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BIBLIOTECA APRENDER A APRENDER

Esta coleccion se propone transmitir a los lectores los conocimientos
necesarios para aprender una disciplina, una especialidad inter-
disciplinaria o un concepto determinado. Se propone asimismo dar a
conocer lo tltimo sobre el tema. La coleccion también tiene el propo6-
sito de dar cuenta de las llamadas nuevas ciencias, vinculadas al creciente
desarrollo del analisis de sistemas complejos y autorregulados, que
corresponden a una gran revolucion cientifica, técnica y hunanistica.
Esta revolucion cientifica y humanistica que vivimos se caracteriza
por cambios de paradigmas de investigacion y reestructuracion de
categorias y conceptos, de nuevos métodos y técnicas de analisis,
interpretacion y accion, y abarca las ciencias de la materia, las cien-
cias de la vida y las ciencias humanas. Su alcance y profundidad re-
plantean los problemas de la cultura general y la especialidad en to-
dos los campos del pensamiento y de la accion, de las ciencias y las
humanidades. La coleccién busca acercar al lector a sus temas y pro-
blemas y adiestrarlo en las artes y métodos de aprender a aprender
nuevos conocimientos. Esta destinada a lectores con educacion media
y superior, y a los especialistas que quieran actualizar sus conoci-
mientos en las disciplinas que cultivan o en otras de su interés.

[vii]
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INTRODUCCION

Esta obra sobre el aporte de las religiones a la humanidad en el siglo
xxI es fruto de una de las numerosas iniciativas de Pablo Gonzalez
Casanova, cuando era director del Centro de Investigaciones In-
terdisciplinarias en Ciencias y Humanidades de la unawm. Fiel a si
mismo, don Pablo produce ideas a borbotones y su pensamiento no
tiene fronteras. Con €l los proyectos abundan pero, lo atin mas inu-
sual: los realiza. El le dio al Centro un impulso internacional. Alli se
encontraron especialistas de numerosas disciplinas y de todos los
continentes.

Los proyectos del Centro se han caracterizado siempre por un de-
seo de rigor cientifico ligado a una preocupacion del impacto social.
Ningtn academicismo, pero la seriedad como premisa, nada de ac-
tivismo, pero una preocupaciéon por “transformar el mundo”. De
ahi sus proyectos teoricos, como el de la Formacion de los Concep-
tos en Ciencias y Humanidades.

A proposito de uno de los numerosos seminarios del Centro, se me
propuso organizar un simposio sobre el papel de las religiones en la
humanidad del siglo xx1 . Recuerdo, en particular, la visita que Gon-
zalez Casanova hizo a Managua, luego de la Revolucion sandinista,
a la parroquia del barrio popular del Rigueiro, donde fuimos a ver
los frescos recientemente pintados a iniciativa del padre Uriel Moli-
na, franciscano y cura de la parroquia. Estas pinturas reproducen
el camino de la cruz del pueblo nicaragtiense; la central representa
la resurreccion en la figura de un campesino desprendiéndose de la
cruz en un gesto de liberacion.

Quizas esté de mas decir que no les gustaban nada a las autoridades
religiosas de la época y, para protegerlas, Ernesto Cardenal, en ese
momento ministro de cultura del gobierno sandinista, las habia decla-
rado patrimonio nacional.

Por la misma época, varios intelectuales cubanos, miembros del
partido comunista, reflexionaban sobre el caracter demasiado dog-
matico de la vision oficial de cara a la religion. El esquema del opio del
pueblo, pensaban, no correspondia al conjunto de la realidad: ha-
bia que matizar las ideas, observar e investigar. Entonces se me invito

(1]



2 INTRODUCCION

a impartir un curso de sociologia de la religion en La Habana, en
1986.!

Para Gonzalez Casanova, habia que rebasar el horizonte lati-
noamericano y reflexionar sobre el conjunto de las religiones en el
mundo desde una vision interdisciplinaria: filos6fica, sociolégica, an-
tropologica, historicay teologica. Pero la preocupacion debia centrarse
en lo que las religiones pueden aportar a la humanidad al alba del
nuevo milenio, teniendo en cuenta que €éste se caracteriza, a la vez,
por una explosion cientifica y por un grado de desigualdad social
jamas alcanzado en la historia. ¢Hay en la vision religiosa una posi-
bilidad de humanizar el mundo? Esta es una pregunta que concierne
a todos, creyentes o no.

Es éste un tema amplio, en el cual habia que escoger, tanto entre las
religiones como entre las disciplinas. Habia que decidir entre redactar
una enciclopedia o seleccionar un cierto nimero de colaboraciones
que permitieran abrir diferentes perspectivas sobre el tema. Sostuvi-
mos la segunda propuesta: el budismo, el judaismo, el cristianismo
y el islam eran evidentemente inevitables. Se les unieron las religio-
nes tradicionales africanas y aquéllas de las “primeras naciones” de
América, para dejar bien senalado que el analisis no puede limitarse
a las grandes instituciones. Las colaboraciones incluidas en este volu-
men provienen de diferentes angulos disciplinarios; cada autor tuvo
libertad para desarrollar su punto de vista.

Anadiré al caracter internacional de esta iniciativa el hecho de
que escribi una parte de mis textos en la pequena ciudad de Tepoz-
tlan, inspirado por la historia social y religiosa de este lugar privi-
legiado de la antropologia. Ojala que este ensayo pueda aportar
algunas luces e inspirar compromisos.

FRANCOIS HOUTART*
LOVAINA LA NUEVA
1 de agosto de 2000

" El contenido de ese curso fue publicado en Cuba y en Nicaragua y mas recien-
temente en México. F. Houtart, Sociologia de la religion, México, Plaza y Valdés, 1998.

* Director del Centro Tricontinental en Lovaina La Nueva y director de la revista
Social Compass del Centro de Investigaciones Sociorreligiosas.



EL SABBAT EN EL. MUNDO ]UDiO*

WILLY J.-L. BOK**

INTRODUCCION

El sabbat es una de las instituciones mas antiguas y originales de la
religion israelita. Ninguna institucion comparable se encuentra en las
otras religiones del antiguo Oriente (Caquot, 1970:412; Lauterbach,
1973:437-439; Schauss, 1962:3-4). Para los judios, el sabbat es el dia de
descanso semanal observado desde la tarde del viernes, justamente antes
de la puesta del sol (en el crepuisculo), hasta la tarde del sabado cuando
las estrellas empiezan a aparecer. Es la transcripcion de la palabra hebrea
“shabbat”, del verbo “shavat”: cesar, desistir, descansar. Es también un
dia de bendiciony un dia de santificacion. Alo largo de muchas generaciones
y vicisitudes, ha seguido siendo una institucion fundamental de la vida
judia. Comprende tres aspectos diferentes, aunque complementarios,
del pensamiento, la civilizacion, y la liturgia judias: creacion, revelacion
yredencién (Heinemann, 1972:col. 844). Las ideas que transmite ¢siguen
estando presentes en la concienciay la practica judias contemporaneas?

Ademas del sabbat, esta investigacion incluira dos conceptos com-
plementarios: el ano sabatico y el jubileo, sus fundamentos y sus reglas.
Antes de analizar estas tres nociones, intentaremos primeramente defi-
nir el judaismo en sus relaciones con los judios contemporaneos y el
significado de la historia judia de acuerdo con el historiador judio Salo
Wittmayer Baron (1895-1989).

La palabra “judaismo” abarca hoy dia al menos tres conceptos.' Sig-
nifica, en primer lugar, una religion, un sistema de creencias, practicas

* Traduccion del inglés realizada por Ana Maria Palos.
** Instituto de Estudios de Judaismo, Universidad Libre de Bruselas, Bruselas.
"La tipologia de tres dimensiones fue sugerida por la introducciéon de Emmanuel
Levinas (1985: corpus 10, 668-669) a los articulos sobre la historia de los judios
y el judaismo en la Encyclopaedia Universalis, Levinas no diferencia los movimien-
tos religiosos modernos, asi como tampoco habla de la distinciéon rabinica entre
halajay hagada.

(3]



4 WILLY J. L. BOK

y organizacion basadas en una vasta literatura que modela una ética
manifestada en el comportamiento de sus adherentes e ilustrada en la mis-
ma literatura. Aunque las principales formas de esa religion no han
cambiado gran cosa desde hace unos dos mil anos, hay diferencias im-
portantes entre, por una parte, el judaismo ortodoxo, bien sea moderno
o “tradicional” (también conocido como “ultra ortodoxo” o haredim,
literalmente, los que tiemblan, esto es, en el temor de Dios) y, por la
otra parte, las denominaciones reformista, conservadora (que no hay
que confundir con el Partido Conservador Britanico) y reconstruc-
cionista. Incluso el judaismo ortodoxo tradicional esta lejos de ser un
movimiento unificado. Permite cierto grado de libertad en el area de
las creencias y los dogmas. Tolera, por ejemplo, opiniones divergentes
acerca de los milagros ocurridos en el pasado remoto, sobre la resu-
rreccion de los cuerpos y sobre la naturaleza del universo. En el campo
que se conoce como hagada (literalmente “narrativa”), el cuerpo de
ensenanza se define de modo menos estricto tanto en método como en
contenido que el halaja (literalmente “el camino” —la norma de con-
ducta), el corpus de la ley judia transmitido de generacion en ge-
neracion, relativo a cuestiones practicas como la moral, el ritual o los
temas judiciales. Las ideas expresadas en la literatura agadic son con-
sideradas en general como opiniones individuales y no poseen la misma
autoridad que el halaja (Touati, 1990:44; Vajda, 1982:5). Esto no implica
que el judaismo sea solo una “ortopraxis” o, segin el término de Salomon
Schechter (1847-1915), una ;“ortodoxia atea”! (Shechter, 1970:81). Para
el principal arquitecto del movimiento conservador, como mejor puede
caracterizarse el judaismo es con las dos palabras: “Fe y Esperanza”, es
decir, “una fuerte creencia en Dios y una inconmovible confianza en
que este Dios, el Dios de Israel, sera el Dios de todo el mundo...”
(Shechter, 1970:77). Pero Schechter reconocia que muy a menudo los
rabinos pueden estar en desacuerdo.

Para muchos otros judios en Israel y en la diaspora, la palabra “judais-
mo” significa esencialmente una cultura, una cultura secular capaz de
incluir una conciencia nacional e histérica que conduce a diversas doc-
trinas sociales y politicas. Finalmente, para miles de judios en todo el
mundo, el judaismo es s6lo un sentimiento formado por ideasy
recuerdos, costumbres y emociones, solidaridad con otros judios
dondequiera que sean perseguidos por ser judios (Levinas, 1985:668).

Aunque, intelectualmente atrayente, esta triple definicion de judais-
mo no abarca adecuadamente toda la gama de la actual experiencia judia
en la que religion, cultura y sentimiento muy frecuentemente se
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superponen. El historiador ruso judio Simon Dubnov (1860-1941), quien
pensaba que los judios no debian su supervivencia en la diaspora a la
religion sino “al destino histoérico comun de todas las partes dispersas
de la nacién judia” (Goodman, 1976:14) % sostenia que en cierto punto
religién y cultura no pueden ser divididas:

Un judio no creyente puede ser considerado como adherente al judaismo en
la medida en que no se identifique a si mismo con ningun otro credo que esté
conforme con sus opiniones filosoficas. [..] En la practica, la conversion a otra
fe, bajo las condiciones prevalecientes en la Didspora, significa también la
separacion de la nacion judia (Dubnov, 1958:93).

En gran medida la posicion de Dubnov sigue siendo aceptada ac-
tualmente por muchos judios. Por ejemplo, después de numerosos casos
judiciales que conmovieron la atencion publica y un agrio debate en el
Parlamento de Israel, en 1970 se adopt6 una definicion revisada acerca
de “Quién es Judio”. Con el tinico proposito de la Ley de Retorno (que
esuna ley secular), ahora, un judio se define como:

una persona nacida de madre judia o convertida al judaismo, que no sea
miembro de otra religién (Goudman, 1970:31).

Esta definicion mezcla los conceptos de religion y cultura. La primera
parte de la frase cumple con el halaja excepto en que no especifica de
acuerdo con qué reglas o mediante cual autoridad debe ser efectuadala
conversion, permitiendo que la conversion (hasta ahora) sea realizada
por rabinos no ortodoxos para quienes solicitan la inmigracion a Israel
bajo la Ley de Retorno. La segunda parte esta en contradiccion con la
misma ley religiosa que afirma, de acuerdo con la opinién rabinica
prevaleciente, que un “apoéstata es un judio para todos los propositos
con la (posible) excepcion de ciertas leyes marginales que no son de
importancia real para la cuestion principal de que se trata” (Goudman,
1970:24)° (basandose en el principio rabinico: “Yisrael, al al pi she-hata,

5«

Yisrael hu”, “Un judio, aunque haya pecado, sigue siendo judio.™

’S. L. Goodman se refiere a una nota del traductor aleman S. M. Dubnoy (1927:29-
30, Jota 1), del libro Jewish History. An essay in the philosophy of History.
" El autor se refiere aqui a la posicion defendida por Justice Silberg, uno de los
expertos en leyes judias de la Suprema Corte Israelita.
“Le Grand Sanhédrin de Napoleon de 1807 et le droit rabbinique” (Touati,
1990:85, nota 63).
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La definicion adoptada por el Parlamento Israeli ilustra una de las
principales ideas expuestas por el historiador judio americano Baron
en su Social and Religious History of the Jews. Ahi, sostiene que:

el judaismo no puede existir, por ningtn espacio de tiempo, sin judios, ni los
judios sin el judaismo. [...] Para el judaismo la existencia del pueblo judio es
esencial e indispensable, no s6lo para su realizaciéon en la vida, sino para su
misma idea; no s6lo para su actualidad, sino para su potencialidad (Baron,
1966:3).

Esta conexion especifica puede ser consecuencia de una compen-
sacion psicologica. Debido a que los judios carecieron durante tan-
tos siglos de los elementos basicos para la vida de un grupo humano
—territorio, estado y lenguaje—, su herencia religiosa cultural era
“atn mas vital” (Baron, 1966:4) para ellos. Por consiguiente la his-
toria de los judios, segin Baron, es la “interaccion” entre la sociedad
judia y la religion judia. Una historia judia no puede concebirse en
términos puramente seculares, asi como tampoco puede haber “una
historia del judaismo sin su pueblo. Pueblo y religiéon se modelaron
reciprocamente” (Gartner, 1991:548).

Baron afirma también que desde su mismo principio, la religion judia
se ha ido convirtiendo cada vez mas en una religion “histérica en con-
traste permanente con todas las religiones naturales” (Baron, 1966:4).
Esta tendencia se vio reforzada por los fariseos (Baron, 1966:294), tal
y como se vera mas adelante. La distincion entre historia y naturaleza
fue bien percibida por te6logos judios y cristianos y fue claramente
formulada por el filésofo judio Judah Halevi (antes de 1075-1141)
(Baron, 1966:295-296, nota 6). Desde el fin de la segunda guerra mun-
dial, el contraste es mas claro que nunca. Asi, para Baron, el mono-
teismo historico ético puede ser considerado como “la contribucion
esencial de la religion de Israel a la historia de los credos de la huma-
nidad” (Baron, 1966:5). Aunque los antiguos festivales israelitas “fueron
tomados” de las anteriores culturas cananita y babil6nica, su significado
fundamental fue cambiado radicalmente por el antiguo judaismo. Por
ejemplo, las tres fiestas de los peregrinos: pascua, pentecostés y la fies-
ta de los tabernaculos eran originalmente momentos festivos de la
agricultura. En cada uno de estos casos, el judaismo sustituy6 la inter-
pretacion natural por una interpretacion histérica. Actualmente, cada
una de las fiestas conmemora un acontecimiento “historico™ la pascua,
originalmente una fiesta de la primavera que celebraba, entre otras cosas,



EL SABBAT EN EL MUNDO JUDIO 7

larecoleccion de la cebada, se convirtio en la liberacion del cautiverio
en Egipto y el nacimiento de la nacién; pentecostés, la cosecha del trigo,
fue “historiado” como el otorgamiento de la Tora o la fundacion de la
religion judia; y la fiesta de los tabernéaculos, que celebraba la reco-
leccion de los frutos, conmemora actualmente la migracion a través del
desierto, periodo durante el cual adquirieron forma tanto la nacio-
nalidad como la religion judia. Para Baron, la reinterpretacion historica
impregna casi todas las instituciones, rituales y doctrinas judias:

incluyendo los conceptos de mesianismo, el pueblo elegido, el pacto con Dios,
y la Tora. Dios cre6 el mundo en cierto momento; mas adelante cre6 al
hombre; atin mas tarde seleccion6 a Israel como su nacion de sacerdotes; los
condujo a Egipto; les dio su ley; les orden6 observar esa ley para su santi-
ficacion interna —y todo esto en interés de un objetivo ideal en un futuro
mesianico. En aquel tiempo la “historia” vencera finalmente a la “naturaleza”,
incluso cambiando su propio curso, porque en aquel dia “el lobo habitara
con el cordero” (Is. 11,6) y, en general, la naturaleza sera transformada en
una comunidad (Baron, 1966:7).

Pero el ideal judio no consiste en abolir la naturaleza, sino en lograr:

una supremacia sobre ella rehusando reconocer sus poderes superiores [...]
El mal no es la naturaleza como tal, sino su poder sobre el hombre [...] La
emancipacion de la naturaleza, entonces, es el objetivo principal, mas que
la supresion de la naturaleza: limitado por el momento y bien definido legal-
mente, se impondra por completo en la era mesianica (Baron, 1966:7-8).

SABBAT
Su fundamento biblico y rabinico

Un analisis profundo de la evolucion historica del sabbat no cabe dentro
de los limites de este articulo. Con el fin de captar el significado del
sabbat, hemos seleccionado unos cuantos ejemplos historicos de su
observancia, bien fuese porque contrastaban con la actual idea del sabbat
o, porque han contribuido a la formacién de las principales carac-
teristicas de la actual institucion. La practica del sabbat y, mas atn, los
rituales y costumbres de la sinagoga relacionados con su observancia
han cambiado en el curso del tiempo bajo la influencia de diferentes
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ambientes. Buena parte de la liturgia de la vigilia del sabbat, por
ejemplo, es bastante reciente. Se remonta a la actividad del circulo del
Safed (Alta Galilea) en el siglo xvi (Nahon, 1975:9-10). Ademas, puesto
que cada comunidad debid tener sus propias costumbres (minhagim),
se acepta cierto grado de divergencia en la observancia de las practicas
religiosas. La coexistencia durante muchos siglos de dos juderias dentro
del judaismo como los Ashkenazim (plural para Ashkenaz) y los Sefardim
(forma plural de Sefarad) que difieren en costumbres religiosas, leyes,
liturgia'y Weltanschauung, demuestra que estas divergencias son reco-
nocidas.’ Segtn H. J. Zimmels, los Ashkenazim, por ejemplo, eran mas
estrictos que los Sefardim en varias materias, entre otras, en la observancia
del sabbat (Zimmels, 1976:194). Esto se debia a dos factores principales:
“la marcada inclinacion de la juderia alemana a la practica mas estricta,
y las condiciones historico econémicas” (Zimmels, 1976:189).

Aunque la existencia del sabbat precedi6 al primer exilio, su estructura
formal fue probablemente influida —segtin Baron— por la astronomia
babilénica (el mes lunar con sus cuatro cuartos y, en parte, los siete
planetas conocidos antiguamente) (Baron, 1966:6). Otros eminentes
académicos niegan esta influencia (Caquot, 1987:412).° Durante el
periodo del Segundo Templo (515 a.C.-70 d.C.), el sabbat recibié “una
muy nueva y profunda santificaciéon por virtud de su conexién con el
comienzo de toda la historia —el dia elegido por Dios tras sus labores
de creacion” (Baron, 1966:6).

’“En la Edad Media, el término Ashkenaz se refiere a los judios de la Alemania
francesa. Desde el siglo xvi en adelante, se utiliza también para calificar a los judios
de Polonia y a los emigrantes de esos paises y a sus descendientes. El término
Sefarad se refiere exclusivamente a los judios de toda la Peninsula Ibérica antes de su
expulsion de Espana y Portugal en 1492 y en 1496, respectivamente. Mas adelante,
los judios exiliados de alli y sus descendientes fueron conocidos como sefardim”
(Zimmels, 1976:9-10).

En los textos socioldgicos judios sobre Israel, asi como en la literatura popular,
prevalece la confusion entre el término limitado del término sefardim, tal como se
defini6 mas arriba, y su empleo mas amplio abarcando a todos los judios no
ashkenazis.

"El sabbat israeli no tiene nada de comiin con ciertos dias nefastos sefialados en
los calendarios babilonicos que prohiben entregarse a una actividad cualquiera, ni
con la fiesta mesopotamica de la luna llena, llamada shapattou. Estas fechas son
determinadas por la luna, y no seria posible que una celebracion asi determinada
se haya desligado del ciclo lunar para volverse hebdomadaria. Las otras hipotesis
que han sido emitidas para establecer un origen extranjero del sabbat son todavia
menos verosimiles (Véase también Caquot, 1970:412; Lauterbach, 1973:437-439;
Schauss, 1962:3-4).
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Muy poco después de la rebelion de los macabeos (c. 165-160 a.C.),
los fariseos (de parash: “estar separados”) surgieron como grupo reli-
gioso y politico diferenciado. Probablemente eran sucesores de los
hasidim (o los hasideanos) que habian promovido la observancia del
ritual judio y el estudio de la Tora (el Pentateuco o los cinco libros de
Moisés, generalmente traducidos como “la Ley”, pero mas ajustada-
mente “ensenanza”, “doctrina” o “instruccién”) y que se unieron a la
revuelta de los macabeos (I Macc. 11, 42). Los fariseos se consideraban
a si mismos como seguidores de Ezra, el sacerdote y escriba, que restauro
la Ley Mosaica al comienzo del siglo 1v a.C. o quiza aan antes. De-
claraban que la Tora que Dios entreg6 a Moisés consistia en la Ley Escrita
y la Ley Oral. Los divinos mandamientos de la Tora habian sido
complementados y explicados por los profetasy la Ley Oral (o lo que
entonces era la tradicion no escrita). De hecho, esta Ley Oral era un
voluminoso conjunto de interpretaciones de los preceptos del Penta-
teuco, incluyendo ensenanzasy prescripciones independientes (reglas
y prohibiciones).” En otras palabras, admitian el principio de un enfoque
evolucionario y no literal de la Ley. Sostenian que los mandamientos
debian ser interpretados “conforme ala normay ala interpretacion de
los rabinos de cada generacién...” (Mansoor, 1972:col. 365).* Cuando
un precepto se volvia obsoleto, “debia darsele un significado mas
aceptable, de manera que armonizase con la verdad resultante de la
razén dada por Dios. La ley debia entenderse de acuerdo con la in-
terpretacion de los maestros que para hacer tal cosa contaban con el
don de la razén otorgado por Dios.” (Mansoor, 1972:col. 365) Los
fariseos desarrollaron un sistema de interpretaciéon detallado y no tenian
grandes dificultades para armonizar las ensennanzas de la Tora con sus
avanzadas ideas sobre la resurreccion de los muertos, el Dia del Juicio,
el premio y la retribucién después de la muerte, la venida del Mesias,
o “encontrando sus ideas implicadas o aludidas en las palabras de la
Tora” (Mansoor, 1972:col. 365). La caida del Segundo Templo (70 d.C.)
fue acompanada por el cese del sectarismo interno que habia sido
caracteristico de la Segunda Mancomunidad, el fariseismo consiguio
entonces una influencia completa y proporciono el conjunto de creen-
cias y practicas que llegaron a ser conocidas como judaismo rabinico

:“La littérature rabbinique” (Touati, 1990:23-24).
“The Pharisees and their Teachings” (1929) (Lauterbach, 1973:119) “Los
fariseos también creian que uno debe usar su razén, don de Dios, para interpretar
la Tora.”
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—histéricamente la forma mas extendida y mas representativa del
judaismo. A excepcion de los karaitas (que rechazan el uso de la ley
oral en la interpretacion de la Biblia), la autoridad del judaismo rabinico
no fue cuestionada hasta finales del siglo xvir.

Segtin la interpretacion rabinica, el primer texto biblico que se refiere
al sabbat no menciona su nombre “técnico” pero el significado del texto
es claro: Dios trabajo seis dias para crear el mundo, en el séptimo,
“desistio” de seguir creando o trabajando: “Y Dios bendijo el dia
séptimo y lo santifico...” (Génesis 11, 3).? El estatuto especial del sépti-
mo dia y su nombre fueron revelados durante el episodio del “mana”.
“Yviéndolo los hijos de Israel, se dijeron unos a otros: ;Qué es esto?
(En hebreo: man-hou: ;qué es esto?) porque no sabian qué era. Enton-
ces Moisés les dijo: Es el pan que Jehova os da para comer.” (Exodo
xvL, 15). “Era como semilla de cilantro, blanca, y su sabor como de
hojuelas con miel.” (Exodo xv1, 31, una planta que crece silvestre en
el Tierra de Israel y en Egipto). Durante los vagabundeos israelitas,
Dios aprovision6 a su pueblo con el mana necesario para cada dia
durante cinco dias; en el sexto, se proporcion6é una porcion doble
de mana para que durase para el séptimo dia, en el que no aparecioé
ningtn mana. Asi los israelitas aprendieron (Exodo xvi, 23-27) que
el séptimo dia era un “Sabbat del Senor” a quien debian honrar
desistiendo de su diaria labor de recoleccion de alimento.

De todas las fiestas especificadas en la Tora, s6lo el sabbat es men-
cionado en los Diez Mandamientos. El cuarto mandamiento dice como
sigue:

Acuérdate (Zakor) del dia de reposo para santificarlo. Seis dias trabajaras, y
haras toda tu obra; mas el séptimo dia es reposo para Jehova tu Dios; no
hagas en €l obra alguna, tQ, ni tu hijo, ni tu hija, ni tu siervo, ni tu criada, ni
tu bestia, ni tu extranjero que esta dentro de tus puertas. Porque en seis dias

" Todas las citas biblicas han sido tomadas de Joseph Herman Hertz, editor y
comentador de The Pentateuch and Hafloras, texto hebreo con traduccion inglesa,
editado desde 1929-1936; con una cuarta impresion en 1951 y una quinta en 1959
por Oxford University Press. La traduccion inglesa es la de la version revisada de
la King James Bible de 1884, de las Universidades de Oxford y Cambridge. “Siempre
que [...] la version revisada ofrece mas de una traduccién de un pasaje dificil, se ha
elegido la acepcion mas acorde con la tradicion judia.” (p. vi).

El traductor se bas6 en la antigua version de Casiodoro Reina (1969) revisada
por Cipriano de Valera (1602), otras revisiones: 1862, 1909 y 1960. Sociedades
Biblicas en América Latina. [E.]



EL SABBAT EN EL. MUNDO JUDIO 11

hizo Jehova los cielos y la tierra, el mar, y todas las cosas que en ellos hay, y
reposo en el séptimo dia; por lo tanto, Jehova bendijo el dia de reposo y lo
santifico (Exodo xx, 8-11).

La cuarta “palabra” generaliza la leccion del mana; prohibe todo
trabajo en el sabbat y lo identifica con la fase final de la creacion. Es
un dia de descanso para Dios y para toda la comunidad israelita, in-
cluyendo a los sirvientes y a los no israelitas (gerim) que viven dentro
de los limites de una ciudad. El ganado y cualquier otro animal de labor
también deben descansar. En el mismo libro del Exodo, se menciona
otrarazon mas para la observancia del sabbat: el trabajo debe cesar con
objeto de dar descanso a los extranjeros, los esclavos y los animales de
labor (xxi, 12) incluso durante las estaciones criticas de “la siembra
y la cosecha” (xxxiv, 21). El deber de mostrar respeto al extranjero o
mas precisamente al “extranjero residente” se subraya muchas veces
en las Escrituras y es colocado en el mismo nivel que el deber de
atender y proteger a las viudas y huérfanos. En Levitico xi1x, 34, se
exige expresamente con respecto al extranjero (ger): “Como a un
natural de vosotros tendréis al extranjero que more entre vosotros, y
lo amaras como a ti mismo; porque extranjeros fuisteis en la tierra
de Egipto.” La version del Deuteronomio del Decalogo expresa este
motivo igualitario y anade:

Guardaras (Shamor) el dia de reposo. Acuérdate que fuiste siervo en tierra
de Egipto, y que Jehova tu Dios te sac6 de alla con mano fuerte y brazo ex-
tendido; por lo cual Jehova tu Dios te ha mandado que guardes el dia de re-
poso (Deuteronomio, v, 12-15).

Aqui el sabbat se asocia a un “acontecimiento historico”: la milagrosa
liberacion de los israelitas de la servidumbre egipcia y el nacimiento
de su nacion. Dios actiia como dueno de la historia, su intervencion
directa en los asuntos humanos testimonia su amor por la humanidad
y, en particular, por su pueblo. A cambio de esto, los israelitas deben
reconocerle como a su tnico Dios, adorarle y obedecer sus man-
damientos.

Ademas de su significado universal, el sabbat es un signo (‘ot ) del
Pacto entre Dios y su pueblo (Ezequiel xx, 20; Exodo xxx1, 18, 17),
similar a otros “signos del Pacto” (ot berit) tales como la circuncision
(Génesis xvi, 11). La santificaciéon semanal del sabbat, siendo una pro-
clamacion de fe en Dios, como Creador, renueva el Pacto de Dios con
los Patriarcas (Kohler, 1931:86-91).
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La observancia del sabbat era reforzada por los rabinos que realza-
ban elocuentemente su valor: “Si Israel guarda el sabbat como debe
guardarse, el Mesias vendra. El sabbat es igual que todos los demas
preceptos de la Tora” (Exodo Rabba 25:12) (Jacobs, 197:col. 562). Los
rabinos percibian en las ideas sociales expresadas en los versos bibli-
cos una estrecha conexion con la idea redentora del sabbat. Asi como
los israelitas experimentaron la liberacion de la opresiva carga del trabajo
cuando estaban en Egipto, igualmente el sabbat debia traer a todos los
oprimidos en la Tierra de Israel (y en los demas lugares) descanso y
alivio de su suerte. Se convirtié también en “una conmemoracion de la
salida de Egipto”, presentando frente al cuadro de la redencion que se
esperaba para el futuro la contraparte de la liberacion obtenida en el
pasado” (Joseph, 1943:296). En sus Legends of the Jews, basado en la
literatura rabinica, Louis Ginzberg condensa de la manera siguiente una
conversacion entre Dios e Israel:

Dios dijo entonces a Israel: “Si aceptas mi Tora y observas Mis leyes, te daré
para toda la eternidad la cosa mas preciosa que tengo entre Mis posesiones”.
“¢Y qué es” replico Israel, “esa cosa tan preciosa que T nos daras si obede-
cemos Tu Tora?” Dios: “El mundo futuro”. Israel: “Pero hasta en este mundo
debemos tener una prueba de ese otro”. Dios: “El sabbat os dara esa prueba”
(Ginzberg, 1954:99).

La tradicién judia explica que la primera palabra en Exodo xx, 8,
Zakor (acuérdate), se refiere a los preceptos positivos en conexién con
el sabbat, a su santificacion mediante el vino, la plegaria y la alegria,
mientras que Shamor (guardaras) en Deuteronomio v, 12, se refiere a los
mandamientos negativos relacionados con el sabbat: abstenerse de cual-
quier abominacion por el trabajo de uno mismo o de los dependientes.

Proteccion legal y judicial del sabbat

Historicamente, para la sociedad externa, el sabbat era la caracteris-
tica principal de la comunidad judia. Si los judios eran tolerados, sus
observancias y costumbres religiosas eran aceptadas en la medida en
que no fueran contra las normas generales del Estado. Generalmente
no habia ninguna interferencia con su observancia del sabbat o de su
derecho a trabajar los otros seis dias de la semana. Repitiendo las
disposiciones de las leyes romana y canénica, muchos privilegios
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generales y locales en Castilla y Portugal, por ejemplo, eximian a
los judios de comparecer ante los tribunales en sabado o en cualquier
otra fiesta judia (Baron, 1972:236). En el codigo de Las Siete Partidas,
recopilado alrededor de 1263, durante el reinado de Alfonso X (1252-
1284) de Castilla, la Ley v (en el capitulo xx1v) declaraba que:

El sabado es el dia en que los judios realizan sus devociones, y permanecen
tranquilos en sus habitaciones, y no hacen contratos ni tratan ningiin negocio;
y por larazoén de que estan obligados por su religion a guardarlo, nadie debe
en ese dia convocarlos o llevarlos ante los tribunales a causa de sus deudas;
o arrestarlos... (Marcus, 1965:37).

En Aragén, los privilegios locales prohibian detener a los deudores
judios en sabado y demas fiestas judias. Los fueros (privilegios) de Cas-
tilla iban mas lejos atin al prescribir diversas multas para la violacion
del sabbat por los judios (Baron, 1972:55-56, nota 23).

Muchos siglos después, esa misma proteccion fue considerada
necesaria por las principales Potencias Aliadas y Asociadas, cuando fue
restaurado el Estado polaco en 1919, en la Conferencia de Paz de
Versalles. Segun el articulo 11 del tratado con Polonia:

Los judios no deben ser obligados a realizar ningtin acto que constituya una
violacién de su sabbat, ni deberan ser sometidos a ninguna incapacidad por
razon de su negativa a presentarse ante los tribunales de justicia o a realizar
ningan tramite legal en su sabbat (Harry, 1920:159)."

A pesar de las prohibiciones formales, los culpables de actos de
violencia durante el sabbat y los festivales judios eran aprehendidos y
considerados responsables, esto es, segin una costumbre que se de-
sarroll6 en Alemania en la Edad Media, a saber, permitir a los deudores
no judios redimir sus prendas en el sabbat y depositar el dinero que
debian, aunque semejante acto estaba prohibido en el sabbat por la ley
judia (Zimmels 1976:220).

" Véase también la carta de Georges Clemenceau, de fecha 24 de junio de 1919,
dirigida a I. J.Paderewski en el mismo volumen (p. 165): “Las clausulas 10 y 12
tratan especificamente de los ciudadanos judios de Polonia. La informacion a
disposicion de las Potencias Aliadas y Asociadas relativas a las relaciones existentes
entre los judios y los demas ciudadanos polacos los condujo a la conclusion de que,
en vista de la evolucion historica de la cuestion judia y de la gran animosidad
despertada por ello, se necesita protecciéon especial para los judios en Polonia.”
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Los mandamientos del sabbat

Segtn el Exodo, “cualquiera que trabaje en el dia de reposo, ciertamente
morird.” (xxx1, 15; xxxv, 2; véase también Numeros xv, 32-36). El mismo
rigor se muestra en el Libro de los Jubileos (un apocrifo escrito apro-
ximadamente c. 135-104 a.C.) que ordena la pena de muerte para
ofensas tales como arar, encender un fuego, viajar en barco, ayunar en
sabado (11, 7; L, 6-13) (Jacobs, 1972:col. 562; Caquot, 1987:645-647 y
808-810). El temor a transgredir las reglas del sabbat era aparentemente
tan fuerte que durante la rebelion de los macabeos, los insurgentes se
dejaron matar antes que ofrecer resistencia en ese dia (I Macabeos 11,
40-41) (Jacobs, 1972:col. 562) (Véase mas adelante: “Pikku’ah Nefesh”).

La Biblia no da una lista de los trabajos prohibidos en sabado; pero
incidentalmente menciona las labores del campo, comprar y vender,
viajar, cocinar, etc., como trabajos prohibidos. Partiendo de la yuxta-
posicion en Exodo xxxv de la prohibicion del trabajo en sabado y de
las instrucciones para construir el Tabernaculo, los rabinos dedujeron
que cualquier trabajo que se necesitase para erigir el Tabernaculo —a
pesar de su caracter sagrado— debia ser prohibido en sabado (Jacobs,
1972:col. 563; Epstein, 1938:348-349, Shabbath 73a). De esta manera
deseaban subrayar no el aspecto espacial del judaismo sino el de pro-
pension temporal (o historica). En consecuencia, fueron prohibidas en
el sabbat treinta y nueve categorias principales de trabajos realizados
en la construccion del Tabernaculo (Epstein, 1938:224, Shabbat 49b),
y muchas otras, ligeramente diferentes, derivadas de estas categorias
principales. El primer c6digo legal, el Mishna (redactado c. 210) com-
para las leyes sobre la observacion del sabbat con “montanas colgando
de un cabello, porque tienen muy poca base en las Escriturasy sin em-
bargo tantas reglas”. (Mishna en el Talmud de Babilonia, Hagiga 10 a)
(Jacobs, 1972:col. 564)."" Ademas de lo que los rabinos consideraban
como “prohibiciones biblicas”, hay diversas reglas rabinicas intro-
ducidas como una “defensa (para proteger) la Tora” contra cualquier
transgresion (Mishna, Pirke Avot 1:1) (Gugenheim, 1988:1). Los actos
que conducian al rompimiento de las leyes sabaticas o que podian tender
a convertir el sabbat en un dia ordinario también estaban prohibidos
(Hertz, 1959:218, Exodo xx, 8, nota 10).

" The Babylonian Talmud, editado por el rabino doctor Y. Epstein, Seder Moéd.
Tractate: “Hagiga”, traducido por el profesor Y. Abrahams, Londres, publicado
por primera vez en 1938, The Soncino Press, Hagiga 10a, p. 50.
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Algunas de las prohibiciones del sabbat crearon serios problemas
morales y materiales. De acuerdo con los preceptos biblicos, no estaba
permitido a los judios hacer que los gentiles trabajaran para ellos en
sabado. Por ejemplo, en el siglo xvi1, las comunidades polacay lituana
tuvieron que examinar la cuestion del trabajo de los siervos en el dia
del sabbat en los estados concesionados a los judios. En 1602, una
asamblea de la comunidad judia de Vladimir Volynski (en Volhynia) y
sus alrededores decidi6 que “si los aldeanos son obligados a trabajar
todos los dias de la semana [...] entonces [...] €l (el judio) debe renun-
ciar a sus derechos y permitirles descansar enteramente en el sabbaty
dias festivos” (Ben-Sasson, 1976:682). Una ley del Consejo Judio de
Lituania del 29 de agosto de 1632, recordaba a todos los patronos ju-
dios que los gentiles no debian trabajar en el dia de descanso de los
judios (Marcus, 1965:210). Pero, en ciertos casos, la cooperacion de
los no judios era imperativa. Las vacas pertenecientes a los judios te-
nian que ser ordenadas por los gentiles en el sabbat para que los
animales no sufrieran. En ese caso, los gentiles podian conservar laleche
para ellos, pues los judios no obtendrian (o no debian obtener) ga-
nancias por los trabajos realizados en sabado (Abrahams, 1969:129).
Los judios estaban obligados también a buscar la asistencia de los no
judios para encender fuegos y atender a las velas y lamparas en el dia
del sabbat. En la Francia medieval, esa practica era permitida en el in-
vierno pero preferiblemente la orden era sugerida (debido a la prohi-
bicion de trabajar en sabbat); en Espana, el gran pietista Salomon ben
Adret (m. 1310) la habria prohibido (Abrahams, 1969:157-158). El
rabino hiingaro ortodoxo Schlomo Ganzfried, escribiendo alrededor
del ano 1864, dice: “Si hace frio, esta permitido pedir a un no judio
que encienda el horno jporque de otra manera todos se enfermaran!
Pero si a uno no le importa demasiado el frio, no deberia hacerlo”.
(Ganzfried, 1966:542, 18). De hecho, segtn la tradicion, la “salvacion
de la vida humana” (Pikku’ah Nefesh: “consideraciéon por la vida
humana”) esta por encima de las leyes del sabbat. No s6lo a una pers-
sona enferma se le permite desconocer la ley, sino a cualquier judio
que le preste ayuda (Ganzfried, 1966:550, 1). Estos principios estan ba-
sados en Levitico xvi, 5: “guardaréis mis estatutos y mis mandamientos,
los cuales haciendo el hombre, vivira en ellos.” Los rabinos inter-
pretaron ese verso en el sentido de que un hombre debia vivir segtin
esos mandamientos |y no morir como resultado de observarlos! Por lo
tanto todos los mandamientos se suspenden siempre que la vida esta
en peligro. Actualmente algunos rabinos conceden una gran extension
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al principio de Pikku’ah Nefesh: el sabbat puede ser profanado cuando
se produce “una remota sospecha de peligro para la vida”. Nadie, sin
embargo, puede salvar su vida a costa de cometer homicidio, idolatria
publica o una ofensa sexual. (Friedman, 1957:37-50) .2

¢Por qué un gentil (el Shabess Goy: el “Gentil del sabbat”) habria de
profanar el sabado en beneficio de los judios? Esta angustiosa pregunta
ha sido examinada estrechamente por los rabinos y ha dado origen a
una considerable literatura. La respuesta mas general es que s6lo los
judios tienen que observar los 613 preceptos biblicos positivos y ne-
gativos. Los gentiles estan obligados por un convenio entre Dios y Noé,
que fue pactado por toda la humanidad. En su calidad de “Hijos de
Noé” estan comprometidos a cumplir al menos siete prescripciones
(llamadas mandamientos Noachic), que comprenden: 1) no cometer
idolatria, 2) no derramar sangre, 3) no robar, 4) no cometer perjurio,
5) no cometer pecados sexuales, 6) no comer la carne cortada de un
animal vivo, 7) establecer tribunales de justicia; pero la obligacién de
observar el sabbat no esta incluida. Por lo tanto puede tolerarse el pedir
la ayuda de un gentil en sabbat, sabiendo que ese trabajo no le dana
religiosamente. Segiin Maimonides, todos los gentiles que observan los
siete mandamientos son haside: ummot ha-olam (“los pios de las nacio-
nes del mundo”, que merecen un lugar en el mundo por venir), es-
tipulandose que estén motivados por la creencia en el origen divino y
la autenticidad de la profecia de Moisés y no por simple conviccion
intelectual. Maimoénides equipara también con los sacerdotesy levi-
tas “a todos los seres humanos que buscan ardientemente a Dios [...]
que desean adorarle, conocerle, y caminar rectamente por sus ca-
minos...” (Schwarzschild, 1972:col. 1189-1190; Blumental, 1972: col.
1383).12

Hay otros problemas materiales relacionados con la observancia del
sabbat. Segtin la interpretacién rabinica de Exodo xvi 29 que dice:
“Estese, pues, cada uno en su lugar, y nadie salga de €l en el séptimo
dia”, esta prohibido salir fuera de la ciudad mas alla de la distancia de
dos mil codos (1 042 metros). Dentro de la propia ciudad no se imponen
restricciones. En caso necesario, esta permitido caminar el doble de

” o«

aquella distancia cumpliendo la ley del Erub (“mezcla”, “amalgama”).

12Véase también Ed. “Pikku’ah Nefesh”, en Enciclopaedia Judaica, vol. 13, col. 509-
51(),1 37-50.

" (En la Edad Media) “el concepto de ‘ummoth ha-"olam, las naciones del mundo,
incluia a los cristianos como algo natural” (Katz, 1962:14).
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Esto se realiza colocando, antes del sabbat, alimentos suficientes pa-
ra dos comidas en los limites de los dos mil codos, luego, mediante
una ficcion legal, este lugar se convierte en la residencia propia duran-
te la duracién del sabbat (Jacobs, 1972a:col. 566).!* En segundo térmi-
no, en el sabbat, absolutamente ningtan objeto puede ser llevado
desde el terreno privado al terreno publico y viceversa. Por terreno
publico se entiende uno que no sea residencial, incluyendo una calle,
una carretera, etc. S6lo dentro de los limites del dominio privado se
pueden acarrear objetos. Esta prohibicion amplia el concepto de des-
canso. Con el fin de resolver este problema se aportan varias solucio-
nes. Por ejemplo, mediante una ficcion legal, grupos de casas se com-
binan y se consideran como un Unico territorio privado (Ganzfried,
1966:492-498; Abrahams, 1969:110-111). Por lo tanto, la técnica del
Erub se utiliza para aumentar la extension de los dominios privados
y por consiguiente proporciona considerables alivios a las leyes del
sabbat y de los dias festivos. Si un pasadizo o calle estrecha acaba en
un campo abierto, puede convertirse en espacio cerrado fijando un
dintel, bien sea una viga o una cuerda, conocida como la “cuerda
del sabbat”, atravesada en la abertura, representando simbolicamente
una puerta. De esta manera, una ciudad entera puede ser proclamada
territorio cerrado mediante la colocaciéon de un Erub, lo que nos
permite acarrear objetos en el sabbat. En tiempos antiguos, el derecho
a establecer y mantener un Erub a menudo debia ser comprado por
alto precio a las autoridades (Mowshowitz, 1943:158-159). Hoy en
dia, los Eruvim (plural de Eruv) pueden ser encontrados en muchas
ciudades por todo el mundo en donde estén establecidas comu-
nidades ortodoxas.

En el ancien régime, las comunidades judias a las que el Estado
otorgaba amplia autonomia, tenian el poder de imponer, en caso nece-
sario, el respeto a las reglas del sabbat. El1 22 de agosto de 1628, por
ejemplo, el Consejo Judio Lituano declaraba que:

En todos los lugares en donde hay dia de mercado en el sabbat el tribunal
judio mas préximo debe ocuparse de advertir a los judios e impedir que violen
la prohibicién de comprar en el sabbat. Debe ensenarles lo que esta permitido
y lo que esta prohibido, de manera que no profanen el sabbat, y castigara
publicamente a quienes en lo sucesivo profanen y violen el sabbat (Marcus,
1965:210).

" “R’egle de I'Erouvey The’houmne (procedimiento que permite traspasar los limi-
tes del recinto sabatico) (Ganzfried, 1966:568-575 cap. 95).
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Los judios que eran duenos o inquilinos de granjas y propiedades
agrarias tenian que “presentarse ante las autoridades rabinicas del tri-
bunal judio mas préximo para recibir instrucciones acerca de cuales
trabajos (en los campos) estan prohibidos en el sabbat, con el fin de no
pecar.” Ellos tenian que cumplir estas instrucciones “bajo pena de cien
ducados que se darian a la caridad, para no hablar de castigos y penas
adicionales” (Marcus, 1965:210). En general, los pecadores se arre-
pentian por su propia cuenta y se sometian a los castigos que se les
imponian. Un talmudista italiano del siglo xi1, que estudié en Ale-
mania, informoé que a dos hermanos de Ratisbona que habian profanado
inadvertidamente el sabbat, a resultas de un accidente, su comunidad
les impuso un ayuno de siete semanas, esto es, cincuenta dias, excepto
en los dias del sabbat y de la luna nueva, los que tenian que pagar
siendo apaleados. Ademas, con el fin de expiar su pecado, tenian que
hacer una contribucion a la caridad y ayunar todos los meses en lunes,
juevesy el lunes siguiente durante todo un ano. Asi pues jestos herma-
nos tuvieron que ayunar otros treinta y seis dias durante ese ano!
(Schwarzfuchs, 1986:101). Todas estas reglas estaban destinadas a sub-
rayar la santidad del sabbat y a modelar de forma distintiva la existencia
judia; estaban integradas en el mundo interno del individuo y no
impedian a los judios piadosos disfrutar su sabbat. Para ellos, la Tora
era la Palabra Escrita de Dios; se tomaba con seriedad y se aplicaba de
acuerdo con el método rabinico de interpretacion.

El sabbat como dia festivo

El sabbat es un dia de alegria. Los sabios establecieron que debe hacer-
se de €l el objeto especial de “honor” (kavod) y “deleite” (oneg) siguiendo
el mandato del profeta; “y llamares [al dia de reposo] delicia, santo,
glorioso de Jehova” (Isaias Lvi, 13). Honrar implica que se estimulan
los gastos en que hay que incurrir para celebrar el sabbat adecuaday
gozosamente. Se recomienda el cambio de vestimentas. Deben comerse
tres comidas desde la noche del viernes hasta el final del sabbat (Talmud
de Babilonia, Shabbat, 118a) (Jacobs, 1972:col. 564; Epstein, 1938:582;
Shabbat, 118a). Siempre que sea posible, hay que invitar a otros co-
mensales para que participen de las comidas del sabbat. Durante las
comidas, se cantan himnos especiales para la ocasion (Zemirot) . Las so-
ciedades judias de beneficencia proporcionan a los pobres bien sea
comida, dinero o velas. Por esta razon, cada semana, los judios deben
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prepararse para recibir el sabbat como a un exaltado y elevado huésped.
En el Talmud, se dice que el rabino Hanina decia en la vispera del sabbat
“Vayamos afuera para recibir a la Novia, la Reina.” (Epstein, 1938:585,
Shabbath, 119a). Al principio del sabbat, se recita una bendicion espe-
cial llamada Kiddush (“santificacion”) y, en su ceremonia de clausura,
otra bendicion llamada Havdala (“separacién”) se pronuncia para
marcar “la distincion entre lo santo y lo profano, entre la luz y la oscu-
ridad, entre Israel y otras naciones, entre el dia séptimo y los seis dias
laborables (Singer, 1908:216-217), ambas bendiciones se pronuncian
sobre una copa de vino. El término “delicia” implica encender al menos
dos velas (una para recordar, la otra para observar) al aproximarse la
puesta del sol en la vispera del sabbat —una prerrogativa que pertenecia
primeramente a la madre de familia. Desde el periodo mas primitivo y
sucesivamente, el sabbat ha sido un dia de renovacion espiritual. Se
dice que a cada hombre se le da un alma especial (neshama yetera) en la
vispera del sabbat y que le abandona al terminar éste. Sermones y dis-
cursos instructivos deben darse en el sabbat. Por ejemplo, el gran
Maimonides (1135-1204), que sostenia que las ideas se preservan mejor
cuando se materializan en actos (ortopraxis) escribe en su Guia de los
perplejos (1200, vol. 11, cap. xxx1) que el sabbat posee un doble signi-
ficado: 1) ensena la verdadera opinién de que Dios cre6 el universo ex
nihilo (en contra de Platon y otros segtin quienes Dios cre6 el mundo a
partir de una materia preexistente; y de Aristoteles y sus seguidores que
sostenian que el universo existia por toda la eternidad), y 2) recuerda
al hombre la benevolencia de Dios que dio descanso a los israelitas
“librandolos de las pesadas tareas que les imponian los egipcios” (Exo-
do v1, 6) (Jacobs, 1972:col. 565)." Por consiguiente es una bendicién
(un don de Dios) que confirma una opinién especulativa y produce el
bienestar del cuerpo. Segtn el rabino y filésofo Isaac Ben Moses Arama
(c. 1420-1494), el sabbat ensena los tres principios fundamentales
del judaismo: la creencia en creatio ex nihilo, en la revelacion (porque el
sabbat es un tiempo en que se estudia la Tora) y en el mundo por venir
del cual el sabbat es un anticipo.!® Muchas costumbres nacieron de la

1:)Moise Ben Maimoun, llamado Maimoénides, escribio Le Guide des Egarés. Traité de
Théologie et de philosophie [ La guia de los perplejos. Tratado de teologia y de filosofia] que fue
traducido por primera vez del original arabe y acompanado de notas criticas, literarias
y exrphcatlvas por S. Munk en 1856-1866. vol. 11, cap. xxx1, 257-259.
Akedat Yizhak (“The Binding of Isaac”), publicado por primera vez en 1522,
Bialystok, 1849, 55a. ed., pp. 285-289, en Jacobs, 1972.
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observancia del sabbat, como las dos rebanadas de pan que correspon-
den a la doble porcion del mana. La literatura agadic esta repleta de
historias concernientes a su practica.

El arno sabatico hasta la época actual y el Jubileo

El sabbat es también la base de un modelo de “estructura temporal™ la
primera secuencia comienza el séptimo dia, luego viene la “Fiesta de
las Semanas”, que ocurre siete semanas después de Pascua, siendo el
dia ntimero cincuenta Pentecostés. Este seguido, en el séptimo ano, por
el Shemitta (de Shamat “liberar”) o el ano sabatico. La secuencia acaba-
ba con el Jubileo (Yobél: literalmente “cuerno de carnero”) que venia,
después de siete anos sabaticos, en el ano 50, durante el periodo del
Primer Templo (consiguientemente con dos anos seguidos de barbe-
cho) y, durante el periodo del Segundo Templo, en el ano 49, cuando
el jubileo era observado s6lo “nominalmente” y cuando por lo tanto
coincidia con el séptimo ano sabatico. (Eisenstein, 1905:606; Hertz,
1959:270-271, Leviticus xxv, nota 10). En el Jubileo, todos los esclavos
hebreos y sus familias de la Tierra de Israel debian ser emancipados y
sus propiedades (excepto las casas dentro de la ciudad amurallada)
debian ser devueltas a sus propietarios originales o a sus herederos
legitimos. “La tierra es el Senor” (Salmos xx1v, 1) significa que toda
la tierra habia sido tomada en préstamo al Senor. Los israelitas que
vendian sus tierras a sus conciudadanos, no vendian la propiedad
de la tierra, sino s6lo el préstamo hasta el siguiente Jubileo (Hertz,
1959:269-287, Leviticus xxv, 8-55). Estos principios fueron conce-
bidos como salvaguardia contra la pobreza impidiendo la acumula-
cién, en manos de unos pocos, de casas y tierras (véase Levitico xxv,
8-55). De esta manera, se restablecia la division original equitativa
de la tierra. El Jubileo ya no oper6 durante el periodo de la Segunda
Alianza. Sera aplicado nuevamente cuando “todos los habitantes es-
tén en ella” (Levitico xxv, 10), esto es, cuando la mayoria de los ju-
dios estén establecidos en Eretz Israel (La Tierra de Israel) y cuan-
do la distribucién de la Tierra Santa entre las tribus y sus familias
—como lo fue antiguamente en los dias de Josué— sea restaurada.

El que las leyes sabaticas deban ser observadas porque siguen siendo
biblicamente relevantes o debido a una promulgacién rabinica para
“perpetuar la memoria del afo sabatico” es algo que se discute en el
Talmud. Segtn Judah 11 (segunda mitad del siglo 1 d.C.), el patriarca



EL SABBAT EN EL MUNDO JUDIO 21

del Sanedrin de Erstz Israel, el Shemitta, era dependiente del Jubileo y
habia dejado de existir cuando ya no habia Jubileo (Rothkoff, 1972:col.
582-586; Einsestein, 1905:606; Heinemann, 1957:130-136). Los rabinos
diferian y sostenian que la observancia del Shemitta seguia siendo biblica.
Comentaristas y codigos posteriores han permanecido divididos en esta
cuestion hasta el dia de hoy.

El Shemitta incluye dos principios esenciales: primero, la remision
de todas las deudas contraidas por sus conciudadanos (Deuteronomio
xv, 1-2), lo que empezo6 a operar a finales del séptimo ano. Este man-
damiento es aplicable en Erez Israel y en la Diaspora. Los israelitas eran
amonestados al mismo tiempo para que no permitieran que la repeticion
de la remision del séptimo ano endureciese sus corazones contra los
infortunados que solicitan préstamos en su hora de necesidad. Incluida
en ese mandamiento estaba la liberacion, tras seis anos de servicio, de
un siervo hebreo (Exodo xx1, 2-6; Deuteronomio xv, 12-18). Su amo
era requerido en la emancipacién para que proporcionase al nuevo
hombre libre los bienes que le permitieran empezar una nueva vida. La
exoneracion de dinero tenia el proposito de liberar a los pobres de sus
deudas y permitirles que intentaran de nuevo conseguir su estabilidad
financiera. Les daba un nuevo comienzo a sus vidas. Sin embargo, ya al
final del siglo primero d.C. se comprendié que con condiciones
econdémicas cambiantes, se volvia dificil cumplir con las leyes bibli-
cas, y que la economia que estaba basada ahora sobre el crédito y los
préstamos estaba por consiguiente en peligro; en otras palabras, que
las personas se retraian de prestar dinero antes del ano sabatico a pesar
de la amonestacion biblica. Por consiguiente una féormula legal, llamada
el prosbul (abreviacion del griego pro Boule Bouleton, “ante la asamblea
de los consejeros”) fue instituida para que un acreedor pudiera ain
reclamar sus deudas después del ano sabatico a pesar de la advertencia
biblica contra tal cosa (Deuteronomio xv, 9). La motivacion del prosbul
se basa en el precepto biblico de que uno no debe cerrar su puerta a
quienes padecen necesidad (basado en Deuteronomio xv, 7-11) (Touati,
1990:47). Ademas, diversas deudas eran excluidas de la cancelacion
por el ano sabatico, tales como salarios, mercancias a crédito, préstamos
sobre empenos, un documento garantizado mediante hipoteca, etcé-
tera. (Rothkoff, 1972:583).

El segundo mandamiento del Shemitta—limitado a las fronteras de
Erez Israel— exige que, al llegar el séptimo ano, se deje la tierra sin
cultivar durante un ano (Exodo xxi, 11), el terreno no debe ser sem-
brado y la vifa no debe ser podada ni vendimiada (Levitico xxv, 1-7;
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18-22). Los frutos y granos que crecen por si solos en el ano sabatico
pueden ser recogidos y comidos por cualquiera: el propietario, los sir-
vientes, los pobres y los extranjeros e incluso por las bestias del campo,
pero no deben ser almacenados. Detras de este mandamiento esta la
idea de que la tierra no es la posesion absoluta del hombre, debe ser
“moralizada” (Hertz, 1959:268-269; Exodo xxi, 10-12; Levitico Xxv-
xXxv, 2, pp- 266-268 y Deuteronomio xv, 1-18, pp. 191-198). Probable-
mente la liberacion del séptimo ano no debia ser observada en una fecha
fija en todala tierra, ni tampoco la emancipacion de todos los esclavos
hebreos. Cada campo tenia su propio ciclo de barbecho, asi como cada
esclavo tenia su propia fecha de liberacion (Lieber, 1972:col. 574-575).

Durante siglos, este segundo principio sigui6 siendo un problema
teorico. Sin embargo, con el comienzo del sionismo moderno y el sub-
siguiente establecimiento de la Tierra de Israel, volvio a convertirse en
un problema practico para los pobladores. Los lideres del movimiento,
temiendo que el Shemitta pudiera poner en peligro la existencia agricola
declararon que la ley era ahora obsoleta. Cuando se aproximaba el
Shemitta del ano 1888-1889, la cuestion fue sometida a las principales
autoridades rabinicas de Europay Palestina. Considerando el peligro
de dejar estos campos recientemente puestos en cultivo desatendidos
durante un ano, el rabino Isaac Elhanan Spektor de Kovno (2827-1896),
con el apoyo de otros rabinos, public6 una declaraciéon que aconsejaba
la venta nominal de las tierras a un no judio y el empleo de trabajadores
no judios durante el Shemitta. Esta decision indulgente fue duramente
atacada por los rabinos de Jerusalén que se oponian a cualquier sub-
terfugio (orma, literalmente “estratagema”). Con la ayuda de algunos
prominentes judios de Jerusalén, publicaron un llamamiento a la
Diaspora solicitando fondos para permitir a los pobladores observar
estrictamente el Shemitta. Como consecuencia, muchos se abstuvieron
de todo trabajo; otros confiaron en la venta preparada rabinicamente,
otros desafiaron abiertamente las leyes del Skemitta. Con el constante
crecimiento de los nuevos asentamientos, muchos mas pobladores ac-
tuaron de acuerdo con el permiso del rabino Spektor en los sucesivos
anos del Shemitta. Antes del ano sabatico de 1910, el rabino Abraham
Isaac Kook (1865-1935), rabino principal de Jaffa, que antes de la
primera guerra mundial fue el primer rabino principal ashkenazi de
Erez Israel, dio un apoyo adicional y plena sancién a la practica esta-
blecida de vender la tierra y hacer que la labraran los gentiles a pesar
de la oposicion de varias autoridades rabinicas (Eisenstein, 1905:607;
Torhkoff, 1972:col. 584-585; Hacohen, 1972:col. 891). Precediendo al



EL SABBAT EN EL MUNDO JUDIO 23

ano sabatico de 1944-1945, algunos rabinos comprendieron que ya no
era posible seguir dependiendo del trabajo de los gentiles, por lo que
permitieron que ese ano el trabajo agricola fuese realizado por judios.
Las condiciones de ese trabajo estaban claramente especificadas, pero
la solucién seguia basada en la venta formal de la tierra a gentiles, un
método que estaba en contradiccion con laidea de la “Redencion del
suelo” y también con el proyecto sionista. Aunque contando todavia
con el permiso rabinico para el pueblo como un todo, los miembros de
la Unién de Kibbutzim religiosos (Hakibbutz Hadati) —un movimiento
minoritario entre las comunidades colectivas agricolas e industriales—
decidieron que cada pueblo debia excluir una parcela de la venta for-
mal de sus tierras. “Ahi las leyes del Shemitta debian ser observadas plena-
mente por lo menos en forma simbdlica” (Heinemann, 1957:135). Como
forma de observar las prohibiciones del ano sabatico, un kibbutz del
Poalei Agudat Israel (la rama laborista de uno de los partidos ultra-
ortodoxos) ha desarrollado, para sus propias necesidades, un método
de cultivar vegetales sin tierra en agua enriquecida con quimicos
(hidroponia). En este kibbutz, aparentemente también contaron con la
ayuda de fondos especiales del Skemittarecaudados en la Diaspora (como
durante el ano sabatico 1888-1889). Ya se ha senalado que tales practicas
no pueden ser adoptadas actualmente por todo el pais, ni tampoco es
posible interrumpir la produccion en Israel jdurante un ano entero!
Ahora bien, parece que para los ortodoxos tradicionales, aunque la
aplicacion del Shemitta a menudo ha sido suspendida o sorteada me-
diante subterfugios, estas leyes biblicas deben ser conservadas hasta que
el Mesias venga a restablecer su completa observancia. De hecho, segin
la tradicion judia sancionada por la autoridad de Maimoénides (1135-
1204 d.C.):

El Mesias se levantara y restaurara el reino en su anterior poder. El reedificara
el santuario y reunira a los dispersos de Israel. Todas las leyes seran restable-
cidas en sus dias tal como eran antiguamente, Se ofreceran sacrificios y los
anos sabaticos y de Jubileo seran observados exactamente de acuerdo con
los mandamientos de la Tora [...] Los sabios dijeron: “La tnica diferencia
entre este mundo y los Dias del Mesias es la sujecion de Israel a las naciones”
(Sanhedrin 91a) (Scholem, 1971:28).

Ahora que el pueblo judio ha recuperado su soberania, los judios
ortodoxos modernos argumentan que ya no es posible seguir depen-
diendo de un subterfugio con el fin de evadir un precepto biblico
esencial. Es imperativo hallar un medio para su real y sincera obser-
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vancia. El rabino Yosef Heinemann (nacido en 1915), profesor en la
Universidad Hebrea de Jerusalén, propuso la adopcion de un “Plan
de Siete Anos” global en el que toda la vida econémica del pais jseria
planificada y organizada de conformidad! Siguiendo la sugerencia del
rabino Naftali Tsvi Berlin (1817-1893), uno de los principales rabinos
de su generacion, sugirié también hallar un sustituto a la actual venta
nominal de las tierras por un método que declararia a toda la tierra
hefker (sin dueno) en el Séptimo Ao (Heinemann, 1957:136). Esa solu-
cion estaria mucho mas cerca de la idea esencial del Shemitia, esto es,
la expropiacién de la propiedad en bienes raices por un ano. Otros
influyentes intelectuales han promovido la adaptacion del Shemittiay
las leyes sabaticas a las nuevas exigencias y oportunidades de la sobe-
rania judia en Israel. Segtin el profesor Yeshayahou Leibowitz (nacido
en 1903), ortodoxo estricto, radicalmente contrario a la ocupacion de
los territorios capturados en 1967, con el fin de cumplir las leyes del
ano sabatico, el pais deberia estar listo para aceptar un descenso en su
nivel de vida. Con esa condicion, ahorrando el quince por ciento de
los gastos anuales durante seis anos, habria suficiente dinero para po-
ner en practica las diferentes reglas que gobiernan el Shemitia. Es una
“aberracion” hablar de la “Tierra de Israel”, la “Nacion”, el “Estado”,
“nuestro pais”, el “legado de nuestros ancestros”, y seguir vendiendo
la tierra a los gentiles para “soslayar el mitzva (ordenanza biblica o ra-
binica, también aplicada a buenas obras o caridades) del ano sabatico”
(Leibowitz, 1993:134-135).!"" Todos estos proyectos que tienden a

" Leibowitz: Parfois on me questionne aw sujet de la réalisation de la Tora et des mitzvot
comme si cela relevait de la décision personnelle. Les grandes questions concernent la collectivité.
Si la collectivité désire respecter les lois de l'année sabbatique, elle constatera une baisse de son
niveau de vie. A celte condition, en épargnant 15% des dépenses annuelles pendant les six
années qui séparent les différentes années sabbatiques, on pourra réaliser cette mitzva. 11y aura
assez d’argent pour mettre en place les différentes regles qui la régissent. Mais si on déclare que
cést impossible, alors rien ne pourra étre fail. Cést tres simple. Mais vendre la terre d’Israel aux
Gentils afin de contourner cette mitzva de l'année sabbatique, est-ce que vous percevez aberration
qui en découle?

Question: C’ést le probléeme général du “contournement™ qui concerne aussi
le levain pendant la féte de Paque.

Leibowitz: Non. Aucune comparaison. Ici il est question de vendre la terve d’Israel a des
Gentils. Rien m’a voir avec le “contournement” que je me permets pour utiliser Uélectricité
pendant le Shabbat.

Question: Et en ce qui concerne le levain?

Leibowitz: Méme en ce qui concerne le levain pendant la féte de Paque, je en vends pas la
terre d’Israél aux Gentils. Vous feignez d’ignover que tous ici en parlent que de “terre d’Israél”,
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implementar o reformar el halaja con la intervencion del Estado
requieren por lo menos el consenso de una mayoria politica. Seme-
jante perspectiva no es previsible en un futuro proéximo.

El impacto de la modernidad

Para finales del siglo xvi, la progresiva emancipacion de los judios en
Europa occidental, la confrontacion del judaismo con el racionalismo
y la critica historica condujeron a la desintegracion del marco tanto
conceptual como concreto de la existencia judia. En la confusion resul-
tante, muchos intelectuales y miembros de la clase alta abandonaron el
judaismo y abrazaron el cristianismo, algunos tal vez superficialmente.
Entre tanto, el poder de las comunidades judias para imponer sanciones
a sus miembros habia disminuido considerablemente (Katz, 1961:249).
A comienzos del siglo x1x, la excomunioén (hebreo herem) en las comu-
nidades judias de Europa occidental habia sido practicamente aban-
donada (Touati, 1990:85). Unas seis décadas mas tarde, el sabbat se
habia convertido cada vez mas en un dia de trabajo entre los judios. El
abandono del sabbat empez6 en las ciudades europeas y americanas
mas grandes y se difundi6 hacia los lugares mas pequenos. La buasque-
da del éxito, la presion de la competencia, dominaban todas las demas
urgencias. Dio la pauta para la conducta del judaismo en todos sus as-
pectos. Los hombres tenian que correr al trabajo, y como consecuencia

“Nation”, “Etat”, “notre pays”, “Uhéritage de nos ancétres”, elc.; el tous ceux qui s’expriment
de la sorte vendent “Uheritage de nos ancétres”, etc.; et tous ceux qui s’expriment de la sorte
vendent “Uheritage de nos ancétres”, aux Gentils! Moi je me moque de toules ces notions, mais
eux, a cause de “Uhéritage de nos ancétres”, ils trouvent des raisons pour vivre et mourir; pour
déclarer la guerre, pour tuer et se faire tuer.

*Contournement: Orma. Litt. “astuce”. Moyens admis par la halacha pour
contourner certaines régles, devenues d’application difficile. Ce passage évoque
trois cas de Orma: année sabbatique, levain a la période pascale, usage de la lampe
¢électrique le jour du Shabbat. Dans le premier cas, pour éviter la milzva de jachere
de la septiecme année. on effectue une vente fictive a des non-juifs, non tenus au
respect de cette reégle. On fait de méme pour les produits contenant du levain
pendant la période pascale. Enfin, on utilise des dispositifs d’horlogerie pour
pouvoir utiliser I’énergie électrique pendant le Shabbat.

Leibowitz: A veces me preguntan respecto a la realizacion de la Tora y de los
mitzva como si eso tuviera que ver con la decision personal. Las grandes cuestiones
que conciernen a la colectividad. Si la colectividad desea respetar las leyes del ano
sabético, constatara una merma de su nivel de vida. Bajo esta condicion, ahorrando
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cesaron las oraciones en el hogar; los hombres tenian que apresurarse
en sus tareas, y como consecuencia cesaron las regulaciones alimenta-
rias. “Esta revolucion en las costumbres, esta tendencia hacia la eficien-
cia no mantuvo en todas partes el mismo ritmo rapido; progresaba por
etapas, pero su impulso era irresistible” (Elbogen, 1966:98-99). Hubo
otro factor externo decisivo que condujo a la relajacion de la observancia
del sabbat entre los judios. Debido a la creciente tendencia a establecer
regulaciones uniformes, hubo un volumen creciente de legislacion desde
finales del siglo xix en adelante, requiriendo a todos los trabajadores y
empleados de las industrias comerciales e industriales a abstenerse de
trabajar en domingo (con ciertas excepciones) (Lamm, 1943:298). Por
supuesto, esto se hacia para protegerlos contra los abusos de la explo-
tacion capitalista. Pero causo6 grandes dificultades a los trabajadores y
empleados judios de estas empresas que se veian obligados a observar
—si asi lo decidian— tanto su propio dia de descanso como otro mas
(Lamm, 1943:298).

De esta ruptura fue que surgieron las principales tendencias del
judaismo moderno. Reformista, ortodoxa (modernay tradicional) y la
que vino a ser conocida como conservadora. Todas ellas intentaron reac-
cionar frente a las fuerzas sociales y econémicas de la desintegracion.
El judaismo reformista naci6 en Alemania en la segunda década del
siglo xix. Se extendi6 ampliamente en Estados Unidos en donde asumi6
sus formas mas radicales. Rechazaba el ritual, especialmente las res-
trictivas observancias y conservaba solo las ceremonias con obvios
significados éticos. En noviembre de 1885, se celebr6 en Pittsburgh una
asamblea rabinica reformista. Los diecinueve participantes adoptaron
una serie de principios, que declaraban, entre otras cosas:

el 15% de los gastos anuales durante los seis aflos que separan los diferentes anos
sabaticos, se podra realizar este mitzva. Habra suficiente dinero para poner en or-
den las diferentes reglas que la rigen. Pero si se declara como imposible, entonces nada
se podra hacer. Es muy simple. Pero vender la Tierra de Israel a los gentiles con el fin
de evitar (contourner) este mitzva del ano sabatico ¢acaso percibe la aberracion que
acarrea?

Pregunta: ¢Es el problema general de la evasion (del contournement®) lo que también
tiene que ver con la levadura durante las fiestas de Pascua.

Leibowitz: No. No hay comparacion alguna. Aqui es cuestion de vender la tierra
de Israel a los gentiles. No tiene nada que ver con la evasion que me permito para
utilizar la electricidad durante el sabbat.

Pregunta: ¢Y en lo que concierne a la levadura?

Leibowitz: Incluso en lo que respecta a la levadura durante las fiestas de Pascua,
yo no vendo la tierra de Israel a los gentiles. Ustedes fingen ignorar que todos aqui
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Reconocemos en la legislacion mosaica un sistema para educar al pueblo judio
para su misiéon durante su vida nacional en Palestina, y hoy dia aceptamos
como obligatorias s6lo las leyes morales, y mantenemos s6lo aquellas cere-
monias que elevan y santifican nuestras vidas, pero rechazamos todas las que
no se adaptan a las opiniones y habitos de la civilizacion moderna (Meyer,
1988:387-388 y ap.).

En Estados Unidos, el Movimiento Reformista introdujo importantes
cambios litargicos y doctrinales en la vida religiosa judia, tales como
oraciones en lengua vernacula; la introduccion del 6rgano con coro mix-
to, la abolicion de la galeria para las mujeresy de las fiestas del segundo
dia. Debido a que un gran nimero de judios no querian o no podian
abandonar sus trabajos en sabado, las congregaciones reformistas
empezaron, ya desde 1869, a celebrar los servicios en las tardes de los
viernes (en los meses de invierno, después de la puesta del sol, cuando
habria de inaugurarse el sabbat); algunas congregaciones incluso leian
la Tora la tarde del viernes (en vez del sabado por la manana), si sus
miembros asi lo deseaban. Estos servicios eran reforzados por un sermon
o una lectura. La practica se difundi6 rapidamente y conquisto las filas
del naciente movimiento conservador a principios del siglo xx. Otra
solucion a la escasa asistencia a los servicios del sabbat fue introducida
en 1874 estableciendo un servicio adicional los domingos. Esa inno-
vacion cre6 controversias y fue apasionadamente debatida en numerosas
conferencias dentro del movimiento reformista. El movimiento del
domingo se extendi6 en uno u otro momento hasta cerca de tres docenas
de congregaciones reformistas incluyendo algunas de las mas numero-
sas en Estados Unidos y sigui6 atrayendo nuevos partidarios después
de la primera guerra mundial. Quiza tres sinagogas —todas juntas—

no hablan mas que de “tierra de Israel”, “Nacion”, “Estado”, “nuestro pais”, “la he-
rencia de nuestros ancestros”, etc.; jy todos aquellos que se expresan de tal forma
venden “la herencia de nuestros ancestros” a los gentiles! Yo me burlo de todas esas
nociones, pero ellos, a causa de “la herencia de nuestros ancestros”, encuentran razo-
nes para vivir y morir, para declarar la guerra, para matar y hacerse matar.

* “Contournement” (evitar): Orma. Lit. “astucia”. Medios admitidos por la
halaja para evitar ciertas reglas, que se han vuelto de aplicacion dificil. Este pasaje
evoca tres casos de Orma: ano sabatico, levadura en el periodo pascual, utilizacion
de la electricidad el dia del sabbat. En el primer caso, para evitar la mitzva del
barbecho del séptimo ano. Se efectiia una venta ficticia a no judios, no atenidos a
esta regla. Se hace lo mismo con los productos que contienen levadura durante el
periodo pascual. Finalmente, se utilizan dispositivos de relojeria para poder utilizar
la energia eléctrica durante el sabbat.



28 WILLY J. L. BOK

llegaron tan lejos como para abandonar el servicio de la manana del
sabado a favor del domingo. Durante la conferencia rabinica en
Pittsburgh de 1885, los participantes declararon que reconocian la
importancia de conservar el sabbat historico “como un lazo con nuestro
gran pasado y simbolo de la unidad del judaismo en todo el mundo”
(Meyer, 1988:291) sin embargo, sostuvieron que “no hay nada en el
espiritu del judaismo o sus leyes que impida la introduccion de servicios
dominicales en localidades en donde aparezca o sea sentida la necesidad
de tales servicios” (Meyer, 1988:291).

Este comentario fue repetido, en una version ligeramente modificada,
en una resolucion adoptada en la sesion de 1904 de la Conferencia
Central de Rabinos Americanos, 6rgano rabinico del movimiento refor-
mista (Freehof, 1976:21). Incluso las sinagogas que abandonaron el
servicio del sibado, no introdujeron en su liturgia del domingo ninguna
oracion tradicional que hiciera mencién especifica del sabbat. Los
servicios dominicales eran considerados por algunos rabinos reformis-
tas como un expediente y para todos aquellos que los aprobaban eran
un servicio necesario de dia laborable. A pesar de las presiones en tal
sentido, la mayoria de las congregaciones americanas reformistas no
siguieron el movimiento dominical (Meyer, 1988:291) sin embargo, la
mayor parte de ellas acortaron y modificaron los servicios del sabbat,
aunque preservando gran parte de sus caracteristicas esenciales.

Pocos anos después de la conferencia de Pittsburgh, el te6logo liberal
Kaufmann Kohler (1843-1926) que habia iniciado los servicios del do-
mingo en su congregacion Chicago Sinai con la esperanza de “una
eventual observancia del sabbat que uniera religiosamente a toda la
humanidad” (Meyer, 1988:291) tuvo que admitir que su optimismo
habia sido prematuro. En un articulo escrito en 1891, decia: “;Cuan
rudamente hemos sido despertados de nuestro sueno! [...] Hoy dia
nuestro deber es mantener nuestra identidad judia y preservar nues-
tras instituciones judias sin falta, sin desmayo. Debemos, con nuestras
fuerzas unidas, agruparnos en torno a nuestro sagrado sabbat” (Kohler,
1988:292). Entre 1885y 1937, tuvieron lugar cambios fundamentales
en las actitudes en la ideologia del movimiento reformista americano.
Fueron resultado de las cambiantes condiciones sociales dentro del
movimiento reformista americano, de la creciente oleada de antisemi-
tismo en América y en Europa y de la evolucion de las ideas concer-
nientes a la identidad judia. En su convencién anual, en 1937,
celebrada en Columbus, la Conferencia Central Reformista de Rabi-
nos Americanos (ccra) adoptd una resolucion que demandaba:



EL SABBAT EN EL MUNDO JUDIO 29

la preservacion del sabbat, festivales y Dias Santos, la conservacion y desarro-
llo de las costumbres, simbolos y ceremonias que poseen valor inspiracional,
el cultivo de formas distintivas de arte y musica religiosos y el uso del he-
breo junto con el vernaculo en nuestra adoracién e instruccion (Meyer,
1988:391).

A partir de entonces, el Movimiento Reformista ha seguido resaltando
la importancia de las pricticas religiosas. En 1976, esa tendencia fue
confirmada en la convencion anual del ccra celebrada en San Francisco.
Se adopt6 una nueva plataforma que subrayaba las obligaciones reli-
giosas:

El judaismo subraya la accién mas que el credo como expresion primaria de
una vida religiosa, mediante lo cual procuramos obtener justicia y paz uni-
versales. [...] El siglo pasado nos enseni6é que nuestros deberes deben comen-
zar por nuestras obligaciones éticas pero que se extienden a muchos otros
aspectos de la forma de vivir judia, incluyendo: crear un hogar judio centrado
en la devocion familiar; el estudio a todo lo largo de la vida; la oracion privada
y el culto piiblico; la observancia religiosa diaria; guardar el sabbat y los dias
santos... (Meyer, 1988:393).

La vuelta a formas mas tradicionales de expresion religiosa es,
paradoéjicamente, la caracteristica de la modernidad de la reforma. El
tema de la “caldera de razas” tan ampliamente extendido en la socie-
dad americana a comienzos de este siglo ha sido progresivamente
remplazado por el de “pluralismo”. La Plataforma de San Francisco
declara que los judios reformistas “recientemente se han vuelto cons-
cientes de las virtudes del pluralismo y de los valores del particularismo.”
(Meyer, 1988:393).

Aunque tanto el judaismo reformista como también el conservador
han sufrido cambios en anos recientes “en grados variables, hacia
adentro y ‘hacia la derecha’ [...] en materias tales como costumbres
rituales, las formas y lengua de la plegaria y la educacion de los jovenes”
(Wertheimer, 1999:22), las diferencias entre ellos y la ortodoxia siguen
siendo sustanciales no s6lo en el area de la creencia teoldgica sino
también en sus actitudes con respecto al kalaja... El judaismo reformista
no acepta su obligatoriedad, aunque esta preparado para seguir las
decisiones legales del pasado en algunas areas. El movimiento conser-
vador intenta mantener una “posiciéon centrista”. Afirma que el judaismo
experiment6 en el pasado un proceso de evolucion y sostiene que en la
actualidad hay que seguir un curso semejante. Rechaza de plano los
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cambios basados en consideraciones racionalistas. Aunque considera
el halaja como obligatorio, se siente libre para interpretarlo. Asi, la
observancia de leyes alimentarias es opcional en el movimiento refor-
mista, pero obligatoria en el judaismo ortodoxo y en el conservador.
El rechazo a usar medios de transporte en sabado es visto como obli-
gatorio por los rabinos ortodoxos, el judaismo reformista lo permite,
mientras que el judaismo conservador permite dichos viajes si son
necesarios para asistir a los servicios de la sinagoga. Ambos movimien-
tos no ortodoxos permiten ahora que las mujeres participen plena-
mente en las observancias religiosas, esto es, que sean rabinas y cantoras.

La ortodoxia conserva la autoridad del halaja tradicional y procla-
ma su fidelidad a todos los detalles de la observanciay los ritos judios.
Pero, en comparacion con las practicas judias premodernas (vid. supra),
su concepcion de la piedad —aunque parece tradicional— jes modernal
Sigue siendo deliberadamente antagonista con respecto al examen cri-
tico de las fuentes literarias de la religion. En contraste con la realidad
judia premoderna en la que “la tradicién era una guia autocomprendida
e indiscutida tanto para la observancia religiosa como para el pensa-
miento religioso” (Wertheimer, 1999:19), en la actualidad es “un mo-
vimiento autoconsciente, que se define a si mismo en relaciéon con
las circunstancias modernas y asi debe competir por fidelidad con mo-
vimientos religiosos e ideologicos alternativos dentro de la comunidad
judia” (Wertheimer, 1999:19). El fundador de la ortodoxia moderna,
Samson Raphael Hirsch (1808-1888), aunque abogaba por la adquisicion
y la participacion en la cultura secular, intent6 asegurar la lealtad de
los judios no por el estudio tradicional de los detalles de la ley sino
mediante una comprension e identificacion con los principios de la
doctrina y la observancia judias. En su Horeb. A Philosophy of Jewish
Laws and Observances (1837), explica que la prohibicién de trabajar en
el sabbat es, de hecho, una lecciéon de humildad. Lo que esta prohi-
bido en el sabbat no es el esfuerzo fisico sino el acto creativo, es decir:

la produccion, creacion, transformacion de un objeto para propositos huma-
nos; pero no el esfuerzo fisico. Aunque te canses durante todo el dia, [...] en
tanto que tu actividad no haya sido un ejercicio constructivo de su inteligencia,
no has realizado melacha (“trabajo”, “ocupacion”). Por otra parte, si has en-
gendrado, sin el mas minimo esfuerzo, incluso el cambio mas pequeno en un
objeto para propésitos humanos, entonces has profanado el sabbat [...]Tu
potencia fisica pertenece a tu naturaleza animal; es con tu habilidad técnica
que sirve a tu espiritu con lo que dominas el mundo —y es con esto que, co-

mo ser humano, debes someterte a Dios en el sabbat (Hirsh, 1962:63, 144).
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Evitando trabajar en sabado, el hombre reconoce que “Dios es el
Creador y Dueno del mundo” (Hirsh, 1962:63, 142). Al hombre se
le permite gobernar el mundo durante seis dias por voluntad de
Dios, pero en sabado se le prohibe producir y modelar ninguna cosa
para sus propios propositos. En ese dia, “el hombre devuelve el mun-
do a Dios, tal como era antes, y asi proclama que €l disfruta solamente
una autoridad delegada” (Hirsh, 1962:63, 141).

Actitudes contemporaneas con respecto al sabbat y al ano sabatico

El volumen del judaismo mundial a finales de 1995 se estima en
13 059 000 (Dellapergola, 1997:517). A pesar de las imperfecciones
en los calculos (excepto en paises que realizan censos religiosos re-
gulares), el crecimiento del judaismo mundial parece ser muy bajo “con
el crecimiento natural en Israel compensando apenas la declina-
cién demogrifica en la Diaspora” (Dellapergola, 1997:517). Aunque
los judios siguen estando todavia ampliamente dispersos por todo
el mundo, el 95% esta ahora concentrado en once paises, y hasta un
78% vive en dos paises: Estados Unidos (43.6%) e Israel (34.4%)
(Dellapergola, 1997:548, cua. 8).

En Estados Unidos, se realizaron dos censos a gran escala de la po-
blacién judia en 1971 y 1990, patrocinados por el Consejo de Fede-
raciones Judias. En 1990, los autores del censo calcularon que la
“poblacién judia basica” constaba de 5 515 000 personas. En esa po-
blacién, el 76% informé que su religion actual era la judia; el 3% declar6
que eran actualmente judios pero habian nacido gentiles; el 20% se iden-
tifico como judios pero respondié “ninguna”, “agnostico” o “ateo” a
la pregunta acerca de su religién actual. En 1971, el Censo Nacional
de Poblacion Judia estim6 que la “poblacion judia basica” era de 5.4
millones de personas (Kosmin et al., 1991:3, 6, cua. 1). En estos censos,
a los entrevistados judios adultos, de veinte anos o mas, se les pregun-
taba, entre otras cuestiones: 1) si se identificaban o no con alguna de
las denominaciones judias americanas actuales o con alguna otra; 2) si
se habian unido o no se habian unido a una sinagoga. El porcentaje de
los que se consideraban a si mismo ortodoxos (incluyendo a los ultra-
ortodoxos y otras variantes modernas) habia decrecido desde el 11%
en 1971 2 6% en 1990. El grupo conservador (incluyendo a los recons-
truccionistas) permaneci6 casi estable; en 1971, representaba el 42%,
unos veinte anos mas tarde, el 40%. Las filas de los que preferian el
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judaismo reformista habia crecido entre tanto desde 33 hasta 39%. Los
que no reconocen ninguna denominacién de preferencia (incluyendo
los “simplemente judios” y los “judios seculares”) aument6 de 14 a 15%
durante el mismo periodo (Lazerwitz, 1993:19, cua. 1). Cuando se com-
paran estos resultados con el porcentaje de los miembros de las sina-
gogas, la tendencia se invertia. A pesar de ser la denominacion judia
mas pequena, los ortodoxos han incrementado la membresia de sus
sinagogas desde el 66% en 1971 hasta el 72% unos veinte afios mas tar-
de. Del lado opuesto, el grupo reformista en expansion tiene proporcio-
nalmente menos miembros de sinagogas: 43% en 1990, en vez de 51%.
La membrecia de las sinagogas entre los conservadores se elevo entre
tanto desde 57 hasta 59%. No es sorprendente que el grupo de “ninguna
preferencia” tenga un pequeno porcentaje de miembros de sinagogas
aunque aument6 desde el 11 al 13% (Lazerwitz, 1993:20, cua. 2). El
creciente compromiso de los grupos ortodoxos en la vida religiosa judia
fue confirmado por varios indices: mas de tres cuartas partes (76%) de
sus miembros de sinagogas asistio a los cultos publicos por lo menos
veinticinco veces por ano en 1990 (lo que, por lo demas, es apenas jdos
veces por mes!); entre los conservadores, s6lo el 30% lo hizo, y entre los
miembros de las sinagogas reformistas solo el 18% (Lazerwitz, 1993:21,
cua. 3). En beneficio de la encuesta, las practicas domésticas judias
se limitaron a los cuatro criterios siguientes: 1) encender velas en el
sabbat; 2) decir Kidush (literalmente: “santificacién”), una plegaria que
se recita ante una copa de vino en el hogar para consagrar el sabbat
o festival; 3) encender velas en el Hanuka (literalmente: “dedicacion”),
una celebrcion de ocho dias de duracion de lavictoria de Judas Macabeo
y la subsiguiente dedicacion del Templo; 4) mantener una casa kosher
(literalmente: “decente”, “limpia”), es decir, acorde con las leyes alimen-
tarias judias. Entre los miembros de las sinagogas, el 91% de los ortodo-
xos dijeron que ellos observaban esas leyes; 57% de los conservadores;
21% de los reformistas (Lazerwitz, 1993:21, cua. 3). En la escala de
la llamada observancia Halakhic, los “mas religiosos y mas implicados
en la comunidad judia” (Lazerwitz, 1993:14), eran los ortodoxos; iban
seguidos en orden decreciente por los miembros conservadores, los
conservadores no miembros, los miembros reformistas, los reformistas
no miembros y, finalmente, por los que no tenian preferencias por
ninguna denominacién judia. Podria argumentarse que estos resul-
tados no hacen mas que confirmar la sabiduria popular relativa a la
diferencia entre los diversos movimientos religiosos. Ademas, los crite-
rios resenados solamente dan una ligera idea de lo que la ortodoxia,
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el conservadurismo o la reforma sostienen. Encender velas, recitar
kidush o mantener una casa kosher son importantes pero no agotan
la observancia del sabbat no entendemos lo que implican por ejemplo,
casi un tercio de los judios de Nueva York, en 1981, que se identificaban
como ortodoxos jmanejaban dinero en el sabbat! (Wertheimer, 1989:87).
Si se hubieran seleccionado otros rituales, las tasas de observancia
hubieran sido diferentes entre los judios conservadores y los reformis-
tas. Se ha demostrado que desde finales de la década de los setenta,
los rituales mas ampliamente ejecutados en las comunidades judias
estadounidenses que varian en tamano, situacion geograficay compo-
sicion social son: 1) la asistencia anual a un Seder pascual, una ceremonia
generalmente observada en el hogar judio en la primera noche de
la Pascua, seguida por 2) el encendido de velas Hanuka, 3) la presencia
de mezuzalt, un rollo de pergamino con versiculos de la Tora colocados
por lo general en un pequeno estuche y fijados a las puertas y postes
de casas ocupadas por judios y, 4) el ayuno en el Yom Kippur o Dia de
la Expiacion (Wertheimer, 1989:86). Segun el sociélogo estadouni-
dense Marshall Sklare, cinco criterios ayudan a explicar por qué estos
rituales son mas ampliamente ejecutados por los judios estadouni-
denses mientras que otros son relativamente olvidados:

Hay mas probabilidad de que los judios conserven un ritual si éste es capaz
de redefiniciéon en términos modernos; si no exige el aislamiento social y la
adopcion de un estilo de vida tnico; si esta de acuerdo con la cultura religio-
sa de la comunidad principal al tiempo que proporciona una alternativa judia
cuando ésta parece necesitarse; si se centra en los ninos; y si es realizado
anualmente o de manera poco frecuente (Wertheimer, 1989:87).'*

Estos criterios también pueden explicar por qué el nivel de obser-
vancia del sabbat y de las leyes alimentarias es relativamente bajo. En
ambos casos sitiian a los judios aparte de sus vecinos y exigen atencion
diaria (Wertheimer, 1989:87).

En Israel en donde el sabbat es el dia de descanso oficial para la
poblacion judia, el porcentaje de quienes observan el sabbat en todos
los aspectos, es mayor que en Estados Unidos. Los partidos religiosos
israelies realizan constantes esfuerzos para aplicar el kalaja a muchas
esferas de la vida ptublica —imponer prohibiciones sabaticas en contra
de los transportes publicos y las diversiones, de los partidos de fatbol

"Wertheimer se refiere aqui a Marshall Sklare (1971:114).
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y de los vuelos de la compania aérea nacional, del cierre de las calles
que atraviesan barriadas predominantemente religiosas, y para hacer
cumplir la ley que prohibia a las fabricas y negocios operar en sabado.
Es en este contexto que las denominaciones reformistas y conservado-
ras en Israel estan intentando convertirse en movimientos judios “esta-
blecidos” en condiciones iguales a las de la ortodoxa (Tabory, 1982:41).

En 1975-1976 se realizé una encuesta con una muestra representa-
tiva de la poblacion judia en Israel (tres mil encuestados casados de
menos de 55 anos, residentes en zonas urbanas de mas de 30 mil
habitantes). Para explorar la estructura de la religiosidad, se sometian
a los entrevistados seis preguntas basicas: 1) ¢como definirias la re-
ligiosidad de tu familia? (cuatro grados de importancia: desde “muy
religiosa” hasta “nada religiosa”); 2) ¢cual es la importancia del
judaismo en tu vida cotidiana? (idem); 3) kashrut (¢mantiene la familia
platos separados parala carne y lo diario?); 4) el sabbat (¢sevita el entre-
vistado viajar en sabado?), 5) mikva (¢acostumbra la esposa del
entrevistado o la propia entrevistada acudir regularmente al bano
ritual después de sus menstruaciones?); 6) si la entrevistada misma
o el esposo de la entrevistada frecuenta la sinagoga (cuatro grados:
una vez por semana, en las fiestas, tres veces por ano, o nunca)
(Goldscheider y Friedlander, 1982:6-9).

E147% de la poblacion total de la muestra eran o “religiosos” (13.9%)
o “seculares” (32.8%), en las seis categorias. La poblacién restante no
estaba distribuida de forma aleatoria. De las 64 combinaciones posibles
de religiosidad en las seis clasificaciones, 15 combinaciones cubrian el
95% de todos los casos y daban la siguiente tipologia. Los llamados
“religiosos” (14%) definian sus hogares como religiosos, consideraban
el judaismo importante en sus vidas cotidianas, observaban la sepa-
racion de los platos, el sabbat, el mikva y frecuentaban la sinagoga
regularmente. Los “moderadamente religiosos” (14%) se identifican
como religiosos, consideran al judaismo importante en sus vidas coti-
dianas, mantienen dos tipos de platos y observan selectivamente una o
dos de las tres practicas siguientes: mikva, no viajan en sabado, asisten
regularmente a la sinagoga. Los “moderadamente seculares” (38%)
consideran al judaismo importante en sus vidas cotidianas o definen
sus hogares como religiosos o mantienen dos tipos de platos. Pero este
grupo viaja en sabado, no frecuenta regularmente la sinagoga y no
observa el mikva.

Los “seculares” (35%) se consideran no religiosos y no observantes.
(Goldscheider y Friedlander, 1982:7-8). Ademas, el 24.1% de la mues-
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tra total declar6 que no viajaba ni conducia en saibado. Una propor-
cién aproximadamente igual (24.2%) dijo que asistia a la sinagoga
una vez por semana (Goldscheider y Friedlander, 1982:7, cua. 1).

Otra encuesta realizada en 1991 sobre una muestra menor de la
poblacion judia (con excepcion de los miembros de kibutzim, bases del
ejército, inmigrantes que no hablaban hebreo y pobladores en los terri-
torios). Los encuestados (N:1 287) fueron clasificados de acuerdo con
las siguientes autodefiniciones: ultraortodoxos: 10%; religiosos: 10%;
tradicionales: 29% vy, seculares: 51%. Solo el 23% de los entrevistados
evitaban viajar en sabado (Peres, 1992:13, cua. 1).

Dos anos mas tarde, en esta ocasion de acuerdo con una encuesta
del Louis Gutman Institute, el 14% de los encuestados replicaron que
observaban plenamente los mandamientos. Iban seguidos por una escala
decreciente que los respetaban en gran medida (?): 24%; un poco (?): 41%
y, nunca: 21%. Un porcentaje significativo de los entrevistados (46%)
dijo que siempre recitaban el Kidush en su hogar el viernes por lanoche
o en lavispera de un festival. Mds de una cuarta parte (26%) dijo que
nunca viajaba en sibado; 22% nunca utiliza el teléfono o conecta la
electricidad (actualmente se emplean aparatos electréonicos que conec-
tan automaticamente las luces, la calefaccion, cocina, etc., para aliviar
las prescripciones del sabbat; no son considerados como “subterfugios”);
el 37% nunca trabaja ese dia en sus casas; 24% asiste a los servicios el
viernes por lanoche y 23% asiste a los servicios el sabado por la mafana.
Segin los autores de la encuesta, cerca del 90% de los judios en Israel
observaban ftotal o parcialmentelas reglas concernientes al kashrut: 37%
de los entrevistados declaraban que observaban todas las reglas, mientras
que sdlo el 11% dijo que nunca lo hacia (Klein, 1997:74-80)." Este
sorprendente resultado se relaciona probablemente con la relativa fa-
cilidad de la observancia del kashrut en Israel y sus implicaciones
familiares (entre otras: los antiguos habitos del estilo gastronémico
judio, tales como no guisar la carne con mantequilla).

Las encuestas parecen confirmar la existencia en Israel de dos gru-
pos irreductibles de desigual importancia: de un lado, el “religioso” o
“muy religioso” (término equivalente a ortodoxo), cuyo volumen rela-
tivo es més o menos equivalente en las tres encuestas (14; 10; 14%). Al
otro lado del espectro, un grupo mayor compuesto por entrevista-

19 . . .
El autor se refiere aqui a una encuesta del Louis-Guttman Institute (Levy et al.,
1993) que, no obstante nuestros esfuerzos, jno logramos consultar!



36 WILLY J. L. BOK

dos seculares o muy seculares, cuya importancia relativa varia nota-
blemente de una a otra encuesta (35; 51; 21%). Entre estos dos extremos,
hay toda una gama de multiples matices expresados por las medidas
de autodefinicion religiosa, tales como en gran medida y un poco. Si
tomamos un resultado mas confiable: el de quienes evitan viajar en
sabado, los porcentajes obtenidos en las tres encuestas son casi equi-
valentes (24.1; 23; 26%). En otras palabras, aunque los entrevistados
puedan declarar que el judaismo es importante en sus vidas cotidianas
(1975-1976: 14 + 14 + 38 = 66%) o que observan los mandamientos
total o parcialmente (1993: 14 + 24 + 24 = 38% + 41% (un poco) =
79%), una gran mayoria adopté un comportamiento en sibado que
no cumple con el tradicional Zalaja. De hecho, con la general moder-
nizacion de la sociedad israeli, viajar en sabado se ha convertido, se-
gtn muchos observadores, en una norma de conducta aceptada, para
cerca de tres cuartas partes de la poblacion judia, incluso entre quie-
nes no trabajan ese dia (1993: 37% nunca trabajan; 26% nunca viajan).

Lavida en Israel ha significado un rapido proceso de secularizacion
que ha afectado a todos los diferentes subgrupos de la poblacion judia.
Ademas de este fendmeno, el “factor étnico” tiene una influencia decisiva
en el comportamiento religioso. Por ejemplo, el 70% de quienes respon-
dieron que respetaban los mandamientos, en gran medida, eran Sefardim
(véase nota 5), una proporcion igual de Ashkenasimfue encontrada entre
quienes decian que nunca seguian los mandamientos. Sin embargo,
entre quienes habian nacido en Israel, cuyos padres provenian de
Africao Asia, la observancia se habia reducido notablemente, mientras
que para los hijos de padres nacidos en Europa y América, no habia
diferencias entre las dos generaciones (Klein, 1997:79-80). Por lo tanto,
las diferencias étnicas en la religiosidad entre los nacidos en Israel se
han ido reduciendo y probablemente seguiran haciéndolo, a medida
que sus origenes se van volviendo mas y mas similares. En total, sigue
existiendo un aprecio genuino por ciertas tradiciones y rituales. Pero,
en general, la observancia de practicas religiosas se concibe de una
manera no dogmdtica (Klein, 1997:80). Varia de acuerdo con los niveles
de educacioén y de los origenes sociales y étnicos. En Israel, asi como
en Estados Unidos y probablemente en los demas paises, la mayoria
de los judios tienen ahora un enfoque selectivo de la tradicion judia,
y s6lo una minoria sigue en todos sus aspectos la tradicional halaja.

¢Podria la linea no ortodoxa seguida por muchos entrevistados
israelitas conducir a una heterodoxia conscienter? La transformaciéon
de las observancias religiosas tradicionales que ya esta presentandose
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en la vida diaria, tal como se refleja en las encuestas, es sustentada
por el lento pero constante crecimiento en Israel de las comunida-
des reformista y conservadora. Tal vez estan surgiendo formas nue-
vas de expresion religiosa, mas acordes con las experiencias naciona-
les de los judios en un estado independiente y moderno. En este
contexto, ;pueden ser revaloradas o redescubiertas las ideas y
funciones perennes del sabbat?

CONCLUSION

El concepto del sabbat es central porque retune tres aspectos de Dios
en surelacion con el hombre: como creador, liberador y legislador. No
s6lo conmemora la creacion, la liberacion de la servidumbre, sino que
es también una meditacion sobre la Ley.

Los preceptos positivos relacionados con el sabbat comunican en
primer término laidea de que a través de su celebracion, podemos alcan-
zar un sentimiento de plenitud que es proporcionado por la tradicional
expresion “las delicias del sabbat”, por ser un dia en el que todos re-
ciben “un alma adicional”. En segundo lugar, refuerza las relaciones
humanasy las relaciones del hombre con el mundo. Es la interrupcion
consciente del trabajo creativo del hombre pero de forma atn mas
importante para la civilizacién humana, en general, es una interrupcion
de las labores humanas, como una tarea degradante y sin gratitud, una
interrupcion de la explotacion, de las relaciones en las que los hombres,
los animales y la naturaleza son simples instrumentos. Por consiguiente
es un recordatorio y una restauracion de la “dignidad y sentido intimo
de cada ser viviente”. El sabbat suspende también el esquema de las
posesiones materiales o inmateriales, de los medios para alcanzar el fin
de disposiciones laborales razonables y cuidadosas. Es sinéonimo de
liberacion de la servidumbre, liberacion de la alienacion, de las obli-
gaciones laborales, de los determinismos sociales y econémicos, de la
obligacion imperativa del crecimiento y de la compulsién de la pro-
duccion. El sabbat es una forma de liberarse del “consumismo”.

Y, finalmente, si Israel guarda el sabbat como debe ser guardado, el
Mesias vendra sin duda. Aunque la mayoria de los judios en el mundo
no son judios halakhic, sin su sabbat ya no seguirian siendo judios
porque no se sabe si los judios han guardado el sabbat jo si el sabbat
ha guardado a los judios!
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LOS CONCEPTOS FUNDAMENTALES DEL CRISTIANISMO.
UN PUNTO DE VISTA CATOLICO ROMANO

ADOLFO ABASCAL JAENﬂ<

INTRODUCCION

Antes de entrar en materia quisiera dejar bien claro que este trabajo
esta escrito con espiritu ecuménico. Espiritu ecuménico, en primer lugar,
en el sentido habitual de la palabra: espiritu de didlogo con miras a
una union con las otras iglesias cristianas.

Sin embargo, el espiritu ecuménico no debe limitarse a las iglesias
cristianas: tiene que proyectarse también hacia el judaismo. Ello no s6lo
por espiritu de apertura o como reparacion de la opresion de los judios
por los cristianos en el curso de la historia, ya que lo que esta en juego
aqui es la verdadera identidad cristiana. Ya en el siglo 1, la doctrina de
Marcion fue calificada de herética—es decir, de corrupcion de la verdad
cristiana— porque pretendia excluir de la Biblia el Primer Testamento
(término que prefiero al de Antiguo Testamento porque éste da la
impresion de algo viejo, caido en desuso), la Biblia judia. En el curso
de la historia, el olvido, la marginalizacion o una lectura demasiado
“espiritualizante” de la herencia judia del cristianismo ha llevado a los
cristianos a desviaciones gnosticas (basqueda de la salvacion por el
conocimiento en vez de una praxis liberadora) o a escapismos angelistas.
Sintetizaria esta herencia diciendo que el cristianismo es un mesianismo.!
En efecto, la palabra “Cristo” viene del griego Jristos (literalmente:
ungido), el cual asuvez es la traduccion del hebreo masiah que designaba
en tiempos de Jesus al mesias esperado. Se trata, ciertamente, de un
mesias crucificado que ya no esta presente entre nosotros y que solo
actda en la historia humana por su espiritu que inspira la lucha por la

* Licenciado en filosofia y teologia por la Universidad Catélica de Lovaina, es
secretario ejecutivo del Centre Oecumenique de Liasions Internationales (COELI).

"En el articulo “Messianisme chrétien ou volupté apocalyptique” en Cahiers
Marxistes (Abascal, 1995:101-120,) realizé un texto critico de la teologia catélica
romana oficial.

[42]
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vida de los crucificados de la historia. Pero se trata de un verdadero
mesianismo, es decir, de una salvacion —liberacion a realizar en la
historia, aun cuando no se llegue al término definitivo sino en la resu-
rreccion universal, mas alla de la historia. Quizas el mayor desacierto
de los cristianos es haber hecho de “Cristo” un nombre propio.? Si bien
es cierto que el antijudaismo cristiano es menos odioso que el anti-
semitismo (porque deja al judio al menos una escapatoria), también es
cierto que no es menos peligroso ya que hace del cristianismo un com-
plice pasivo del desorden establecido. Sin embargo, todo lo que precede
no basta, el espiritu ecuménico tiene que ir aiin mas alla, abrazando a
las otras religiones y cosmovisiones. En el Primer Testamento, el Se-
gundo Isaias veia en el soberano persa Ciro, el pastor enviado por YHVH,
el Dios de Israel, su ungido, su “ristos” (Isaias, 44, 28 y 45, 1-4).”> En el
Nuevo Testamento, el Espiritu Santo se expresa mas de una vez por
boca de paganos (Hechos de los Apostoles, 10). Como decia el te6logo
reformado francés Georges Casalis, la oikumene es mucho mas que el
conjunto de los cristianos, pues se trata de todo el mundo habitado. El
espiritu ecuménico debe extenderse a todos los humanosy, en particular,
aaquellos que comparten la misma fe fundamental (que puede ser religiosa
o no): la fe en una liberacion de todas las formas de opresion de los
humanos en la historia.

Como ultima observacién introductoria quisiera afirmar mi con-
viccion de que las ideas que expreso se sitian dentro del marco de la
ortodoxia catdlico romana. Con ello obedecen también al precepto
cientifico de no deformar el objeto estudiado aunque estén a veces en
contradiccién con la teologia oficial de las actuales instancias romanas,
teologia cuya ortodoxia no es evidente (Abascal, 1995). Tampoco preten-
do expresar una opinién mayoritaria, ya que la posicién mayorita-
ria en la Iglesia Catélica Romana (y en otras iglesias también) hoy
es, quiza, un progresismo eclesiocéntrico y moralizador, que se centra
en la democratizacion de estructuras eclesiasticas y la liberalizacion
de la moral sexual y se conforma, en lo politico, de exigencias de
moralidad y transparencia. Es un progresismo “apolitico” que no se
atreve a criticar las estructuras sociales, ya que respeta mucho las

2El Nuevo Testamento de la Nueva Biblia Espafnola traduce sistematicamente
Jristos, Mesias.

*En las citas de la Biblia, la primera cifra designa el capitulo y las que estan
después de la coma los versiculos. Asi, por ejemplo, Isaias, 45, 1-4 quiere decir
capitulo 45, versiculos del 1 al 4.
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ciencias (se apoya sobre la ciencia historica y sobre las ciencias del
lenguaje para oponerse a una autoridad fundada sobre la tradicion) y
este respeto se extiende a una pretendida ciencia econémica que nos
habla de las leyes del mercado como leyes cientificas.

No expreso aqui una interpretacion oficial, ni siquiera una inter-
pretacion mayoritaria del cristianismo desde un punto de vista catélico
romano, pero trato de expresar la posicion mas coherente con el mensaje
cristiano original, la mas racional y la mas viable (en el doble sentido
de ser capaz de durar y de ser portadora de vida para los humanos-en-
la-naturaleza).

RACIONALIDAD
Origenes

Incluso una lectura superficial de la Biblia detecta en ella una variedad
de discursos: el libro del Génesis abre el Primer Testamento con dos
relatos distintos de la creacion, el Nuevo Testamento comienza con
cuatro presentaciones distintas de la praxisy de la ensenanza de Jesus.
Una lectura mas profunda revela una variedad de teo-logias, es decir,
de esfuerzos de comprension, de formacién de conjuntos coherentes.
El texto fundador impone al cristiano un esfuerzo de racionalidad, con
el fin de articular en un gran conjunto no contradictorio estos conjuntos
parciales. A ello se anade la exigencia que plantea la vocacién univer-
sal del cristianismo: expresarse de una manera comprensible, al menos
en derecho, por todos los seres humanos. El cristianismo es, pues, intrin-
secamente una religion que exige teo-logia, es decir, discurso racional
sobre Dios (y por ello es, al mismo tiempo, una religion eclesiastica, ya
que tiene la necesidad de una institucionalidad que asegure el dialogo
pacifico entre las diferentes teologias).

“En el principio existia el logos y el logos estaba vuelto hacia Diosy
el logos era Dios”, nos dice el primer versiculo del Evangelio segin
Juan en un texto clave y que evoca el primer versiculo del Génesis
(primer relato de la creacién). Logos ha sido traducido de diversas
maneras: “verbo”, “palabra”, “proyecto”, pero se trata siempre de un
pensamiento, de una palabra coherente y que da sentido. “Proyecto” es
la traduccién que mas me convence, pues se trata de un pensamiento
orientado hacia la acciéon que deviene asi en una praxis, es decir, una
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practica inteligente, que tiene un sentido (Mateosy Barreto, 1982:39-
41y 52-54). Este pensamiento volcado hacia la praxis esta vuelto hacia
Dios, lo interpela porque es Dios mismo. La Primera Epistola de Juan
(4,8) lo dira de otra forma: “Dios es amor”, por ello “el logos se hizo
carne [...]” (Evangelio de Juan, 1, 14), es decir, asumi6 la condicién
humana con todas sus limitaciones. Se trata de un amor, de un don de
si, pero de un amor inteligente. Evidentemente que la comunidad que
produjo el Cuarto Evangelio cuando hablaba de “logos” no podia tener
en mente lo que entendemos hoy por racionalidad. Pero ya estaba
presente el elemento basico: la expresiéon de un sentido en forma cohe-
rente. Fides quaerem intellectum, 1a fe que busca comprender, es una divisa
fundamental del cristianismo.

Desarrollo historico

Sin embargo, ha habido —y desde muy temprano— una corriente de
pensamiento antirracionalista que a veces ha llegado hasta el irra-
cionalismo. En ocasiones se ha tratado tan s6lo de la critica de ciertas
formas de racionalidad, juzgadas demasiado estrechas como para poder
expresar la fe. Asi, el famoso credo quia absurdum (lo creo porque es
absurdo) de Tertuliano (hacia el ano 155-222) es una expresiéon polémica
contra ciertas filosofias paganas de su tiempo. Pero otros autores han
ido mas lejos y esta corriente existe ain hoy, como veremos mas adelante.

San Agustin de Hipona (354-430) da un paso importante (Copleston,
1962:55-105). En efecto, para el muy famoso “padre de la Iglesia”, la
interpretacion de los textos biblicos debe usar todas las ciencias profanas
que le sean utiles y, en particular, la filosofia tal como es practicada por
los paganos. Sin embargo, para €l esta filosofia es ante todo el neo-
platonismo con su vision jerarquica de la realidad que desvaloriza el mundo
material y que es incapaz de comprender la realidad historica.

San Anselmo de Canterbury (1033-1109), discipulo ferviente de
Agustin, contintia la obra de este Gltimo. A Anselmo debemos el célebre
“argumento ontologico de la existencia de Dios”y la divisa fides quaerens
intellectum. Fue un valiente defensor de la libertad de la Iglesia contra
las pretensiones del rey de Inglaterra. Sin embargo, ocurre algo curioso
en la teologia de la redencién de Anselmo: el rescate del género hu-
mano por Jesus en la cruz se presenta como el pago de una deuda por
el Hijo al Padre (deuda infinita por la dignidad del ofendido que no
podia ser pagada sino con la sangre del Hombre-Dios, de valor infinito).
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Con esto, Anselmo introduce la ley del valor no s6lo en las relaciones
entre Dios (presentado por €l como el propietario) y el ser humano,
sino también en el seno mismo de la Trinidad (Hinkelammert, 1991:69-
86). Anselmo es contemporaneo de la “mutacion del ano mil” en la
que la actividad agricola, por primera vez en la historia, se inscribe en
el cuadro de relaciones mercantiles. Evidentemente seria un anacro-
nismo tratar a Anselmo como ide6logo del mercado, pero su caso ilustra
adonde puede llegar un pensamiento que no toma en consideracion
su entorno social (ademas de ignorar la teologia evangélica y paulina
de la ley, elemento central del Nuevo Testamento, lo que lleva a con-
cebir un Dios no trascendente, puesto que no es mas que una per-
sonificacion de la ley).

Con santo Tomas de Aquino (1225-1274) la razé6n humana conquis-
ta definitivamente derecho de ciudadania en la Iglesia (occidental)
(Copleston, 1962:20-155). De su repensar creativo sobre Aristoteles
merece ser subrayada la teoria de la causalidad: no s6lo hay una causa
primera (Dios) sino que también hay causas segundas (las criaturas). Es-
tas Gltimas, aunque deben su existencia a la primera, son también causas
y, por lo tanto, pueden ser estudiadas por si mismas, independien-
temente de la teologia. Y como la ciencia es, en la concepcion aris-
totélica, el conocimiento por las causas, tenemos aqui —en una sociedad
en la que la religion ocupaba el lugar central— el factor cultural que
abre la puerta al desarrollo y auge de las ciencias. Ademas, la realidad
material adquiere mas valor que con Agustin: asi, por ejemplo, Tomas
afirmara la necesidad de un minimo de bienestar material para poder
practicar la virtud.

Sin embargo, la filosofia-teologia de Tomas vincula también una vision
jerdrquica y ahistorica de la realidad. Tributaria, como toda la filosofia
clasica, de una “logica de los s6lidos”, apta para hacer distinciones
sutiles mas no para relacionar, tiene dificultades para expresar el men-
saje cristiano. Esto se ve claro en la primera parte de la Suma teologica
donde Tomas es mucho mas feliz en el tratado “De Dios Uno” que en
el tratado “De Dios Trino”, donde su aparato conceptual tiene difi-
cultades para abordar la “perijoresis” (inhabitacién mutua del Padre,
del Hijo y del Espiritu Santo). Ademas, la concepcion de la filosofia
como “sirvienta de la teologia”, si bien no impidi6 a Tomas ser un fil6-
sofo riguroso, abrio la puerta a abusos de sus epigonos.

Sera s6lo con la filosofia dialéctica, tal como la desarroll6 Georg W. F.
Hegel, que tendremos un pensamiento auténomo cuya divisa pudiera
ser “en el principio existia la relacion”, una “légica de los fluidos” mas
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apta para comprender la realidad historica.* Pero con el luterano Hegel
salimos del ambito catélico romano. Me contento, pues, con senalar
aqui que si bien es cierto que en las iglesias nacidas de la Reforma
los derechos de la raz6n humana han sido con frecuencia puestos en
entredicho, en la practica son estas iglesias las que han producido
algunos de los pensadores mas importantes de los tiempos modernos
como Hegel, Kant y Schelling.

La Iglesia Cato6lica Romana, por su parte, ha continuado afirmando
los derechos de la razon, formalmente, aun en los periodos de mayor
oscurantismo. Durante los papados de Gregorio XVI (1831-1846) y de
Pio IX (1846-1878) fueron condenados el fideismo y el tradicionalis-
mo que exageraban el papel de la revelacion y excluian la razéon
humana. Ademas, el Concilio Vaticano I, en la constituciéon dogmatica
De Fide Catholica defini6 la capacidad de la razon humana de llegar a
conocer, con sus solas luces, la existencia de Dios. Es cierto que esta
definicion ignora la critica kantiana y que otras intervenciones del
magisterio papal pretenden subordinar la razén a su autoridad o hablan
de los limites de la razon. Pero este magisterio nunca se ha atrevido a
condenar solemnemente a los grandes filosofos, y los limites de la razon
de que habla no conciernen sino a una razéon funcionando exclusi-
vamente a prioriy no una razon que interpreta la realidad historica (de
la que forma parte la tradicion cristiana). Puede decirse que la tradicion
cat6lico romana ha afirmado los derechos de larazén (hasta para tratar
el contenido de la fe), aun cuando la practica del magisterio eclesiastico
haya contradicho a veces este principio.

Situacion actual

La afirmacion de los derechos de la razé6n humana pone en una situacion
muy delicada a pretendidos defensores de la ortodoxia catélica de nues-
tros dias, que caen en un verdadero irracionalismo so pretexto de de-
fender la fe. Pienso, muy en particular, en Hans Urs von Balthasar,
verdadero cerebro de la restauraciéon del absolutismo en la Iglesia
Catoélica Romana, cuyo irracionalismo lo lleva hasta una concepcion
absurda de Dios (Boff, 1981a:416-421; Abascal, 1995).

*Sobre la falta de fundamento de las acusaciones de ateismo o de panteismo
dirigidas contra Hegel, véanse G. van Riet (1965); W. Pannenberg (1970); G. Planty-
Bonjour (1982).
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Sin embargo, si “Dios es amor” (Primera Epistola de Juan, 4, 8), si
la Buena Nueva (el Evangelio) se dirige a los pobres (Evangelio segin
Lucas, 4,16), si el wnico criterio del “juicio final” es el servicio de los
pobres (Evangelio segin Mateo, 25, 31-46), no podemos contentar-
nos con una razon puramente especulativa, por libre que sea (y no
veo como pueda ser libre sin una comprension de sus propios condi-
cionamientos sociales). LL.a razon teologica cristiana necesita (con una
necesidad que le es intrinseca) el aporte de las ciencias sociales criticas,
cuyo objetivo es la emancipacion de los pobres. Entre el cristianismo
y estas ciencias existe una “afinidad electiva”, es decir, un tipo muy
particular de relacion dialéctica que se establece entre dos configu-
raciones sociales y culturales y que no se puede reducir a la determi-
nacion causal directa o a la influencia en el sentido tradicional. Se
trata, a partir de una cierta analogia estructural, de un movimiento
de convergencia, de atraccion reciproca, de confluencia activa, de
combinacién que puede llegar hasta la fusion (Lowy, 1988:13).5

Cuando un Michel Camdessus trata de recuperar la famosa “opcion
preferencial por los pobres” diciéndonos que ésta no puede ser sino
una opcion por el rui, puesto que la “economia de mercado” es la tinica
posible, el aporte de estas ciencias es absolutamente indispensable para
el discernimiento teoldgico (Hinkelammert, 1995:355-387). Pero hablar
de ciencias sociales criticas es hablar de la obra de Marx (sin, por ello,
excluir otros aportes) ya que vivimos en un modo de produccién capi-
talista y toda critica de este modo de produccién se basa, en mayor o
menor medida, sobre el aporte del autor de El capital como lo senalara
Oswald von Nell-Breuning SJ, quien fuera redactor de la enciclica
Quadragesimo Anno (Nell-Breuning, 1951).

Este aporte, imprescindible, de las ciencias sociales criticas plantea,
sin embargo, nuevos problemas. No se puede yuxtaponer de manera
voluntarista el lenguaje racional de estas ciencias con el lenguage sim-
boélico de la Biblia, como lo senalara el tedlogo mexicano Javier Jiménez
Lim6n (1982:29-31). Esto no produce sino una mezcla inestable que se
descompone facilmente en tiempos de crisis. Es necesaria una filosofia
que articule los dos términos, es decir, un pensamiento dialéctico cuyo
contenido es el de la Biblia y cuya forma (dialéctica) es la de las ciencias
sociales criticas. De la misma manera que la teologia tomista se inscri-
bia en una vasta sintesis que incluia una cosmologia, una antropologia

®Todo el primer capitulo de esta obra (pp. 13-21) desarrolla el concepto de
afinidad electiva.
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filoso6fica, una metafisica, una nueva teologia —o filosofia de la reli-
gion— debe inscribirse en un sistema dialéctico mas amplio que com-
prenda una filosofia politica, una logica ontologica. De esta manera se
contribuiria a la solucién de un segundo problema, sobre el que descansa
la crisis actual de los movimientos de liberacion: no basta con criticar
el desorden existente, es menester también pensar la alternativa. La obra
teorica de Marx es sobre todo una critica —pertinente— de la economia
capitalista. Urge complementarla con un pensamiento de la alternati-
va que comprenda también la culturayla politica, y que tome en cuenta
las lecciones de la historia de tentativas de construir el socialismo.

Este pensamiento es ain balbuceante. En América Latina merece
ser senalada la obra de Franz Hinkelammert, cuya Critica a la razon
utopica (1984)° abre caminos para pensar la alternativa en donde
concluye su reflexion sobre la deuda externa de América Latina con
una expresion teologica tipicamente dialéctica: “La reconciliacion del
hombre con Dios es a la vez la reconciliacion de Dios consigo mismo”
(Hinkelammert, 1991:93).7 Son dignos de interés también los traba-
jos del argentino Rubén Dri, quien se ha lanzado en una vasta empre-
sa de reconstruccion de la racionalidad.?

Se han cometido abusos con la dialécticay existen prejuicios tenaces
contra ella (que hacen el juego al relativismo escéptico reinante), por
lo que quisiera precisar que la dialéctica filosofico-teologica no es para
mi un discurso Gnico, exhaustivo y definitivo, que tomaria el lugar del
discurso simbolico de la Biblia y del discurso analitico de las ciencias
sociales criticas. Se trata, por el contrario, de un discurso relacional, de
un discurso-puente que articula discurso simbolico y discurso analitico,
permitiendo que se refuercen mutuamente sin confusiéon y que se apoya
en ellos. La filosofia-teologia dialéctica tiene sus raices en la mistica,
pues su nucleo central es la identidad de la identidad y de la no

“He tratado de prolongar su reflexién en particular en dos articulos publicados
en COELI-Liaisons Internationales (Abascal, 1994:5-15). Existe traduccion al inglés en
la edicion inglesa de la misma revista, y al portugués con el titulo “Idéias provo-
cadoras sobre o socialismo hoje”, en Cardenos I¢ e Politica, Petropolis (Brasil), nam.
12, noviembre de 1994, pp. 19-44.

"Este pensamiento teolégico auténticamente dialéctico permea toda la obra de
Hinkelammert. Para un tratamiento mas sistematico de la teologia o filosofia de la
religion dialéctica véase B. Bourgeois (1992:299-322 y 323-348).

8Véanse sus publicaciones (Dri, 1987; 1993a), ademas de una hermenéutica de
las obras de juventud de Hegel y de su Fenomenologia del espiritu (Dri, 1991; 1993b;
1994).
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identidad de Dios y el ser humano. Y, lejos de destruir esta raiz, la
honra mostrando su racionalidad. Por otro lado, desde sus origenes
hegelianos, el cristianismo en términos de libertad ha sido un proyecto
de pensar. Ademas, nunca ha pretendido expresar exhaustivamente
la realidad de Dios. Lejos de suplantar la experiencia espiritual, la
protege de manipulaciones, impide que, so pretexto de respetar la liber-
tad divina, se llegue al concepto de un dios perverso que exige sacri-
ficios humanos (ya Tomas de Aquino impuso “limites” a la libertad
divina). Este peligro de un concepto devorador me parece bastante
ilusorio puesto que la austeridad del concepto no podra nunca riva-
lizar con la riqueza afectiva de la vivencia.

REINO DE DIOS
Origenes

“Reino de Dios” es la traduccion literal de la expresion griega del Nuevo
Testamento, pero quiza seria preferible traducir “el reinar de Dios”
puesto que se trata mds de un actuar que de un territorio (aun tomando
este ultimo término en sentido figurado).

En el Primer Testamento, YHvVH, (pronunciar: Adonai) el Dios de
Israel es llamado rey (Wielenga, 1981:149-243). Pero a pesar de que
se adopte cierto vocabulario de tradiciones cananeas no israelitas, no se
trata de una legitimacion de la dominacién de un déspota, como en
tradiciones del Medio Oriente de la época. En efecto, yuvH es un rey
que libera al pueblo, es el Dios del éxodo que revela su nombre al es-
cuchar los gritos de los oprimidos (Exodo, 3, 7-15). Es por ello por lo
que tenemos una dialéctica de la monarquia (humana) en el Primer Testa-
mento. En algunos textos el rey aparece como el enviado de YHVH para
liberar al pueblo de las amenazas exteriores (1 Samuel, 9, 15-16, por
ejemplo) mientras que en otros (1 Samuel, 8, 6-18) el rey es visto como
un explotador y por lo tanto un enemigo de yHvH. La monarquia (el
Estado) es necesaria para salvaguardar la libertad del pueblo, pero este
instrumento de liberacion puede convertirse en medio de opresion. Por
esta razon el tema de YHVH-rey es a la vez legitimacion e instancia critica
de la monarquia en el Israel biblico. Al lado del rey tendremos al profeta
ejerciendo la funcion critica del ejercicio del poder real (lo que hicieron
los profetas de forma implacable).
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En el Nuevo Testamento, €l reino de Dios es el concepto dominante
de la predicacion de Jesus (Sobrino, 1977:35-36; 1982; 1991). Jests no
se predica a si mismo, ni siquiera predica a Dios, sino al reino de
Dios. “Porque Dios es en cuanto reina, es decir en cuanto libera y
crea solidaridad humana [...]” (Sobrino, 1977:52-563). Esto esta estre-
chamente vinculado con un tema central del Primer Testamento: el
del Nombre. yHvH, el nombre propio del Dios de Israel, quiere decir:
“Yo seré el que seré”, o sea, el que ustedes veran liberando a los opri-
midos en la historia. Este reinar de Dios es inminente en la historia
—y no s6lo después del fin de ésta— (Evangelio segin Marcos, 1,
14-15). Este reino pertenece a los pobres, en los dos sentidos que esta
palabra tiene en los evangelios. En primer lugar “[...] bienaventu-
rados los pobres porque de ustedes es el reino de Dios” (Evangelio
segtin Lucas, 6, 20), es decir, dichosos los desposeidos porque seran
liberados de la explotacion. En segundo lugar, “bienaventurados los
pobres de espiritu, porque de ellos es el reino [...]” (Evangelio segiin
Mateo, 5, 3), es decir, bienaventurados los que han escogido la pobre-
za, en el sentido del compartir, porque de ellos es el reino de Dios.

La pobreza en este segundo sentido es una practica del don que si
bien es cierto que implica una sencillez de vida, no tiene nada que ver
con una idealizacion de la escasez. Prueba de ello son los relatos de las
multiplicaciones de los panes en los que se comparte y al final sobran
alimentos. Estos relatos son importantes porque en cuatro de los seis
que nos presentan los cuatro Evangelios hay una oposicion entre compartir
y comprar (relaciones mercantiles). El Evangelio de Juan (6, 5-6) pone
la propuesta de comprar en boca de un Jesas que queria asi poner a
prueba a un discipulo. Se trata de poner a prueba su fe como lo hizo
YHVH con su pueblo durante el éxodo de Egipto. Porque lo central aqui
no es la generosidad sino escoger entre el verdadero Dios que es don en si
mismo (Padre, Hijo y Espiritu) y que se da al ser humano y su rival, e/
idolo que es el dinero (simbolo de la relacion mercantil). Esta identificacion
del idolo con el dinero es el aporte especifico del Nuevo Testamento a la
critica de laidolatria, tema central del Primer Testamento (que opone
el Dios de la vida a los idolos que exigen sacrificios humanos).

Los primeros cristianos abrazaron el ideal de la comunidad de bienes,
concretizacion practica del amor a Dios y el amor al préjimo (véase
Hechos de los Apostoles, 2, 44-45y 4,32 a5, 5). El ideal lo constituian
comunidades comunistas, fase historica de un reino que debera alcan-
zar su plenitud después del fin de la historia, en la “Nueva Jerusalén”
donde opresion, dolor y muerte no existirian (Apocalipsis, 21). Pero
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antes de esta victoria final debia venir un reino de “mil anos”, etapa
final de la historia donde s6lo la opresion seria eliminada (Apocalipsis,
20, 1-4). Sin embargo, estas comunidades pequenas, dispersas por todo
el imperio romano, con frecuencia perseguidas y desde temprano enfras-
cadas en duras disputas teologicas que las dividian, nunca contempla-
ron una transformaciéon revolucionaria de la sociedad (impensable en
su contexto historico). Ademas, a medida que se extendia este movi-
miento cristiano poco estructurado, iba asimilando inconscientemente
las concepciones paganas mas difundidas y, en particular, el dualismo
espiritu-materia, totalmente ajeno al pensamiento biblico.

Desarrollo historico

Es asi como el imperio romano convulso y decadente pudo domesticar
al cristianismo, en el siglo 1v (el emperador convocaba los concilios y
determinaba los problemas a tratar), llegando a hacerlo religion de
Estado. La comunidad de bienes que, con la extension del cristianismo,
habia dejado de ser el ideal de todos los cristianos, se refugio en los
monasterios que florecieron precisamente a partir del siglo1v.

Agustin de Hipona es un testigo teologico privilegiado de esta época
(Copleston, 1962:96-105). Afirmé la superioridad de la Iglesia sobre
el Estado, puesto que éste debia dejarse penetrar por los principios
celestiales de aquélla. Es por ello por lo que la Iglesia puede exigir la
ayuda del Estado para combatir herejias. Contra los te6logos imperia-
les que asimilaban “reino de mil anos” e imperio cristiano, Agustin
afirmé6 que la Iglesia era este reino. Para Agustin, la historia humana,
excepto los relatos biblicos, carece de toda significacion teoldgica. Su
oposicion entre Ciudad de Diosy Ciudad de Babilonia obedece a una
vision puramente moralizadora e individual. Pertenecen a la Ciudad de Dios
aquellos que prefieren a Dios sobre si mismos; pertenecen a la Ciudad
de Babilonia aquellos que se prefieren a si mismos sobre Dios. El retérico
romano Agustin, testigo del fin de su mundo, mira la historia con
profundo pesimismo.

Con Tomas de Aquino la desvalorizacién teolégica de la historia
humana y la identificacion de la Iglesia con el “reino de mil anos” llegd a
su cima (Moltmann, 1982:241-260) . En nuestra historia, el inico paso
teolégicamente significativo es el de Israel a la Iglesia. En ésta, el ser
humano tiene todos los medios necesarios para conseguir su fin: Ia union
con Dios por la vision beatifica en el mas alla. S6lo queda utilizar estos



LOS CONCEPTOS FUNDAMENTALES DEL CRISTIANISMO 53

medios en la espera de la Nueva Jerusalén. Tomas es prisionero de su
aparato conceptual, una metafisica finalista. Pero también debe haber
sido influido por su entorno: en una sociedad feudal en la que el nivel
de desarrollo econémico, politico y cultural hacian impensable una
transformacion radical, la Iglesia era para Tomas en primer lugar su
comunidad dominica, es decir, una democracia comunista. En efecto,
esta comunidad estaba dirigida por superiores elegidos por un tiempo
determinado y controlados desde la base y en ella se practicaba la
comunidad de bienes.

Posteriormente, las tentativas de construir una sociedad alternativa,
liberada de la propiedad privada y del Estado, se manifestaran fuera
de la institucion eclesiastica catolica romana, en los movimientos mi-
lenaristas o quilidsticos que tuvieron gran impacto en Europa en los siglos
XV-XvIl aunque comenzaron mucho antes. Pero estos movimientos
tuvieron un precursor en la persona del abad calabrés Joaquin de Fiore
(siglo x11), muerto “en olor de santidad” (Moltmann, 1982). Joaquin
desarroll6 una vision de la historia dividida en tres edades: la del Pa-
dre que correspondia a la Antigua Alianza, la del Hijo inaugurada por
Jests y la del Espiritu para la cual habia que prepararse a partir del
ano 1200y que debia comenzar en 1260. Esta tltima edad era la etapa
adulta de la humanidad, la edad de la libertad caracterizada por la
inversion de papeles en la sociedad (“los Gltimos seran los primerosy
los primeros seran ultimos”). Es por eso por lo que Joaquin, a pesar de
su cronologia caprichosa, fue saludado por muchos —entre los cuales
Friedrich Engels— como un precursor de las luchas de eman-
cipaciéon contemporaneas. Joaquin fue condenado por el Concilio Ecu-
ménico Lateranense 1v (1215), pero la condena s6lo concernia su cri-
tica a la teologia trinitaria de Pedro Lombardo. EI Santo Oficio prohi-
bi6 la ensenanza del milenarismo en la “Respuesta” del 11 de julio de
1941, pero la prohibicién sélo concernia la doctrina de una segunda
venida corporal de Jesus antes del fin de la historia. La interpretacion
del “reino de mil anos” queda, pues, abierta en la Iglesia Catélica
Romana.

Tuvieron tal impacto los movimientos milenaristas de fines de la Edad
Media y primera mitad de la Edad Moderna, en Europa, que algunos
afirman que fueron los verdaderos destructores de la sociedad medieval
(Hinkelammert, 1987:233-235; 1978a:242-244). Baste senalar aqui que
aun donde estos movimientos —que leian la Biblia de manera literal—
fueron victoriosos, se autodestruyeron porque su quiliasmo desemboc6
en un anarquismo puro en la espera de la llegada inminente y milagrosa
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de la Nueva Jerusalén. Algunos movimientos brasilenos de fines del
siglo x1x (Canudos) y principios del xx (Contestado) pueden consi-
derarse herederos del milenarismo (Pereira, 1965).

Sttuacion actual

En lo que concierne a la Iglesia Catélica Romana hubo que esperar
largos siglos para que, sacudida por los movimientos revolucionarios
caracteristicos de la edad contemporanea y capacitada para reaccionar
positivamente por un movimiento interno de renovacion —Accion
Catolica, sacerdotes obreros, renovacion biblica y teolégica—, llegase
a una conciencia de que el Reino se construye allende sus fronteras. Esta
conciencia se manifestdé en el Concilio Vaticano II (1962-1965). Es
asi que la constitucion pastoral Gaudium et spes, sobre la Iglesia en el
mundo actual, habla de la inmanencia del Reino en “la actividad
humana en el mundo”. En efecto, en su namero 39, nos dice que en
la Nueva Jerusalén, en la etapa definitiva y poshistorica del Reino,
permaneceran “el amor y sus obras”. Es decir, que no todo se reduce
a la dimension subjetiva del actuar humano, a la intencién moral.
Esto es importante si se toma en cuenta que en la Nueva Jerusalén
desaparecera la dimension institucional —predicacién, sacramentos,
jerarquia— de la propia Iglesia (Apocalipsis, 21, 22).

Inspirada por la renovaciéon conciliar —fruto a su vez de un proceso
iniciado desde el siglo xix—y por la teologia de la esperanza de Jirgen
Moltmann, surge en Europa la “nueva teologia politica”, que propone
una Iglesia como instancia critica de la sociedad, guiada por “las
promesas escatologicas* de la tradicion biblica —libertad, paz, justicia
y reconciliacion— [...]” (Metz, 1970:148-149). Esta teologia quiere
mantener una “reserva escatologica” por la cual aparece la provisionali-
dad de todo estado de la sociedad alcanzado histéricamente. Este
concepto, de raices agustinianas, es importante porque evita la sacra-
lizacion de regimenes politicos —por liberadores que sean—, lo cual

* “A diferencia de las religiones naturales, que desarrollan bajo una u otra forma
‘el mito del eterno retorno’, el judaismo, el cristianismo y el islam tienen en comuan
el poseer una doctrina firme acerca del juicio final y del fin del mundo. De formacién
relativamente reciente (principios del siglo xix), la palabra escatologia (del griego
ta eschata: las cosas ultimas) designa la doctrina de las postrimerias: resurreccion,
juicio, cielo e infierno...”. (Poupard, 1997:545). [£].
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es importante tanto desde el punto de vista teologico como desde el
politico. Pero si no se le da un contenido preciso resulta ambiguo, ya
que puede incluir criticas conservadoras y servir de pretexto al cristiano
para no comprometerse. La “nueva teologia politica” no dio ese paso.

Fue la teologia latinoamericana de la liberacion la que tomo la antor-
cha. Esta teologia —algunos de cuyos productores no son catélico
romanos— surge como fruto del Vaticano 11, de las luchas de libe-
racion latinoamericanasy de la conciencia eclesial suscitada por éstas
y que se expreso en la Conferencia de Medellin (1968). En este con-
texto, ella trata de ser mas concreta, de ir mas alla del formalismo
en el que quedo la “nueva teologia politica”. Es asi como ella adopta
la teoria de la dependencia 'y, fundamentalmente, un andlisis de clases.’

Posteriormente, la “reserva escatolégica” adquirié aun mayor preci-
sion con la Critica a la razon utopica de Franz Hinkelammert (1984),
que sacando las lecciones de la historia y haciendo un esfuerzo teo6-
rico nos muestra la imposibilidad de suprimir el mercado —ya que
esto requeriria una planificacién perfecta basada en un conocimien-
to perfecto—y la imposibilidad de construir una verdadera economia
de mercado —puesto que la teoria del equilibrio del mercado es con-
tradictoria en si misma e inconsistente. Asi se llega a una economia
planificada —Ia teoria de la planificaciéon no es ni incoherente ni
inconsistente— que deje un espacio al mercado y lo proteja contra
su tendencia intrinseca a los desequilibrios. Tenemos aqui una refuta-
cion del neoliberalismo mucho mas convincente que los llamados morali-
zadores y una concretizacion de la “reserva escatologica” que permite
orientar la accién sin sacralizar ningan régimen.

Este acento sobre la inmanencia del reino de Dios en la historia
humana no desvaloriza a la Iglesia sino que la pone al servicio del Reino,
y por lo tanto le da su verdadero valor. Asi, Leonardo Boft en su obra
critica Iglesia, carisma y poder calificara a la Iglesia como “instrumento
para la realizacion plena del Reino [...] su signo de realizacion, real
pero todavia imperfecto” (Boff, 1981b:223). Esto implica, evidente-

? Véase, entre otros, a Gustavo Gutiérrez (1971). En particular el capitulo vi, “El
proceso de liberacion en América Latina” (pp. 101-123) y la seccion B-3 del capitulo
x11, “Fraternidad cristiana y lucha de clases” (pp. 340-349). En la 14a. edicion
(Ediciones Sigueme, Salamanca, 1990), esta altima secciéon ha sido “reelaborada a la
luz de nuevos documentos del Magisterio” (eclesiastico), segiin palabras del autor y
lleva por titulo “Fe y conflicto social”, en la que han sido suprimidas algunas de las
partes mas contundentes.
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mente, una revision de las estructuras actuales de la Iglesia (Boff, 1981b).
La Iglesia no puede pretender estar al servicio del progreso del Reino
en la historia, es decir, de la liberacion de los pobres, mientras man-
tenga estructuras autoritarias que infantilizan. Esto seria puro pater-
nalismo, aun cuando la Iglesia tomase posiciones criticas radicales
ante la sociedad. Es menester que el magisterio eclesiastico asuma
el papel de moderador, de promotor del libre debate teoloégico como
ha sucedido a veces en la historia. La Iglesia Catolica Romana debe
“democratizarse”, puesto que se ha autodefinido como “Pueblo de
Dios” en el Concilio Vaticano II. Pero, habida cuenta de la correlacion
de fuerzas existente hoy, hay que evitar la confusion entre democracia
y dictadura de la mayoria. Franz Hinkelammert, por su parte, inscri-
be a la Iglesia en una dialéctica mas amplia, la dialéctica utopia-ins-
titucion: sin institucion, el “carisma de Jestas” no hubiera sobrevivido
en la historia, pero la institucion no puede pretender jamas encarnar
plenamente este carisma (Hinkelammert, 1987:231-240).1

Es bien sabido que el desarrollo de la teologia latinoamericana de
la liberacion no ha sido pacifico. Los ataques no han faltado, tanto
de parte del poder politico como del eclesiastico. Aqui me ceniré al
poder eclesiastico catélico romano.'"" Son bien conocidas las dos
“instrucciones” de la Congregacién para la Doctrina de la Fe (curia
romana, sucesora de la Congregaciéon del Santo Oficio, la cual a su
vez sucedi6 a la Santa Romana y Universal Inquisicion): “Instruccion
sobre algunos aspectos de la ‘teologia de la liberacion’” (o Libertatis
nuntius del 6 de agosto de 1984) e “Instruccion sobre libertad cris-
tiana y liberacion” (o Libertatis conscientia del 22 de marzo de 1986).
Tratan de descalificar a la teologia de la liberaciéon por su uso del
andalisis de clase, €l cual estaria indisolublemente unido al ateismo —sin
aportar una demostracion de este vinculo— y proponen como alter-
nativa una teologia de la liberaciéon “ortodoxa” abstracta y morali-
zadora, cuyo principal defecto es que no existe.

Menos conocido es el movimiento teolégico que esta detras de esta
ofensiva, cuyo principal inspirador fue el hoy difunto Hans Urs von
Balthasar a quien Juan Pablo II calific6 como el “mas grande te6logo
catolico de este siglo” y nombré cardenal. Von Balthasar fue el insti-

1" Esto vale para todas las instituciones (Hinkelammert, 1987:135).

! Franz Hinkelammert (1995) en el capitulo “Cultura de la esperanza y sociedad
sin exclusion” da un panorama mas amplio, debatiendo, ademas, con corrientes
no eclesiales.
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gador de la sesion de la Comision Teologica Internacional (romana)
de octubre de 1976 sobre la teologia de la liberaciéon. En su contri-
bucién a esta sesion, €l se negaba a hablar de situaciones de pecado
ya que, en su criterio, el pecado no concierne sino a los individuos.
Ademas, declaraba que es imposible condenar globalmente un sistema
economico tan complejo como el capitalismo (Balthasar, 1977:530-531).12
En otro articulo, Von Balthasar califico de “judaica” y “precristiana”
toda interpretacion mesianica de la esperanza cristiana, es decir, to-
da interpretacion que hiciera de ésta una fuerza historica.'® Para €l,
la esperanza cristiana seria solo “vertical”, orientada hacia Dios y el
mas alla. Opuestos a esta auténtica esperanza cristiana estan tanto
Marx y Freud como los te6logos de la “nueva teologia politica”,
herederos todos del “judio de nacimiento” (sic) Joaquin de Fiore.'

A pesar de estas tormentas, que han servido como un proceso de
maduracion para el catolicismo romano en Ameérica Latina, la teologia
de la liberacion prosigue su camino aunque haya sido diezmada. Hoy
en dia sus mas poderosos adversarios, mas que los seguidores de Von
Balthasar, son quiza los “contestatarios” que se limitan a una demo-
cratizacion de la Iglesia sin osar criticar el totalitarismo del mercado.

RESURRECCION
Origenes

En el Primer Testamento, algunos textos expresan la fe-esperanza en la
resurreccion de los muertos (Isaias, 25, 6-8; Daniel 12, 2-3). Esta fe brota
de un elemento central de la primera parte de la Biblia: Dios es per-
cibido como el Dios de la vida en conflicto permanente con los idolos
mortiferos. En efecto, Dios no es so6lo el Dios vivo, existente y los idolos

2 En mi articulo “Messianisme chrétien ou volupté apocalyptique” (Abascal, 1995)
doy un panorama mas amplio de esta ofensiva contra toda teologia de la liberacion y de
sus presupuestos teolégicos muy discutibles.

¥ Jurgen Moltmann (1982) resume y refuta esta posicion.

"En esta cruzada contra Joaquin de Fiore y sus pretendidos herederos participé
también Henri de Lubac, otro te6logo muy anciano, elevado al cardenalato por
Juan Pablo II (Lubac, 1979). Para este autor, los herederos de Joaquin, enemigos
del cristianismo, son Hegel, Marx y toda una serie de te6logos descarriados.
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no son s6lo obras de manos humanas, inanimados. Dios es el Dios de
la vida porque da vida a los humanos y a ser viviente. Y los idolos
no son s6lo inanimados sino también mortiferos, ya sea porque exigen
sacrificios humanos, ya sea porque legitiman la muerte lenta de los
oprimidos. Este es el criterio para discernir entre el verdadero Dios y
los idolos, los baales. Baal quiere decir propietario; esta divinidad
cananea legitimaba el poder absoluto del rey (Wielenga, 1981:127-
135). No es pues de extranar que los profetas de yave se hayan opues-
to violentamente al culto de esta fuente de muerte.

La resurreccion de Jesus es el nucleo central de la primera predica-
cion cristiana, tal como nos la presenta el Nuevo Testamento.

En los Evangelios, los relatos de las apariciones del resucitado insisten
en la corporeidad: Jesis muestra las heridas recibidas cuando fue tor-
turado, puede ser tocado (Evangelio segtin Juan, 20, 20y 27; Evangelio
segtin Lucas, 24, 39) y come con sus discipulos (Lucas, 24, 30 y 41-43;
Juan, 21, 12-13)."* Ciertamente, el cuerpo de Jestus ha cambiado pues
aparece y desaparece bruscamente. Jesiis no es reconocido por los suyos
hasta que se hace reconocer, pero se trata verdaderamente de un cuerpo
y no de un alma inmortal que subsiste después de la muerte.

Para Pablo de Tarso, la resurreccion de Jesus no es un hecho aislado,
ya que presupone que todos los humanos resuciten (Primera Epistola a
los Corintios, 15, 13). Mas autn, la resurrecciéon aparece como un pro-
ceso que comprendera todo el universo material (Epistola a los Roma-
nos, 8, 19-23) y no se trata de acontecimientos reservados al futuro: es
posible anticipar la resurreccion del ser humano-en-la-naturaleza gra-
cias al Espiritu que permite vivir desde ahora la liberaciéon de los
cuerpos.

Pablo distingue entre cuerpo y carne. El cuerpo es mortal pero esta
destinado a “revestir la incorruptibilidad”, si el ser humano vive la fe-
amor que afirma la esperanza de la liberacion del cuerpo. La carne son
los impulsos del cuerpo no mediados por el amor. Estos impulsos no
pueden ser controlados por la ley, mandamiento exterior y pura nega-
cién que no hace sino aumentar el atractivo del pecado, segin una mala
infinitud: mientras mas se afirma la prohibicién, mas se refuerza el
pecado (Hinkelammert, 1978b:163-185). “El pecado se sirve de la
ley, buena en si para dar muerte. [...] El pecado vive porque le chupa

'®Vale senalar que en Lucas, 24-30, el vocabulario empleado es el de la multiplicacién
de los panesy no el del relato de la institucion de la Eucaristia: es el compartir (opuesto
alarelacion mercantil) lo que nos da el sentido de la Eucaristia.
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la vida a aquel a quien da muerte. El pecado es un fetiche que vive
por la ley” (Hinkelammert, 1978b:175).1° La ley, aun aquella dada por
Dios en el Sinai, puede convertirse en instrumento de muerte. Asi
toda ley pierde su legitimidad intrinseca. Pero ello no significa la abro-
gacion de todas las leyes. La ley puede existir pero solo en tanto que
sus normas encarnen el amor del otro —y s6lo mientras lo encarnen.
Esta reflexion sobre la ley hace que Franz Hinkelammert califique a
la Epistola a los Romanos como “uno de los libros mas subversivos de la
historia, tan decisivo para la filosofia y el pensamiento politico como
lo es para el pensamiento teolégico” (Hinkelammert, 1995:385) .17

La polémica paulina contra la carne esta orientada con frecuencia
contra el estilo de vida orgidstico, vinculado a religiones de misterios
difundidas entre las clases populares de su época (Hinkelammert,
1978b:179-180) (y que ha llegado hasta nuestros dias en la “revoluciéon
sexual” después de 1968 y hasta en la “teologia de las comunas sexuales”
en Europa). Este estilo de viday estas religiones atraian a las clases opri-
midas del Imperio Romano por su sentido profundo del cuerpo. En
efecto, las clases oprimidas expresan siempre su liberacion en términos
de liberacion del cuerpo. Por lo tanto, estas religiones parecian muy
cercanas al cristianismo primitivo y es por ello por lo que Pablo sinti6
la necesidad de marcar la distancia. Era facil para el Imperio recuperar
o aplastar estas religiones populares ya que, al dar rienda suelta a los
impulsos no mediados por el amor del cuerpo, impiden el surgimiento
de un sujeto libre tanto como la sumision a una ley exterior.

Desarrollo historico

Como ya hemos visto, el neoplatonismo penetro el cristianismo y encon-
tré su expresion mas acabada en la obra de Agustin de Hipona
(Hinkelammert, 1998:93-131). Asi el dualismo materia-espiritu formo
la vision del mundo de la Edad Media: la vida verdadera es la del
alma, sede de la virtud, mientras que el vicio se vincula al cuerpo
(Hinkelammert, 1978a:225-240). Asi, se borra la distincién paulina
entre “cuerpo”y “carne”y se retorna a la concepcion de la antigiiedad
romana que veia el vicio en los pobres que se rebelaban. Se reprime
con dureza la magia y la brujeria, asi como los movimientos populares

16 Las cursivas son mias.

7Las cursivas son mias.
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que expresaban —de manera frecuentemente desacertada, pues recor-
daba los cultos orgiasticos— una aspiracion a la liberacion del cuer-
po. Este terror llev6 a la transformacion de “un mundo magico en
un mundo a la disposicion de la accion humana” (Hinkelammert,
1978a:232) con un precio elevadisimo, tanto en vidas humanas co-
mo en el cambio introducido en el cristianismo.

Ahora el orgulloso es el pobre que se rebela, mientras que en la Primera
Epistola a Timoteo (6,17) lo era el rico que confiaba en sus riquezas. El
martir ya no sera el perseguido a causa de su anuncio de la vida sino el
cruzado que mata segtun la concepcion de San Bernardo de Clairvaux
(1090-1135). Mientras que para Pablo la crucifixiéon de Jests fue obra
del pecado que utilizaba la ley, la Edad Media desarroll6 una verdadera
mistica de la crucifixion de los crucificadores. Segtiin esta mistica, el
crucificado ya no perdona sino que clama venganza. La afirmacion de
laviday de la voluntad humanas, percibidas como opuestas a la voluntad
divina, son una nueva crucifixion. Por lo tanto hay que crucificar a todos
los que piensan de diferente manera: musulmanes, herejes —vincula-
dos frecuentemente a movimientos sociales de protesta—y judios. Estos
altimos son testigos incomodos de la esencial dimensién corporal del
mesianismo judeocristiano. Se trata de una verdadera mistica de la
muerte, hasta el punto de que un cronista arabe describird a los cruzados
como “un pueblo enamorado de la muerte” (Hinkelammert, 1978a:232) .18
La utopia cristiana de los cuerpos liberados de la muerte se invirtio,
deviniendo su contrario: una anti-utopia mortifera.

Es asi como la cruz llegara a ser un fin en si mismay se desembocara
en un culto del sufrimiento del que la Imitacion de Cristo de Tomas de
Kempis sera un ejemplo privilegiado. Este culto permite disfrazar los
sufrimientos en una ocasién de progresar hacia la “verdadera vida” de
los oprimidos.

Situacion actual

Han hecho falta siglos, que han aportado un progreso cientifico —tec-
nolégico— notable vy, sobre todo, los movimientos contemporaneos de
liberacion para que, con la ayuda de la renovacion biblica y de las
ciencias sociales criticas, la teologia redescubra lo esencial de la
afirmacion de la vida humana para el mensaje cristiano.

8 Las cursivas son mias.
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En un tercer mundo afligido con frecuencia por sangrientas
dictaduras y siempre por la muerte lenta de las mayorias empobreci-
das, la anticipacion de la resurreccion final ha tomado la forma de una
lucha contra tantas muertes prematuras que la ciencia podria hoy
evitar. Asi se expresa la fe en el Dios de la vida y se lucha contra los
idolos de la muerte contemporaneos, entre los que descuella el mercado
total, que exige sacrificios humanos como el pago de la deuda externa
de los paises del tercer mundo.

Es asi como la teoria del fetichismo de Marx es asumida teol6gicamente
por Franz Hinkelammert, quien subraya el papel que juega en ella la
mala infinitud, concepto central de la filosofia dialéctica hegeliana (valga
laredundancia) (Hinkelammert, 1978b:13-84). En efecto, los fetiches
matan. Profundizando en la historia de la cultura occidental, el mismo
autor analizara la ideologia sacrificial presente en esta historia
(Hinkelammert, 1991).

Este redescubrimiento de la corporeidad permite también elaborar
una teologia ecologica desde los pobres. Esta teologia puede superar las
ambigtiedades de ciertas tendencias de la corriente ecolégica con-
temporanea —ilusion de un regreso al pasado, tendencia a una per-
sonificacion de la naturaleza que hace de ésta un sujeto gracias a un
enfoque dialéctico. En efecto, lo propio de la dialéctica es mostrar el
vinculo de implicacién mutua entre los opuestos, la presencia de cada
uno en el otro. En nuestro caso, el ser humano es un cuerpo y por lo
tanto es parte de la naturaleza. Y ésta, tal como existe realmente hoy,
no es mas una naturaleza virgen pues lleva en si la marca de la acti-
vidad humana (y no podra ser preservada sino por esta actividad). Asi,
cada término esta presente en el otro y no existe sino por el otro. La
destruccion de la naturaleza no es, pues, sino un suicidio colectivo. Pero
no se trata de hacer de la naturaleza un sujeto, lo que, en algunos casos,
lleva a una especie de panteismo fusional poco apto a comprometerse
en una transformacion radical de la sociedad, con lo que ésta implica
de ruptura, de negatividad. Asi, se conserva el antropocentrismo
judeocristiano, tan criticado por algunos ecologistas. No es el colocar
al ser humano en el centro de la naturaleza lo que ha provocado tantos
estragos en ésta sino la idea de Dios de la teologia clasica. En efecto, el
ser humano esta en el centro en tanto que lugarteniente de Dios. La
teologia clasica, prisionera de la “logica de los s6lidos” que caracteriza
toda filosofia predialéctica, acentué la alteridad de Dios que lo hace
un ser arbitrario, un amo con derecho de vida y muerte. Es, pues,
normal que el hombre se comporte de esta manera frente ala naturaleza.
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En América Latina merece ser sefialada la obra de Leonardo Boff (1997).

En la India, Gabrielle Dietrich reflexiona a partir de los cuerpos
oprimidos de las mujeres pobres (Dietrich, 1988). Asi, ella supera el
estrecho feminismo cristiano de te6logas de los paises del centro que,
aunque dicen algunas verdades, suelen limitarse al ambito eclesial.
(Incluyo aqui a una luterana porque ella trabaja muy ecuménicamente.)

Es interesante constatar que este redescubrimiento de la corporeidad
a partir de la fe en la resurreccion comenzo en los paises del centro y
no en los de la periferia. En efecto, fue en aquellos paises donde se
inici6 el proceso contra la helenizacion del cristianismo que llevo a
distinguir claramente entre resurreccion e inmortalidad del alma. Yse
trata de paises marcados profundamente por guerras, fruto de la
agresividad inherente al capital, que provocaron decenas de millones
de muertes. Sin embargo, la teologia de los paises del centro es
practicamente muda en lo que concierne a la dimension sociopolitica
de esta fe en la resurreccion.

CONCLUSION GENERAL

He tratado de presentar, lo mas sucintamente posible, tres temas
centrales de la fe cristiana, enfocados desde el punto de vista que me
parece el mas racional, el mas coherente, el mas viable. Sin embargo,
este punto de vista, que es el de la teologia de la liberacion se encuentra
hoy en una situacion de viernes santo. En efecto, la teologia de la liberacion
esta en una situacion parecida a la de Jests durante su pasion: frente a
una coalicion de hecho de saduceos (aristocracia sacerdotal conser-
vadora) y fariseos (los tedlogos progresistas de los tiempos de Jesus,
salidos de las capas medias de la sociedad). Los unos la atacan, los otros
laignoran (salvo cuando un acto represivo de la autoridad eclesiastica
les sirve de argumento contra Roma). Hoy dia es casi imposible discutir
(digo discutir, no estar de acuerdo) sobre teologia de la liberacion con
un tedlogo “progresista” europeo. La mala conciencia, el sentimiento de
culpabilidad porque la teologia legitimo sistemas opresivos en el pasado
y/0 “manipul6” la Biblia en sus especulaciones metafisicas, son quizas
explicaciones de este silencio.

Seria poco consecuente, sin embargo, limitarnos al ambito eclesial
cuando se trata de teologia de la liberacién. Su dificil situacién actual
debe ser vista en el contexto mas amplio de la crisis de las fuerzas de
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liberacion y progresistas. Cuando tantos progresistas —y hasta revo-
lucionarios— de ayer capitulan ante el neoliberalismo, cuando el
“socialismo real” se desmoronay la socialdemocracia no es ni siquiera
reformista, cuando tantas luchas de liberacion del tercer mundo han
fracasado, es muy dificil hablar de liberacion.

A esto corresponde un clima intelectual impregnado por un escepticismo
relativista. A la moda de los “nuevos fil6sofos” sucedi6 la del “pos-
modernismo” filosofico. Esta tiltima, con su afirmacion gratuita del “final
de los grandes relatos de emancipacion” —apoyada en una inter-
pretacion caricatural de la historia de la filosofia— esta ya de capa caida.
Pero el clima queda fundado en las mas eruditas “filosofias de la
diferencia” —Foucault, Deleuze, Derrida— para las cuales, en altima
instancia, pensar es oprimir. Lejos estan los tiempos de Tomas de Aquino,
cuando para musulmanesy cristianos (occidentales) Aristoteles era “el
fil6sofo”, cuando todos tenian fe en la razén. Esto es valido, sobre todo
para los paises del centro, pero no hay que olvidar que la dependencia
es también cultural.

Ante esta situacion la alternativa me parece rigurosa: o €l suicidio o
una fe en que la historia humana tiene un sentido y que ese sentido es
la liberacion de todos los oprimidos.

Yo opto por la vida.
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DIOS, JUSTICIA, PAZ Y UTOPIA. ALGUNOS CONCEPTOS
DEL CRISTIANISMO PARA EL SIGLO XXI. UN PUNTO DE
VISTA PROTESTANTE

ADOLFO HAM™*

EL MISTERIO DE DIOS
Problematica actual

La modernidad a partir de la Ilustracion ha defendido la autonomia
humana a expensas de una fe en Dios, en la dimensién psicologica
(Freud), la social (Marx), lamoral (Nietzsche) y la existencial (Sartre);
todos sostienen que la humanidad es quien crea dioses como proyeccion
ilusoria de una incapacidad real, a pesar de que el deismo introdujo a
Dios como ordenador del universo, a Kant como garantizador del orden
moral y a Schleiermacher como objeto del sentimiento religioso. Para
muchos, como F. Savater, hay “un relativo descrédito del término Dios”
que ya Nietzsche habia anticipado con su “muerte de Dios”. Aparte de
la problematica posmoderna del ateismo, hay cada vez, actualmente,
un mayor énfasis en un concepto de Dios ampliamente ecuménico, que
va mas alla de nuestro lenguaje sobre Diosy de las formas actuales en
que podemos concebirlo, para tener en cuenta no solamente la pro-
blematica teismo/ateismo, sino también la realidad interreligiosa,
ademas de la existencia de muchos dioses (“politeismo”). Pero al res-
ponder a estos retos aseveramos que:

A] Dios no puede ser suplantado por la teologia o la filosofia

Cualquier reflexion que hagamos acerca de Dios es verdaderamente un
“metalenguaje”. Tenemos que ir mas alla del enfoque clasico de los tres
métodos de elucidacion de la cuestion: 1] el fenomenologico; 2] el filo-
soficoy, 3] el teologico. El fenomenologico es el de la historia de las
religiones que nos lleva a construir tipologias como la elemental de:
ateismos, politeismos, deismos, panteismos y teismos, entre ellos el

[66]
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monoteismo. El filoséfico, en el cual, basicamente, se pueden distin-
guir con P. Tillich (1959:10y ss.) dos enfoques diferentes de filosofia
de la religion, dos formas de acercarse a Dios: a) el ontologico (Agus-
tin, Buenaventura, Anselmo, etc.): Dios como presupuesto de la
cuestion de Dios, por el cual el ser humano se descubre a si mismo,
una realidad que es idéntica pero que le trasciende, de la cual esta
alienado pero de la cual, finalmente, no se le puede separar y, b) el
cosmologico, ilustrado con las “pruebas” cosmologicas y teologicas
de la existencia de Dios: podemos reconocer a Dios en el cosmos,
por el que se encuentra uno accidentalmente con un extraio que
puede desaparecer en cualquier momento. Por altimo, el teologico:
el origen de la idea de Dios es Dios mismo, cualquiera que éste sea.
Las pruebas teologicas presuponen la fe y la revelacion, y a lo mas
que puede aspirar la teologia es a una fides quaerens intellectum (Agus-
tin y Anselmo). Puede decirse, como lo hace R. Panikkar que:

En un contexto intercultural, la deidad simboliza la trascendencia de todas
las limitaciones de la conciencia humanay el movimiento del espiritu huma-
no hacia la autoidentidad a través de su encuentro con lo tltimo, simboliza el
conocimiento que tiene el ser humano de no estar solo, ni ser el dueno ulti-
mo de su destino [...] la deidad trasciende y envuelve al ser humano al mismo
tiempo, es inseparable de la conciencia humana de su propia identidad y, sin
embargo, siempre es esquiva, oculta, y para algunos al parecer una deidad
no existente (Panikkar, 1993:264).

B] El Dios mas alla de los “ateismos” y “politeismos”

F. Savater en una exposicion francamente posmoderna, en el articulo
“El pensamiento negativo” del Diccionario de Quintanilla, argumenta que
hay que combatir la “dictadura totalitaria del monoteismo” [...] “dado
que el monoteismo no permite mas que una salida trascendente, el
rechazo de dicha solucién conduce al vacio” [...] “spuede haber una
cordura que no sea sumisa aceptacion de la razé6n monoteistar?” Hoy,
sabemos que hay también una afirmacion teoldgica terapéutica en todo
ateismo, lo afirma muy bien J. M. Maradones, en “Del desafio de la post-
modernidad al cristianismo” (1988a), al analizar el pensamiento
posmoderno el cual, al negarse a confundir lo absoluto en lo relativo,
al ser con el ente, las imagenes con la realidad, trata s6lo de la muerte
del “Dios manipulable y funcionalizable”. Su actitud hacia la razén,
sienta la posibilidad de abrirse ante el Absoluto sin pretensiones de
apropiacion u objetivacion, facilitando el reconocimiento desinteresado
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de Dios y de su gratuidad como la inica forma de acercamiento a
El Esta critica puede ser una excelente preparacion al misterio, al
oponerse al reduccionismo tecnoproductivo y funcional, al cultivar
una vision “fruitiva-estética”, en una inmersion en el misterio “experi-
mentandolo no logificandolo, contemplandolo antes que manipu-
landolo”. En otro libro, el mismo Maradones apunta:

Hay una depuracion que pudiéramos calificar de ‘mistica’ en esta estética
posmoderna que se niega a manejar el instrumental de la objetivacion y la
presencia: un respeto por el Absoluto que lleva a relativizar escépticamente
todo intento de nombrar el Innombrable o de retener su sombra [...] El
pensamiento posmoderno recoge la sensibilidad prevalente de nuestra
sociedad y de nuestra cultura. El ateismo de hoy ya no es el prometéico
(Feuerbach, Marx), sino el nietzscheano: Dios no es el contrincante del
hombre sino el imposible absoluto que se nos desvanece en la experiencia
radical de la relatividad de todo (Maradones, 1988b:95, 97).

J. Equiza, expresa que mientras en la modernidad la cuestion de Dios
giraba en torno a la razén, en la posmodernidad aparecen formas
nuevas:

Si, la dimension racional y activa del hombre ha cedido la prioridad a la di-
mension gratuita. Si se quiere, han decaido el logos discursivo y activo y ha
surgido el logos comunicativo, receptivo, fruitivo. Al misterio se le escu-
cha, se le recibe, se le goza, como se escucha, se recibe y se goza de una amis-
tad desinteresada y gratificante. El Dios de los misticos tendria mas acogida
en el mundo posmoderno que el Dios de los te6logos y fil6sofos [...] hay un
desplazamiento claro desde una fe mas intelectualizada (modernidad) a una
fe mas vivenciada (posmodernidad) [...] la religiosidad posmoderna es
sincretista. Abandonada la visién o cosmovision religiosa totalizante y
coherente, se opta por una mezcla de creencias e increencias que el individuo
elige tedricamente en libertad [...] Se constata una reviviscencia de lo reli-
gioso como celebracion y fiesta [...] es palpable también el surgimiento de
‘comunidades emocionales’ (M. Weber) en contraste con grupos mas
intelectualizados y comprometidos por los anos 60 y 70 [...] (Equiza
1992,149-50).

Yo me pregunto si en esta valoracion positiva no nos esta pasando
igual que por la década de los cincuenta, cuando tratabamos de justificar
teologicamente la secularizaciéon. De todas maneras, para la teologia
de laliberacion, mas importante que la condena a cualquier forma de
ateismo es la denuncia y oposicion a los idolos y fetiches del sistema
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socio-politico-econémico dominante, productor y legitimizador de ido-
los. Si Dios se revela en la Biblia como Dios liberador, s6lo la imagen
del ser humano liberador, nos revelara la trascendencia del Dios ver-
dadero. En este sentido, la afirmacion de P. Richard es categorica: “si
el capitalismo fuera ateo, nuestra fe no tendria quiza esa fuerza subversiva
al interior de una practica politica de liberacion, pero éste no es ateo
sino ido6latra, lo que plantea un problema politico y teologico a la vez”
(Richard,1980:31). Aqui se aplica la sentencia de E. Bloch: “Gnicamente
un ateo puede ser un buen cristiano, Gnicamente un cristiano puede
ser un buen ateo” (Bloch,1968). E. Jungel (1984) en su brillante libro
Dios como misterio del mundo, hace un recuento del pensamiento cristiano
acerca de Dios desde Descartes, representa el intento de fundamentar
la certeza de Dios sobre la certeza de la autoconciencia del sujeto. El
autor hace una contrapropuesta a nivel de la teologia fundamental,
recomienda un tratamiento “realista” de nuestro conocimiento de Dios
mismo que no se logra tanto por la inventiva humana sino por una
iniciativa mas alla del ser humano, la cual se articula mediante un
lenguaje “transformado” por la venida de Dios al mundo.

C] El Dios de todas las religiones

Una de las principales vivencias de la actualidad es el dialogo interreli-
gioso que lleva a cuestionarse el tema del “politeismo”. Aqui es pro-
vocativa la postura de R. Panikkar: “Cualquier pretension de absolutizar
el simbolo Dios cortaria los lazos no s6lo con el misterio divino [...]
sino también con todos aquellos hombres y culturas que no sienten la
necesidad de este simbolo” (Panikkar, 1994:14) “la experiencia de Dios
no es un monopolio de ningun sistema religioso —con éste u otro
nombre—, de ninguna iglesia y, en el fondo, de nada, ni nadie”
(Panikkar, 1994:23). Panikkar sostiene que en realidad el politeismo
surge de la imposibilidad de encerrar en la idea de un solo Dios toda
la riqueza infinita de la deidad y, por ende, es una expresion de las
distintas facetas y expresiones de la divinidad tnica. Asi, afirma, por
ejemplo, en The Vedic Experience:

Los diferentes dioses descritos y adorados en los Vedas testifican ese fuerte
impulso de la humanidad hacia la unidad, esa nostalgia de arribar a una
concepcion que sea totalmente divina y totalmente humana. Este proceso
dinamico de la humanidad no ha cesado todavia y de la evolucion fascinante
que se discierne en el contexto indio desde los Vedas a través del Bhagavad
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Gita y hasta los tiempos modernos se pueden encontrar paralelos por
dondequiera. Ain mas, la situacién nos presenta un nuevo desafio. ¢:No es el
impulso serio del ateismo moderno un nuevo paso hacia una unidad teandrica
mas profunda por la cual Dios como el Otro se destronay sin embargo el ser
humano como individuo no lo puede remplazar? No solamente el concepto
del Senor ha sufrido un proceso enriquecedor de unificacién interior, hasta
el punto de que los Dioses diferentes y los atributos o personas no son ya
mas considerados de forma politeista sino que también adquieren un vincu-
lo mas potente de unidad con el mundo, como para que la relacion del Senor
con el mundo no sea mas considerada o de forma dualista 0 monoteista:
porque su trascendencia no excluye su inmanencia, ni su inmanencia su
trascendencia, y asi, ni el monoteismo ni el ateismo aparecen ya mas
satisfactorios (Panikkar, 1977:136).

D] El “género” de Dios

Este ha sido un aporismo infeliz de las religiones abrahamicas (ju-
daismo, cristianismo e islam) el haber subordinado su concepcién 'y
revelacion de Dios al patriarcalismo de sus sociedadesy culturas. (jEn
el hebreo no existe la palabra diosa/) Le debemos al movimiento
feminista y sus teologias el esclarecimiento del tema. Como lo expresa
bien el te6logo canadiense D.F. Hall:

La doctrina cristiana de Dios ha tendido a acentuar los aspectos de la tras-
cendenciay el poder como le corresponden a una deidad concebida patriar-
calmente al servicio del imperio, pero al hacerlo asi ha obstaculizado la esencia
del Dios testificado en la Sagrada Escritura y ha arriesgado el confinar la
religion a contextos que se avengan con la ‘religion positiva’ (Hall,1993: vol.
2,92) [...] Esun hecho indisputable de la religion cristiana que el patriarcado
tiene que analizarse y juzgarse por la Palabra de Dios (Hall, 1993:128).

Hall hace un ejercicio de “sociologia del conocimiento” presentando
la forma como la sociedad norteamericana ha fabricado su Dios “a su
imagen y semejanza”. La teologia feminista nos suscita otra vez la cues-
tion de como cada cultura toma ciertas modalidades de lo sagrado que
se reflejan en la conceptualizacion de dios/diosay como la teologia debe
beneficiarse de los estudios de antropologia cultural sobre los cultos a
las diosas de fertilidad y otras deidades femeninas, asi como la todavia
muy debatida hipoétesis de una era matriarcal anterior al patriarcado.
¢Acaso el interés en las imagenes sagradas femeninas es un signo y una
reaccion al descontento o el fracaso del progreso y la tecnologia ma-
chistas? (Un buen resumen del estado de esta cuestion se encuentra en
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los articulos “Goddess worship” y “teologia feminista” bajo “teolo-
gia”, en la Er; 1993).

E] Vigencia de la teologia apofatica y las misticas

E. Underhill dice, en su articulo “Mysticism”, publicado en la Encyclopaedia
Britannica, que la mistica no se prestaba para la mentalidad griega y
judia por diferentes razones: “s6lo cuando se extinguio6 la civilizacion
griegay la judia, la mistica se convierte en un factor prominente del pen-
samiento occidental”. Esta es la misma razén para el desarrollo del
pensamiento posmoderno que ya hemos comentado y de movimientos
tan difusos como el de la “Nueva Era”. A través de la mistica, la mente
humana trata de captar la realidad tltima o la esencia divina y expe-
rimentar el gozo profundo de tal comunién, por medio de la emocion
de sentirse sobrecogido por ese poder supremo, y a través de quien todas
las cosas se unifican. Una de las caracteristicas importantes de la mis-
tica es su comun denominador esencial en las diferentes religiones, co-
mo hasido demostrado, entre otros, por investigadores tan diferentes
como R. Otto, quien en su obra Mysticism East and West (1992), compara
a Shankara, Eckhart y D.T. Suzuki, y, en Mysticism (1975), los escritos
de Eckhart con el budismo. Para el Seudo Dionisio el Areopagita (te6-
logo sirio (?) delsiglo v), quien acuna el término “mistica”y creador de
la teologia apofatica, la mistica consiste en la conciencia espiritual del
absoluto inefable. Para €, Dios no puede ser nombrado adecuadamente,
ni aun negativamente, porque Dios es anterior a toda afirmacién o ne-
gacion. Dionisio es el primer te6logo cristiano que trata de explicar las
experiencias misticas. También le debemos a él1a formulacion de las tres
famosas “vias” de conocimiento de Dios: la via negationis (que las ver-
dades de Dios son inefables porque Dios es fundamentalmente
incognoscible), la via causalitatis (todo efecto presupone una causa) y la
via eminentiae (en un proceso de ascenso y por analogia, cualquier
afirmacién que hagamos de un ser finito seria mas perfectamente
aplicable a Dios).

F] Dios en las teologias del tercer mundo y la teologia de la liberacion

En las actuales teologias del tercer mundo, incluyendo la teologia de
la liberacion, la teopraxis (vivir a Dios) es mas importante que conocer
a Dios. Lo ha expresado Mons. P. Casaldaliga muy bien: “Donde ta
dices paz, yo digo Dios; donde ta dices libertad, yo digo Dios; donde
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ta dices Dios, yo digo libertad, justicia, amor”. O para G. Gutiérrez:
“Hay que contemplar a Dios y hay que practicar a Dios”, o con H. Eche-
garay: “Conocer a Dios es practicar la justicia”. V. Araya en su tesis
doctoral salmantina afirma:

Creemos en Dios Padre, Padre nuestro y de todos los hombres y mujeres.
Misterio de amor, original e inefable, santo e inmanipulable, dador de la vida,
creador de la historia, espacio para ser hombres y mujeres libres; que continta
manifestandose en el calvario del mundo, donde la vida es crucificada y des-
truida por la injusticia, la opresion y el pecado. Esta del lado de los pobres:
de lo pequeno y perdido de este mundo, las clases explotadas, las culturas
marginadas, las razas discriminadas, liberando a su pueblo con fuerza vic-
toriosa, que establece la justicia y el derecho, que vence ala muerte, que recrea
y humaniza la vida (Araya, 1983:172-173).

Araya describe tres niveles de esta praxis: 1] la del amor, 2] la de la
justicia y, 3] la antidolatrica. Ya sabemos que al Dios de la Biblia se le
conoce a través de la practica de la justicia: establecer relaciones justas
entre los seres humanos y defender el derecho de los pobres. Para la
teologia de laliberaciéon hay una unidad fundamental entre fe y justicia.

I. Patencia de lo sagrado

X. Pikaza, en Experiencia religiosa y cristianismo (1981), hace un recuento
de los estudios sobre lo sagrado en autores como R. Otto y M. Eliade.
Para él, la experiencia hierofdnica implica que: a] existe lo sagrado, b]
que lo sagrado se revela por medio de elementos de este mundo v,
¢] que el ser humano es capaz de captar esos signos de lo sagrado.
Como han repetido Pedersen y Widengren, dondequiera que esta
Dios esta lo sagrado, y viceversa. Y ese conocimiento de Dios, al decir
de Pikaza, también se expresa en tres momentos: 1] el de la concreti-
zacion: cada idea es reflejo del Ser y cada realidad expresion de Dios;
2] el momento de la apertura trascendental: como nada puede refle-
jar la plenitud absoluta de Dios, el ser humano se abre ala posibilidad
de lo divino (el absoluto no categorizable), el saber recibe su sentido
con referencia al Ser y, 3] el momento de la experiencia religiosa:
hay la posibilidad de que lo infinito revele su misterio. El ser huma-
no en su caminar (K. Rahner) y fundamento que lo apoya (X. Zubiri),
pero en el fondo lo divino sera siempre el misterio Totalmente Otro,
el misterio trascendente. Siguiendo a R. Panikkar en La experiencia
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de Dios (1994:34 y ss.) a] la experiencia de Dios no puede monopo-
lizarse por ninguna religion o cultura, o escritura sagrada; 5] apofa-
ticamente es una experiencia de nada y de nadie, de lo inefable, de
lo inexperimentable, “ese algo mas” que hace posible la experiencia;
¢] es una experiencia de toda la realidad y no de un sector especial
(lo religioso tnicamente), d] no es una experiencia psicologica,

es una experiencia 6ntica y ontologica: es la experiencia del ser mismo y no
de la experiencia del homo, de la inteligencia. Es la experiencia de algo que
me sobrepasa. En el fondo es la experiencia mistica, la experiencia de la
profundidad en que descubro a Dios [...] una de las cosas que la experiencia
de Dios confiere casi automaticamente es humildad, humildad por un lado, y
libertad por otro (Panikkar,1994:40).

II. El discurso sobre Dios

Ya el “primer” Wittgenstein nos ha dicho que las cuestiones que mas
nos importan son inexpresables, pero el “segundo” Wittgenstein, el de
las Investigaciones filoséficas publicadas en 1953, argumenta que las
diversas significaciones de una palabra se han de aclarar segtn su uso,
y la funciéon que desempenan en la vida diaria, los diversos “juegos lin-
guisticos”. Es curiosa aqui la convergencia con Heidegger, para quien
el lenguaje es el fendmeno existencial par excellence y Ia misma llave
del Ser. Si éste es el caso, podemos aducir que si Dios no existiera, la
palabra “Dios” careceria de sentido, asi como todo el “juego lingtis-
tico religioso” y, por el contrario, si Dios existiera, hay el desafio
humano de tener fe en El'y poder entender el “juego religioso”. Tal
como lo expreso6 en su Diario, en la entrada del 11 de junio de 1916:
“Creer en Dios significa ver que no todo se reduce a los hechos del
mundo. Creer significa descubrir que la vida tiene un sentido.” J.
Macquarrie en Principles of Christian Theology aduce que “la justificacion
del lenguaje teoldgico se buscara precisamente colocandolo en el con-
texto de las experiencias que lo originan y que la expresan” (Macquarrie,
1977:125). También G. Ebeling en su Dogmdtica de la fe cristiana
argumenta que la cuestion del criterio de la verificacion de los enun-
ciados teologicos esta intimamente vinculada a la cuestion herme-
néutica, porque éstos tienen que ver con las verdades de experiencia
existencial y no tienen nada que ver con enunciados de naturaleza
cientifica (Ebeling, 1982: vol. 1, pp. 59-60). Aqui nos sirve el criterio
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“holistico” de W. van Quine: “todo enunciado linguistico tiene sentido
a partir de las relaciones lingtisticas de los hablantes”. Jiingel sentencia:

Teol6gicamente hay que objetar aquella fundamentaciéon (de la pregunta
acerca de Dios en el preguntar humano) que no deja pensar a Dios como-el-
que-habla-por-si-mismo. Dios es traido al lenguaje mas bien por el ser huma-
no que pregunta por €l. Dios es conjurado como el secreto-misterio encerrado
en la cuestionabilidad de todo ser. Frente a esto hay que hacer valer
antropolégicamente que el ser humano que pregunta acerca de Dios ya es el
ser adloquiado por Dios, el ser ya justificado en su mismo preguntar. La
pregunta acerca de Dios seria pues la consecuencia de ya-haber-sido-hablado-
por-Dios. Se pregunta por Dios porque Dios ha venido ya al lenguaje. En
este sentido nosotros oponemos aquella tesis (hoy muy defendida) del origen
de la pregunta acerca de Dios en la cuestionabilidad radical de la existencia
humana, la afirmaciéon mas exacta desde el punto de vista fenomenolégico
siguiente: podemos preguntar acerca de Diosy de hecho preguntamos acerca
de Dios, s6lo porque ya existe y se habla de €l... habla de Dios es habla desde
Dios (Jingel,1984:322).

III. Desafios

1. Relacion entre un Dios personal y un universo infinito.

2. Creencia en Dios y posibilidad de vida en otras constelaciones.

3.La cuestion del s6lo Dios en medio de la multiplicidad de reli-
giones y escrituras sagradas.

4.Larelacion entre el Dios de la filosofia y el de la teologia, ;puede
haber una sintesis (un Dios) superior?

5. Dios y la existencia del mal y el sufrimiento.
6. Relacion entre la cuestion de Dios y la ciencia.
7. ¢Existe un Dios en proceso?
8. El antropomorfismo, ¢Dios a imagen del ser humano?
9. Dios y la filosofia advaita. El panteismo, panenteismo y deismo.
10. El Dios de las misticas.
LA JUSTICIA

Lanocion biblica de justicia es que la soberania o reino de Dios se afir-
ma cuando se instaura la justicia en la sociedad y esto implica la
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restitucion de la justicia a los pobres y oprimidos. La justicia es el
mensaje central profético del Antiguo Testamento, que se reafirmara
también en la prédica y ministerio de Jesucristo. Para él, el reinado
de Dios ya se ejerce en tanto haya misericordia y amor solidario entre
todos. Su Dios es el Dios de los pobres. Asi, la lucha por la justicia se
convierte en la principal exigencia de la comunidad cristiana (la
Iglesia). La justicia no puede ser solamente equidad (fairness) al decir
de J. Rawls, sino solidaridad con las victimas de todas las injusticias.

En el desarrollo historico de la idea de justicia: 1. En el mundo
griego originalmente la primera concepcion fue “césmica” la justi-
cia es concebida como la restauracion del orden original y la medida
del cosmos. 2. El equilibrio en el intercambio de bienes. 3. Un gran
hito es la concepcion de Platon, especialmente plasmada en la Repu-
blica donde: la justicia es la condicion de la felicidad. 4. Aristoteles
recoge la posicion basica de Platon y distingue entre: a] justicia legal
o integral, que incluye todas las virtudes y, 4] la justicia particular,
que busca la igualdad de derechos. También establece la famosa dis-
tincién entre: 1] justicia distributiva (el reparto justo de los bienes
entre todos los miembros de una comunidad) y, 2] la justicia conmu-
tativa o correctiva (como igualdad entre lo que se da y lo que se
recibe, un mero intercambio). 5. En el cristianismo la Iglesia recoge
la posiciéon grecorromana de la lex naturaey del jus naturale, identi-
ficando la naturaleza con la creacion de Dios, y la ley natural con el
orden divino de la creaciéon aunque, bajo el cristianismo, el acento
mayor es en la justicia como el amor aplicado al orden o a la institu-
cion, y el concepto “pagano” es mas panteista e igualitario, ya que
el cristianismo reconoce mas las diferencias individuales. San Agustin
cree que la caridad esta por encima de la justicia. Santo Tomas reco-
ge la concepcion aristotélica y a la justicia distributiva y conmutativa
anade una tercera: la legal (general): las leyes que hay que obedecer.
R. Niebuhr critica la concepcion tomista considerandola como una
racionalizacién de la aristocracia feudal dominante. Estima que la
doctrina cat6lica fracasa en no presentar adecuadamente la relacion
entre amor y justicia porque, para ellos, la justicia natural per se es
suficiente, “nada que le falte amor puede ser justo”. “Ningun esque-
ma de la justicia puede explicar todos los factores variables que intro-
duce la libertad humana en la historia”. En realidad todas estas con-
cepciones de la ley natural medievales se basan en el estoicismo, pero
adolecen del defecto —segun Niebuhr— de identificar la razén y la
libertad, que la razén discipline la libertad, pero el amor es la Ginica
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estructura final de la libertad. “Una confianza extrema en la razén
humana como fuente de la ley natural, hace de este concepto de ley
un vehiculo del pecado humano.” 6. Leibniz considera la justicia co-
mo respeto al derecho. 7. Para H. Grotius la justicia esta fundamen-
tada en la ley natural. Para el utilitarismo y Hume, la justicia debe
estar en conformidad con los miembros de la sociedad. 8. ]J. Rawls
considera los principios morales fundamentales como el resultado
de un acuerdo unanime hipotético, que denomina “posicién origi-
nal”, entre personas iguales, racionales y libres que se encuentren
en esa situacion especial de ser capaces de actuar fuera de los intereses
egoistas y con la debida informacién, superando el “velo de ignoran-
cia”, lo que resultara en convicciones basicas, llamadas por €l “juicios
ponderados en equilibrio reflexivo”, una especie de “sentido comin
moral” que todos podriamos compartir para garantizar la conviven-
cia, y que nos llevaran a su vez a la revision de los juicios que hayamos
hecho anteriormente. Rawls polemiza con el utilitarismo, reprochan-
dole que: a] no defiende la prioridad de la libertad sobre las ventajas
generales, b] extiende a la sociedad la eleccion individual de un legis-
lador ideal en quien las personas se encuentran en situacion de igual-
dady, ¢] no suscita la colaboraciéon voluntaria de todos en la sociedad.
También polemiza con el intuicionismo por no aportar criterios éticos
reconocibles que respalden los valores. Para escapar al dilema utili-
tarismo/intuicionismo en que esta presa la historia de la ética, Rawls
propone la definiciéon de justicia como fairness (equidad). Se sitia
dentro de la ética deontolégica, con una gran influencia kantiana,
pero niega que el yo prexista idealmente a sus fines y que sea indepen-
diente a ellos. En Political Liberalism, establece cuatro diferencias con
el constructivismo kantiano: a] que ciertos hechos se reconozcan como
éticos depende del procedimiento de construccién a partir de los
compromisos adoptados por agentes racionales; 6] los individuos sa-
ben cé6mo y por qué adoptan los principios de justicia; ¢] las personas
actiian por un sentido efectivo de justiciay, d] la autonomia es politica
y no moral, ya que se realiza en la vida publica. Su intencién es estruc-
turar una sociedad libre donde las personas puedan desarrollarse
igualitaria y libremente, teniendo como punto de partida la libertad
que para €l es el contenido de la justicia. También en Political Liberalism
postula dos principios fundamentales de justicia: 1. Hay que asegurar
que cada persona tenga derechos iguales en la sociedad y en una liber-
tad compatible con la de los otros (el “principio de las iguales liberta-
des”) y, 2. Se precisa una distribucion de bienes sociales y econémicos
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de tal suerte que toda desigualdad resulte ventajosa para cada indivi-
duo. (“El principio de la justa igualdad de oportunidades”, debe
tener prioridad sobre la segunda parte del segundo: “el principio
de diferencia”) asi, los principios se colocan en un “orden léxico”.
“Cada persona debe tener un derecho igual al sistema total mas ex-
tenso de libertades basicas iguales compatible con un sistema simi-
lar de libertad para todos”y “las desigualdades econoémicas y sociales
deben estar dispuestas de tal modo que ambas sean: «] para el mayor
beneficio de los menos aventajados y, b] accedan a posiciones abier-
tas a todos en condiciones de igualdad de oportunidades”. Para ello
estipula el principio maximin (maximum minimorum), en situaciones
de incertidumbre es racional elegir aquel curso de accién cuya alter-
nativa sea menos mala comparada con las peores articulando los ma-
ximos y los minimos. Partiendo de la distincién entre: a] las éticas
de la felicidad que ofrecen lo maximo, la mayor felicidad posible v,
b] las éticas de la justicia, de lo minimo, las exigencias minimas de
los deberes de la justicia, se llega a que los criterios de justicia son
universalmente intersubjetivos y de ahi exigibles. Mientras que los
ideales de felicidad son modelos que no se pueden exigir sino propo-
ner y es por eso por lo que la moral pertenece mas a la dimension
de la justicia que a la de la felicidad. Vencido el “velo de ignorancia”
los contratantes pueden comportarse racionalmente y acceder a aque-
llos “bienes primarios” (recursos econémicos y culturales, libertades,
etc.) a los que tienen derecho. Para Rawls son éticas teleologicas las
que disciernen el bien antes de determinar el deber, para €l con la
ventaja de fundamentar la acciéon moral en la naturaleza humana,
pero adolecen del defecto del conflicto entre los diferentes bienes
que no se concilian facilmente, mientras al contrario, las deonto-
logicas, las que afirman el deber antes del bien, evitan esas contra-
dicciones anteriores pero separan la moral de la vida correcta.

Por su parte Paul Lehmann dice: “la politica biblica y la revolu-
cionaria marchan juntas en la conviccién de que s6lo en tanto el
orden sea la practica de la libertad y la ley una funcién de Ia justicia,
es que se podra cultivar y asegurar el significado humano de la po-
litica” (Lehman, 1975:257).

En el ambito ecuménico, el tema de la justicia se hizo muy importante
en el Consejo Mundial de Iglesias a partir de la Conferencia Mundial
de “Iglesia y Sociedad” celebrada en Ginebra, en 1966, y la IV Asam-
blea de Uppsala (Suecia), las cuales significaron la entrada decisiva de
las iglesias del tercer mundo con su punto de vista critico antimperialista



78 ADOLFO HAM

y revolucionario de la justicia. En la V Asamblea de Nairobi (Kenya),
en 1975, se aprobo el tema de estudio de una “Sociedad Justa, Partici-
patoria y Sostenible” (que se conoci6 por las siglas inglesas jpss) v,
en la VI Asamblea de Vancouver (Canada), en 1983, se acordo6 abrir
“un proceso conciliar de compromiso mutuo (un pacto) de Justicia,
Paz e Integridad de la Creacion” (divulgado por las siglas inglesas
Jeic) que llevo a la celebracion de la “Convocacion Mundial sobre
Justicia, Paz e Integridad de la Creacion”, en Setl (Corea), en 1990,
en donde, como se ve por el titulo, se vincularon de forma holistica
los problemas de Ia justicia y la paz con la proteccion ecologica.

Concluyo con E. Martinez Navarro: “Por tanto, la reflexion sobre la
justicia deberia aterrizar en la prueba de fuego de la ética aplicada, de
modo que el criterio Gltimo para la elecciéon de una teoria frente a otra
fuese el de la mayor capacidad para afrontar la cruda realidad de los
problemas humanos de un modo critico y creativo” (Martinez Navarro,
1994: 201).

LA PAZ

La paz es conflictiva. Escatolégica, individual /comunitaria, incluye la
justicia, necesita testigos y agentes.

En un sentido general se refiere al bienestary a la realizacion de los
fines de la vida religiosa y social. En Grecia €1pnvn se referia prin-
cipalmente a la ausencia de guerra, y se la consideraba una de las diosas,
sin embargo, sin ningun culto de importancia, cuyo significado deviene
luego en armonia entre el individuo y la comunidad. En Roma su
sentido estaba dominado por la experiencia imperial de la pax romana,
tiene que ver con la seguridad politicay juridica (paxviene de la misma
raiz pactum). Paralos hebreos el término shalom incluia contenidos de
bienandanzas espirituales y materiales. Su raiz tiene que ver con la idea
de “totalidad”. Pedersen dice que designa todo lo que incluye una vida
sana armonica, “el pleno desarrollo de las fuerzas de un espiritu sano”
(G. Gerleman s.v. en el pTMAT,1978). Era el compendio de todas las ben-
diciones esperadas de Yahvé. E. Biser (en crr, 1966, s.v.) senala que el
término se mueve en la Biblia en un triple horizonte: a] un significa-
do césmico: colaboracién de los seres humanos en el orden universal
de paz fundado en la ley de Yahvé y mantenido por su sabiduria; 5]
otro significado como contenido de la alianza entre Yahvé y su pueblo
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Israel y, c] la paz como fruto del reino mesianico. Para el islam, al
igual que en el judaismo, salam se usa para el saludo desde el Coran
que lo recomienda, apareciendo siempre luego de nombrarse a los
grandes profetas. En la adoracion islamica, el otorgamiento de la
paz es anterior a la confesién de fe. Para H. H. Schrey en rec (1957-
1965, s.v.) en el cristianismo se desarrollo el concepto en dos direc-
ciones: su politizacion y su subjetivizacion. Desde las primeras litur-
gias cristianas a la peticion de paz de lo alto, se anadia siempre la
peticion por “la paz en todo el mundo”. Luego, en la fe cristiana
paz se ha referido no solamente a la apacibilidad del alma sino tam-
bién al establecimiento de un orden sociopolitico justo. San Agustin
es uno de los primeros en sintetizar todo los elementos que compo-
nen la paz. San Buenaventura concibe la paz como un anticipo de
la bienandanza celestial. Tomas de Aquino define la paz como la
tranquilidad del orden deseada por todos y en todo (S. Th. 111, 29,
2), 1a cual consiste en la ordenacion de la vida social sobre la base de
la justicia (S. Th. -1, 70, 3), la preocupacién por la paz debe ser
vocacion de todo estadista cristiano (S. Th. 111 q. 29, De Reg. Princ.
1, 14-15; m1, 3, 10). Otro hito importante es el aporte de San Fran-
cisco de Asis y el movimiento franciscano por una paz que abarcaria
toda la creacion. El cardenal Nicolas de Cusa (1401-1464) no sblo se
distingue con su Concordia Catholica (1533) donde traté de buscar la
reconciliaciéon con el movimiento husita, sino que intervino en tareas
politicas de pacificaciéon de su tiempo: la paz es la mediacion de los
contrarios. En las religiones chinas la paz ocupa un lugar central vy,
en el hinduismo, shanti, que se usa también como saludo, significa
tranquilidad, calma de espiritu y voluntad de seguir el camino espi-
ritual. Es particularmente impresionante en el Bhagavadgita en me-
dio de un ambiente de guerra, Krishna, el auriga del guerrero Arju-
na, lo exhorta a buscar la paz espiritual en medio de la guerra. La
idea de ahimsa (1a no violencia) de los jainistas junto con el budismo,
también recogida por el hinduismo, fue central en estas religiones,
convertida en razén de estado por el emperador budista Asoka en
la India del siglo m1 a.n.e. Esta idea junto a satyagraha (la fuerza de la
verdad) se convertiria en la filosofia politica de M. Gandhi (1869-
1948), quien habia ensayado anteriormente en Africa del Sur después
de 1894, y que luego inspir6 el movimiento de resistencia no violenta
contra los ingleses, logrando la independencia del pueblo indio contra
el imperio inglés en 1947. Este ideal gandhiano de paz fue recogido
por Tolstoi en Rusia, Martin L. King en Estados Unidos, y Dom
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Helder Camara en Brasil. Las discusiones de los neoescolasticos en
torno a la doctrina de la bellum ustum, la “guerra justa”, como en Fran-
cisco de Vitoria, Molinay Suarez, influyeron mucho en las discusiones
en torno a la paz. Ha sido importante la contribucion de las llamadas
iglesias pacifistas como los cuaqueros, los hermanos unidos y los me-
nonitas, quienes han hecho del pacifismo un articulo de fe funda-
mental. Erasmo, en su Querela pacis (1517) y otros escritos, demostro
el caracter inhumano y antinatural de las guerras. Por su parte J. L.
Vives (1492-1540), en su obra De concordia et discordia in humano genere
(1533), veia las guerras como producto del pecado. S. Frank, en su
Libelo de la paz (1539), sostenia que la participacion en la paz interna
con Dios demandaba el rechazo de las guerras. Un hito importante
también es el pensamiento de los anabaptistas con su afirmacion de
la ley del amor y el rechazo a la fuerza. En el siglo xvi, se distinguen
Sully, Crucé, Grotius y Penn. En Inglaterra los cuaqueros se convir-
tieron en los principales defensores del pacifismo. En su Essay towards
the present and future peace of Europe (1693), W. Penn abogaria por un
parlamento europeo que garantizara la paz. Este es un mandato de
Dios para toda la humanidad porque todos son hijos de Dios. Y anos
mas tarde en Norteamérica, al fundar la ciudad de Filadelfia, tra-
t6 de crear una ciudad de paz. H. Grotius con su doctrina de un
derecho que regulara las relaciones entre los estados independien-
temente de la autoridad religiosa, sobre la base del derecho natural,
en su obra De jure belli ac pacis (1625): 1a paz es necesaria para garanti-
zar la convivencia humana. Durante el siglo xvi1 hay que mencionar
al Abbé St. Pierre, a Rousseau, a Bentham y a Kant. En el desarrollo
de la doctrina de la paz Abbé Saint Pierre (Ch. O. Castel, 1658-1743)
fue uno de los primeros en abogar por una comprension inteligente
de las condiciones y obstaculos para la paz en las relaciones entre los
pueblos. Luego, L. Kant, en La paz perpetua (1795), fue uno de los pri-
meros en proponer el acuerdo entre las naciones para resolver las
causas de la guerra. Para él nunca puede haber justificaciéon para la
guerra de liberacion. Naturalmente que el estallido de la primera gue-
rra mundial hizo arruinarse todos estos proyectos de paz en Europa.
También los creadores de las utopias renacentistas T. Moro, F. Bacon
y T. Campanella sonaban con sociedades donde ya no existieran las
guerras, fueron los antecedentes de las futuras ideas de los socialis-
tas utopicos Fourier, Cabet, Saint Simon, Owen, Proudhon y Weitling.
Lo mismo puede decirse del llamado “socialismo cristiano” de los
Blumbardts, Ragaz, entre otros. Chr. Blumhardt con su realismo
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biblico preconizaba un reino de Dios en la tierra como una nueva
forma social donde reinara la paz. Asi, se fund6 la “Alianza de los
Socialistas Religiosos” (1920). En Estados Unidos los representantes
del “evangelio social” durante la primera guerra mundial lucharon
contra el militarismo, logrando que el trabajo por la paz se convirtiera
en uno de los principales programas del Consejo Federal de Iglesias
de Cristo en ese pais. Ademas, el surgimiento del movimiento mar-
xista, les hizo participar contradictoriamente en los problemas susci-
tados por las guerras de la época. Hay que mencionar a A. Schweitzer
(1875-1965), premio nobel de la Paz 1955, con su concepto de “reve-
rencia por la vida”, tomado de las filosofias orientales y a B. Rusell
como el fundador, entre otros empenos, del “Iribunal Russell”. La con-
tribucién organizada de las mujeres como en la “Women’s Internatio-
nal League of Peace and Freedom” que celebr6 conferencias interna-
cionales durante 1915 y 1920. La Fundaci6n de la Fraternidad de la
Reconciliacion y la Internacional de los Opositores ala Guerra (1921,
en Holanda), los esfuerzos de la Comission of the Churches for
International Affairs (ccia en 1946, antes de la fundacion del Consejo
Mundial de Iglesias, en Amsterdam, en 1948, con el que luego se
fusion6 hasta el dia de hoy). A principios del siglo xix comenzaron a
organizarse sociedades nacionales por la paz, la primera en Estados
Unidos, en Nueva York, en 1815, y luego en Londres, Paris, Ginebra,
entre otras ciudades. Congresos mundiales por la paz como el de
Londres en 1848 y las Conferencias de La Haya (1899, 1907) y la
Unioén Inter-Parlamentaria (1888), la creacion del Permanent Court
of International Justice en 1921 y la fundacion de la Liga de las
Naciones (1920) debido a la primera guerra mundial y de la oNu
(1945) a causa de la segunda guerra mundial. La nocién de que las
guerras podrian controlarse a la luz del criterio de autoridad, cau-
sas, intencioén, medios, proyect6é una esperanza falsa de que la vio-
lencia de los imperios podria restringirse. Desafortunadamente surge
un concepto minimo de paz como la técnica para reducir el desorden
o la intranquilidad, el perjuicio, bajo el control de los regimenes v,
aun, si es necesario, el uso de la violencia en algtn tipo de “operacion
policial”. La contribucioén de la oNU y la UNESCO es naturalmente enor-
me. El premio nobel de la Paz establecido desde 1901, los esfuerzos
del Vaticano (Encuentro de Asis, del papa Juan Pablo II, con represen-
tantes de distintas fes, el 27 de octubre de 1986, Pax Christi, (1948)
diversas enciclicas importantes, las alocuciones del papa con motivo
de la Jornada Mundial por la Paz el 1 de enero de cada ano a partir
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de Pablo VI el 1 de enero de 1968, y continuado por el actual papa
Juan Pablo I, etc.), el Consejo Mundial de Iglesias con sede en Gine-
bra, la Conferencia Cristiana por la Paz fundada en Praga en 1958.
Paradéjicamente las creencias religiosas lo mismo han contribuido a
la paz que han sido causa de muchas de las peores guerras en la his-
toria de la humanidad. El potencial para la paz de un esfuerzo con-
certado de las grandes religiones es una de las grandes esperanzas
para su triunfo. En este sentido la divisa de H. King con que comien-
za Projekt Weltethos (1990) cobra mucha actualidad: “No hay supervi-
vencia sin una ética mundial. No hay paz mundial sin paz religiosa.
No hay paz religiosa sin dialogo interreligioso.” El profesor Kiung
sera el principal redactor de la “Declaracién de las Religiones para
una Etica Mundial”, aprobada en el u Parlamento de las Religiones
Mundiales, celebrado en Chicago en 1993. El documento habla de
“Cuatro orientaciones irrevocables™: 1. “Compromiso con una cultura
de la no violencia, solidaridad y de respeto a toda vida”; 2. “Compro-
miso con una cultura de la solidaridad y por un orden econémico
justo”; 3. “Compromiso con una cultura de la tolerancia y una vida
vivida en veracidad” y, 4. “Compromiso con una cultura de la igual-
dad de derechos y por la hermandad entre hombre y mujer.”

En diciembre de 1994, la unEsco celebr6 en Barcelona un congreso
internacional sobre “La contribucién de las religiones a la cultura de
la paz” con una declaracion final firmada por representantes de diversas
religiones e instituciones preocupadas por la paz, con miles de adhe-
siones posteriores en diferentes paises. Como la paz no es un estadio
natural, porque hay una agresividad innata en las personas (se ha des-
cubierto que las ratas son los tinicos animales de agresividad analoga a
la humana), la guerra es algo ligado histéricamente a la naturaleza hu-
mana. Hoy se distingue entre una definicion negativa y otra positiva
de la paz. La negativa comprende la ausencia del poder militar y de
las guerras, mientras que la positiva entiende la paz como un proceso
de integracion entre partidos conflictivos en un sistema de un orden
supremo internacional y en el marco de un comun sistema de valores
que honre los criterios de justicia social, garantizando la igualdad, la
proteccion de la libertad y la proteccion contra el imperio de la fuerza
y la penuria. También se diferencia entre la paz estatica (la resultante
del statu quo) y la dinamica (que pueda garantizar una evolucion y
readaptacion de las estructuras sociales, local, nacional e interna-
cionalmente).

Asi, ha surgido una nueva ciencia: la polemologia que, mediante
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una teoria general sobre los conflictos, analiza las causas que condu-
cen a las guerras y las condiciones para la paz. Se estudian los diversos
elementos favorables a la paz, considerandola desde distintos pun-
tos de vista, el equilibrio de fuerzas, la mediacion y el arbitraje, los
métodos no violentos, aquellos problemas que tienden a destruir el
fragil equilibrio de la paz, los derivados de la pobreza, el control de
los armamentos y la influencia de los complejos industriomilitares,
asi como las condiciones que pueden propiciarla, llegandose a crear
modelos matematicos computarizados de prediccion. En relacion con
ello han surgido instituciones como el Instituto Francés de Polemo-
logia de Paris, el de la Universidad de Groninga, la Asociacion Inter-
nacional de Asociaciones sobre la Paz, la Universidad de la oNU para
la Paz, creada en 1980, el sipr1 (Instituto Internacional de Investi-
gaciones sobre la Paz) de Estocolmo, creado por el gobierno sueco
para celebrar sus 150 anos sin guerras (que publica, por ejemplo, el
Anuario mundial de armamentos) , el Movimiento Pugwash fundado por
Bertrand Russell en 1955, a partir de un manifiesto de Russell,
Einstein y otros.

Sin embargo, en este momento, habiéndose resuelto el conflicto Este/
Oeste, queda por solucionar el otro gran conflicto Norte/Sur, que puede
ser la causa de nuevos enfrentamientos internacionales. También hay
repuntes de guerras “religiosas”. Muchos han considerado la Guerra
del Golfo, en 1991, guerra de exterminio contra Irak (y no nece-
sariamente personas mahometanas, como por ejemplo, un conflicto
contra el islam), y la primera gran guerra contra el tercer mundo. De
este modo, hay que consolidar las instituciones internacionales o crear
otras que respondan a nuevas reglas de conducta fundamentales en la
justicia, lIa razén y la paz, y en el establecimiento de una cultura uni-
versal de la paz.

LA UTOPIA

Ninguna discusion sobre la utopia puede prescindir de la obra de E.
Bloch (1885-1977). Por la década de los anos diez, ya comienza su
analisis de las utopias con su Geist der Utopie (1918). En 1921, aparece
Thomas Miintzer donde expone la utopia anabaptista del precursor de
la “teologia de la revolucion”. Luego, por la década de los cuarenta,
trabaja en su magnum opus que iba a titular “Suenos de una mejor
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vida”, de la cual aparecieron publicados primeramente en la Repu-
blica Democratica Alemana (pbRr) en 1949, bajo el titulo Das Prinzip
Hoffnung, los dos primeros volimenes y, luego, en 1959, el tercero.
Esta altima obra es una enciclopedia del pensamiento utépico. Para
Bloch, la utopia: 1] tiene una funcién revolucionaria: el sonar despier-
tos, con su proyecto de esperanza, introduce una tension entre lo
que esyno es, que posibilita la anticipacion, la reflexion y la actuacion
planeada a través de proyectos concretos; 2] manifestar que lo real
no se agota en lo inmediato; 3] la existencia de lo posible mas alla
de lo real, mas el posibilitar un instrumento de trabajo prospectivo
para la explotacion sistematica de todas las posibilidades existentes
en lo real; 4] introducir la exigencia de la realidad, una dialéctica
anticipadora y, 5] que tiene que enfrentar la antiutopia: la muerte.

En 1979, pocos dias antes de su muerte, H. Marcuse afirmaba el
fin de las utopias porque la humanidad ya tenia la posibilidad de
realizar aquellas transformaciones politicas y sociales para eliminar
la dominacion y la represion, tema que desarrolla en su libro p6stumo
Das Ende der Utopie (1980), basicamente a partir de la posicion de
Mannheim. Para €l los criterios de discernimiento de las utopias son
seguir el concepto tradicional del progreso medible por el estado de
dominio sobre la naturaleza y la condicion de la libertad humana,
al igual que el desarrollo del aparato cientifico-técnico para la mani-
pulacién humana. Dos décadas después, la realidad es completa-
mente distinta: continda la represion y el dominio tecnolégico nos
ha llevado a la catastrofe ecologica. Y, por otra parte, con la caida
del muro de Berlin (9 de noviembre de 1989), simbolicamente todo
el mundo del socialismo de Europa oriental se desplomo, constatan-
dose, como ya lo habia profetizado Bloch, la “utopia del fin de la
utopia”. Sanchez Vazquez, quien es un marxista en la tradiciéon de
Bloch, censura el uso acritico que se ha hecho de Engels en su obra
Del socialismo utopico al socialismo cientifico, para negar los elementos
utopicos en el pensamiento de Marx y postular que el marxismo es
antiutopico per se. Concluye su articulo:

Si es imposible reducir la utopia a la ciencia, el futuro al presente y lo posible
alo real, y si por otra parte lo existente no puede dejar de impulsar la insa-
tisfaccion, la critica y el suenio de una vida mejor, es decir, si el fin de la utopia
se vuelve imposible, un mundo sin utopias seria una utopia mas, aunque solo
en sentido negativo de su irrealizabilidad. Un mundo sin utopias, es decir,
sin metas, sin ideales, seria un mundo sin historia, congelado en el presente.
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Como también lo seria un mundo cuyos ideales y metas estuvieran previstos
o garantizados por leyes de la historia que tocaria a la ciencia fijar, eliminando
la incertidumbre propia de la historia y en consecuencia de toda utopia
(Sanchez Vazquez, 1996:117).

F. Hinkelammert, en Critica a la razén utépica, habla de una “inge-
nuidad utépica que cubre como un velo la percepcion de la realidad
social”, se refiere a las “antiutopias” disfrazadas de utopias de autores
como Hayek y Popper, y recoge la division de las utopias en “estaticas”
y “dinamicas”. Las utopias dinamicas son las que se basan en “la
imaginacion trascendental del reino de la libertad”. Hinkelammert
las describe asi:

esta imaginacion trascendental que presenta el polo contrario de los concep-
tos trascendentales, es la imaginacion de una vida plena pensada a partir de
la vivencia de plenitud que proporciona el reconocimiento entre sujetos en la
vida real, que ocurre en determinadas situaciones, especialmente en el amor
al pr6jimo y en la alegria festiva, en los cuales se vive —o se cree vivir— la
identidad de estos sujetos y el mundo sensual dentro del cual ocurre el
encuentro (Hinkelammert, 1984:257).

En su siguiente obra Cultura de la esperanza y sociedad sin exclusion,
observa que:

Las utopias secularizadas no respetan este limite de factibilidad. Luego, una
vez tomado el poder en su nombre, se transforman en utopias conservadoras.
No obstante, estas utopias conservadoras fueron utopias criticas en el tiempo
de su surgimiento. La utopia liberal surge en el siglo xvir como critica de la
sociedad feudal todavia existente. La utopia marxista, por su parte, surge en
el siglo xix dentro de la sociedad capitalista como critica de ella. Pero una vez
con el poder para definir la sociedad y sus relaciones de producciéon como
centro de ella, se transforman en utopias conservadoras que sacralizan por
utopizacion la sociedad existente. Creo que la razon de esto hay que bus-
carla en el hecho de que estos pensamientos utépicos desembocan en la con-
sideracion de su utopia como una imagen del futuro, que después de la
revolucion podria ser realizada por medio de la accion humana como
consecuencia de un progreso técnico-econoémico infinito. Una vez realizada
la nueva sociedad, el aferramiento a su estabilizaciéon parece ser la tinica
garantia de la consecucion de las metas utopicas originales. La utopia se
transforma en sacralizacion conservadora justamente porque es consi-
derada factible, aunque sélo sea posible “en principio” (Hinkelammert,
1995:208).
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En una interesante nota posterior indica que:

la pregunta es mas bien qué lugar puede tener hoy una utopia critica frente
al dominio abrumador de la utopia conservadora. Sin embargo, esta la pre-
gunta por las alternativas abiertas en una sociedad en la que el poder absoluto
reside en aquellos que niegan la validez y la factibilidad de cualquier
alternativa. Porque la utopia conservadora es el instrumento mediante el cual
se extermina el pensamiento en alternativas (Hinkelamment, 1995:245).

Después, en El mapa del emperador (1996), luego de discutir el pen-
samiento antiutopico de Nietzsche y su relectura por Heidegger,
senala:

De esta manera, hoy retorna la utopia antiutoépica. Ella abre horizontes
aparentes y lo hace con la apariencia de realismo. Sin embargo, la abolicion
de la utopia es tan imposible como es su realizacion. La conditio humana impide
la realizacion de la utopia, pero por eso mismo impide su abolicion. No hay
duda de que utopias pueden transformarse en fuerzas destructoras. No
obstante, es probable que la utopia de la utopia abolida sea la mas destructiva
de las diversas formas de relacion con lo utépico (Hinkelammert, 1996:140).

y afirma mas adelante:

Si el intento de abolir la utopia crea una situacion en la cual la abolicion de la
utopia tiene que ser transformada de nuevo en una utopia de una sociedad
sin utopias, entonces no se puede abolir la utopia [...] si no se puede abolir,
se sigue que hay que determinar una relacion distinta con ella. Pero si la uto-
pia es parte de nuestra realidad, ella no puede ser solamente una denuncia
de estarealidad (Hinkelammert, 1996:185).

Para Ia fe cristiana el “reino de Dios” es la utopia. El concepto del
“reino de Dios” es el centro de la prédica de Jesucristo. Afirma U. Luz
en el articulo sobre BOOIAEIO en el EDNT que “en contraste con el ju-
daismo, la proclamacion del reino de Dios en Jesucristo, aparte del
vinculo del mismo con su propia mision, es la interpretacion del con-
tenido de este derecho en Israel: los pobres, las mujeres, los pecadores,
los samaritanos, etc.” (EpDNT, 1990:203). Sus milagros son signos del
reino. Quiere decir que el reino se convierte en el horizonte ético de
los cristianos, porque como bien lo vio K. Barth en Comunidad cristiana
y comunidad civil, nuestra tarea es la de hacer en la sociedad una obra
analoga al reino de Dios. Este concepto también esta intimamente
ligado alaidea de esperanza en la Biblia (Cf. Bloch,1959) que vincula
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la utopia al “principio esperanza”. Afirma Bloch que lo nuevo siem-
pre va precedido por un sueno. La esperanza utopica ayuda a des-
cubrir la gravidez del futuro que esta contenido en toda realidad
presente. Hay tres niveles en toda utopia: 1] la dimension critica,
negando las pretensiones finales y cerradas de la realidad y la tenden-
cia a acomodarse a ella; 2] la dimensién dinamica que siempre ve en
toda realidad un “todavia no” vy, 3] la dimensién creadora: como
esos suenos se pueden convertir en proyectos viables. Es lo que
expresa J. Moltmann en Conversion al futuro:

para la esperanza mesianica, el futuro, el reino o la ciudad de Dios no se acaba
en el futuro sencillamente, de tal forma que no cupiera otra soluciéon que
buscar dicho futuro y pudiéramos referirnos a €l s6lo con imagenes [...] la es-
peranza cristiana anticipa en el espiritu de Cristo el futuro anticipado en la
esperanzay en la fe, lo concebimos a él mismo como un futuro que viene. No
somos solamente intérpretes del futuro, sino también colaboradores del fu-
turo, cuya fuerza es Dios tanto en la esperanza como en el cumplimiento.
Esto quiere decir que la esperanza cristiana es una esperanza creativa y
combativa en la historia (Moltmann, 1974:211).

Asi, la dimension escatologica original del cristianismo contiene una
utopia de nueva vida construida con la justicia y el amor.

De esta suerte, lo que hace falta ahora es una “utopia movilizadora”,
al decir de G. Girardi, se trata de:

un proyecto que responde a las aspiraciones profundas de las mayorias
popularesy que, a pesar de tener las apariencias de lo imposible, es capaz de
motivar una accién y una bisqueda de masas, orientada a hacerlo por lo
menos parcialmente actual. Un proyecto entonces, que actiia como hipotesis
historica fecunda, capaz de quebrar el telon de hierro del fatalismo, de
estimular la imaginacion y de suscitar la creatividad, impulsando la in-
vestigacion y la accion hacia horizontes inimaginables para los que pien-
san dentro de las columnas de Hércules del sistema capitalista (Girardi,
1998:6).
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UNA APROXIMACION SOCIOHISTORICA A LAS
TEOLOGIAS ISLAMICAS DE LA LIBERACION*

MOHAMED T. BENSAADA®*

Si no estds en el campo de batalla, poco importa
que estés en la mezquita o en el bar

ALI SHARIATI

El auge de las corrientes sociopoliticas de inspiracion religiosa en la
mayoria de los paises musulmanes ha vuelto inevitable preguntarse por
el estatuto que tiene la teologia en el islam y por sus vinculos con el
movimiento de liberacion nacional y social. El caracter aparentemente
abstracto de esta problematica no deberia ser motivo de equivocos. Se
trata de una problematica eminentemente social, en la cual conviene
desentranar lo que esta histéricamente en juego mas alla del discurso
moral y teologico de los actores involucrados. Para ello, resulta pri-
mordial contextualizar en una perspectiva historica las expresiones
ideologicas o teologicas que se han desarrollado durante las tres Gltimas
décadas en un buen nimero de paises arabes y musulmanes.

Si bien es cierto que la “revolucién islamica” irani (1979) jugé un
papel insoslayable como catalizador para los movimientos de inspira-
cion religiosa, seria sin duda exagerado atribuirle a aquélla la paternidad
de los mismos. Allende el hecho de que la mayoria de los movimientos
fundamentalistas en los paises musulmanes surgen en el islam sunnita,
por lo que dificilmente podrian inspirarse teolégicamente en el islam
chiita irani, cabe senalar que la oleada islamista hunde sus raices en un
pasado mas remoto y, muy en particular, en el fracaso del nacionalismo
arabe, que perdié uno de los argumentos mas poderosos de su
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Haute Ecole Libre de Bruxelles Ilya Prigogine y promueve el Groupe d’Etudes et de
Recherches pour un Developpement Alternatif.
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legitimidad historica: la capacidad para llevar a buen término la tarea
de la liberacion nacional.

La derrota arabe de 1967 ha sido considerada, no sin razén, como
el verdadero punto de partida para la oleada islamista contemporanea
en los paises arabes. Bruno Etienne ha escrito al respecto:

Contrariamente a lo que sostienen los medios de comunicaciéon occidentales,
la fecha clave que marca el vuelco de los espiritus del nacionalismo progresista
al islamista en el imaginario arabe-musulman no se encuentra en la revolucion
irani, sino en la derrota de 1967, de la que el incorregible Occidente no supo
captar toda la importancia simbolica (Etienne, 1977:113).

El fracaso del nacionalismo arabe esta lejos de limitarse al ambito
politico. El fracaso del proyecto desarrollista, tanto en su version libe-
ral proccidental como en la burocratica socializante y antimperialista
(el Egipto de Nasser, la Argelia del coronel Huari Bumedién...), pone
de relieve la imposibilidad historica para lograr una modernizacion
autoritaria de las sociedades arabes en el marco de una insercion depen-
diente en el sistema capitalista mundial. Los trabajos de Samir Amin
tienen el mérito de ofrecer un excelente marco de analisis sociohistorico
de este fenomeno, aunque convenga llevar mas lejos atin dicho analisis.

La depelndencia de las burguesias liberales y burocraticas neo-
compradores no compete tnicamente al ambito econémico. Desde lue-
go que la dependencia politica y militar de estas burguesias remite a su
integracion organica en el sistema capitalista mundial, y el temor que
provoca el ascenso de la protesta social s6lo puede reforzar dicha
integracion. Sin embargo, el analisis socioeconémico suele subestimar
el papel de la alienacion cultural de las élites dirigentes en los paises
periféricos, algo que convienen llamar una “permeabilidad estructural”
en el proceso de recolonizaciéon en curso. Desde un punto de vista
cultural e ideolégico, el fracaso de los regimenes arabes y musulmanes
poscoloniales s6lo podia aparecer como el fracaso de un intento de occi-
dentalizaciéon o de importacion de un esquema de desarrollo extran-
jero, que despreciaba los valores morales y culturales que aseguraban el
vinculo social, y que s6lo podia favorecer, en estas condiciones, el flo-
recimiento de reacciones de tipo fundamentalista.

Este marco general no permite agotar todas las cuestiones historicas
que integran la totalidad de un fenémeno social complejo. Es por lo

! Compradoresignifica intermediario entre los intereses econémicos extranjerosy los
nacionales.
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mismo que conviene plantearse preguntas mas concretas. Si la reli-
gion, en un momento determinado, puede revelarse como la expresion
ideologica de la protesta social, cabria entonces plantearse la siguiente
pregunta: ¢de qué teologia o, mas exactamente, de qué expresion
teologica se trata, dado que esta Gltima s6lo puede ser plural?, :de
qué protesta social y politica se trata, si se sobrentiende que una protes-
tano tiene de manera automatica como proposito alcanzar la libertad?

Plantear el problema de las relaciones entre la teologia musulmana
y la liberacion nacional y social equivale de entrada a plantear el pro-
blema del estatuto politico de la religiéon en una sociedad historicamente
definida. En el plano estrictamente metodologico, cabe recordar que
cualquier respuesta a esta pregunta es por fuerza ideologica, en la medi-
da en que expresa una representacion social de los intereses de uno o
varios grupos comprometidos en la lucha por el poder politico. Ello
sigue siendo valido incluso para la respuesta que consiste en negarle a
la religion toda dimension politica en nombre del laicismo, que resul-
ta ser la bandera ideolégica de una burguesia modernistay compradore
interesada en restarle legitimidad religiosa a cualquier protesta social
amenazante. Esta es la posicion que defiende en particular Muhammad
Said al-Ashmawy, ide6logo de la burguesia egipcia:

Dios queria que el islam fuese una religion, pero los hombres la convirtieron
en una politica. La religion es general, universal, totalizante. La politica es
parcial, tribal, limitada en el espacio y el tiempo. Restringir la religion a la
politica es confinarla a un lugar estrecho, a una colectividad, una regioén y un
momento determinados. La religion tiende a elevar al hombre hacia lo que
puede dar de mejor, y la politica a despertar en €l los instintos mas viles (Said
al-Ashmawy, 1989:11).

No estan en tela de juicio las ideas racionalistas y humanistas que
defiende Muhammad Said al-Ashmawy. En si, pueden constituir la ex-
presion perfecta de una lucha social y politica de caracter progresista.
Sin embargo, resulta conveniente cuestionarlas de modo concreto en
el contexto de las sociedades capitalistas periféricas de la region arabe,
marcadas por el intento, por parte de la burguesia compradore, por con-
tener la protesta social de las clases populares mediante la profun-
dizacién de la integracion al sistema capitalista mundial, incluyendo
su dimension ideologica y cultural. Ahora bien, esta Gltima toma la
forma de una modernizacion/occidentalizacion. En este contexto sin-
gular, las ideas racionalistas y humanistas que han acompanado el
movimiento historico ascendente de la burguesia europea son objeto
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de una operacion de adulteracion que las vacia de cualquier contenido
social progresista. El dualismo social que caracteriza por lo general a
las formaciones dependientes rebasa la esfera econémica, en la medida
en que alcanza también la esfera cultural y lingtistica.

En un pais muy marcado por la historia colonial, como lo es por
ejemplo Argelia, este dualismo se encuentra bastante exacerbado. La
afirmacion oficial y demagogica del arabe como lengua nacional esconde
apenas un dualismo sociolinguistico de facto, por el cual el francés se ha
convertido en el idioma de las élites dominantes, mientras que el arabe
aparece cada vez mas como idioma del pueblo, junto con el tamazight
en las regiones bereberofonas. No por casualidad la protesta islamista
tomo6 una forma tan radical y violenta en este pais.

Las sociedades periféricas son sociedades de carne y hueso. Tienen
una historia. En ésta, los elementos econémicos, politicos, sociales,
culturales y religiosos se encuentran entrelazados. La resistencia de estas
sociedades al proceso de mundializacion no parte de la nada, sino de
elementos culturales legados por la historia, y que los actores sociales
buscan instrumentalizar, cada uno a su modo, en el marco de estrate-
gias politicas mas o menos conscientes. A este respecto, el islam no
constituye una excepcion. Samir Amin sostiene en particular:

Elislam, como realidad social (y no como creencia religiosa), es, al igual que
el cristianismo o cualquier otra ideologia, flexible y susceptible de inter-
pretaciones diversas que corresponden a la evolucion de las necesidades
sociales y de las estrategias de las fuerzas sociales que se enfrentan al respecto.
Han existido, existen y seguiran existiendo interpretaciones conservadoras
(en particular aquellas que proponen los poderes establecidos), o reformado-
ras, como existen interpretaciones que justifican la revolucion social e in-
terpretaciones utopistas paseistas (Samir Amin, 1989:175).

Por lo tanto, el examen de las producciones teologicas que marcaron
la historia de las sociedades arabes y musulmanas desde finales del siglo
XIX jamas debe de perder de vista las condiciones sociales y politicas
que constituyen el telon de fondo.

TEOLOGIA REFORMISTA Y LIBERACION NACIONAL EN EL. MUNDO ARABE

Ningtn analisis serio de las producciones teologicas actuales puede
omitir la influencia de la corriente reformista de la Nahda (renaci-
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miento) de finales del siglo x1x, conocido también bajo el nombre
de salafismo, y cuyos promotores fueron el afgano Jamel Eddine al-
Afghani (1838-1897) y el egipcio Mohamed Abdu (1849-1905). Como
lo ha hecho notar juiciosamente Louis Gardet, la apelacion de refor-
mista no debe inducir a error: no puede confundirse con el sentido
restrictivo que tiene en el pensamiento politico contemporaneo,
donde el término reformismo se opone al de revolucion. El reformis-
mo (Islah en arabe) tiene aqui un sentido profundo de reformay de
renovacion a la vez teologica y ética. Esta acepcion no s6lo no con-
tradice la idea de revolucion, sino que puede servirle de fermento
ideologico, como ocurriera por lo menos en los limites historicos de
una revolucioén nacional anticolonial (Gardet, 1977).

La obra de Jamel Eddine al-Afghani qued6 particularmente mar-
cada por un llamativo caracter social y politico. La teologia se pone
directamente al servicio de la lucha de liberacién nacional y social,
aunque el horizonte de esta tltima quede aprisionado en la maduracion
de las contradicciones sociales y la estrechez de la burguesia nacional
de los paises arabes y musulmanes bajo dominacion colonial o semi-
colonial. Desde 1870, Jamel Eddine al-Afghani no dejé de provocar la
irritacion del Sheik al-Islam de Constantinopla, al insistir en particular
en el papel eminentemente social del profeta. En Egipto, se vio invo-
lucrado en la revuelta de Arabi Pacha (1882), y en esa ocasion fue
expulsado por los ingleses. Exiliado en India, sigui6é con su actividad
anticolonialista, paralela a su obra teologica propiamente dicha. Su
refutacion ideologica de los “materialistas” atane esencialmente a la
tendencia utilitarista e individualista de las doctrinas liberales procci-
dentales.

Exiliado en Paris, fundé con Mohamed Abdi una asociacion y una
revista de nombre al-Urwa al-Wuthga (el vinculo indisoluble). Es sig-
nificativo que la eleccién del nombre de la asociacion y de la revista,
inspirado de un versiculo coranico, recuerde de manera directa la
oposicion entre la fe y el thaghut (despotismo).?El hecho de que Jamel
Eddine al-Afghani haya consagrado la mayor parte de su vida y su obra
al compromiso politico anticolonialista no debe hacer olvidar su con-
tribucioén a la teologia islamica de la liberacion, de la que fuera un
precursor audaz. Al predicar una lectura critica de los textos coranicos

?El nombre de la asociacién y de la revista al-Urwa al-Wuthqa esta inspirado en un
versiculo coranico que dice: “el que no crea en el thaghut y crea en Dios habra
captado un vinculo indisoluble”.
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y una interpretacion de los mismos racional y adaptada a un nuevo
contexto historico, como ocurre con la esclavitud, el repudio y la po-
ligamia, Jamel Eddine al-Afghani ilustr6 de manera concreta las
potencialidades revolucionarias del reformismo musulman.

En el plano teologico, a Mohamed Abdu le corresponde la parte
mas importante en el desarrollo de la corriente reformista. El encuen-
tro con Jamel Eddine al-Afghani fue decisivo para su mutacion perso-
nal. Resulta particularmente significativo que el compromiso politico
anticolonialista en Mohamed Abdu haya ido a la par con un esfuerzo
intelectual por liberarse del corsé del antiguo aparato teologico, here-
dado de siglos de decadencia social y cultural en el mundo musul-
man. En esa época, dos vias intelectuales, que correspondian a dos
estrategias sociales, se les ofrecian a los intelectuales arabes y musul-
manes. La primera, representada por un Tahtawi, consistia en darle
la espalda al patrimonio cultural local y abrazar pura y simplemente
el pensamiento racionalista y liberal europeo. Es el camino de la oc-
cidentalizaciéon que corresponde a los intereses de la burguesia
compradore, y se desarroll6 en el ambito de la campana bonapartista
y del intento de modernizacion exégeno iniciado por Mohamed Ali.

La segunda consistia en intentar una reforma intelectual abierta
a las conquistas de la revolucién burguesa europea, pero basada en
un renacimiento de los elementos racionalistas y humanistas de la
cultura clasica arabe-musulmana. Por lo demas, es el camino que
siguiera en su tiempo la burguesia europea, desde el final del Medievo
y el principio del Renacimiento. En los paises arabes bajo dominacion
colonial, esta via s6lo podia ser seguida por las categorias de la pe-
quena y la mediana burguesia nacional, afectada por el proceso de
modernizacion capitalista colonial. Es, en particular, una de las razo-
nes que explica el caracter contradictorio e inconsecuente del pen-
samiento teoldgico y social de los promotores de esta segunda via,
con Mohamed Abdu a la cabeza.

El hecho de que este ultimo comenzara su carrera intelectual co-
mentando una obra mayor del gran humanista musulman del siglo x,
Miskayawah, el Tahdhib al-Akhlaq (1877), y que ensefiara en Dar al-
ulum (escuela normal) a un autor como Ibn Jaldan, nos da una idea
suficientemente clara sobre la perspectiva historica en la cual Mohamed
Abdu buscaba inscribir su obra de reformador religioso y social. Sus
cualidades intelectuales, al igual que la voluntad de reforma mostrada
por las autoridades, lo imponen como redactor en jefe del diario oficial
fundado por Mohamed Ali. Como los humanistas europeos del Siglo
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de las Luces y de la revolucién burguesa, Mohamed Abdu predi-
ca que la instruccion y la educacion son instrumentos de liberacion
y progreso social. La relacion estrecha entre reforma religiosa y
compromiso politico anticolonialista estd claramente afirmada.

Involucrado también en la revuelta de Arabi Pacha (1882), fue exilia-
do y se sumo6 a Jamel Eddine al-Afghani en Paris. La colaboracion
entre ambos, en el marco de la asociacion y de la revista al-Urwa al-
Wuthga, habra de constituir el marco natural para el desarrollo del
pensamiento reformista musulman, que nutrira luego a varias genera-
ciones. De vuelta a Egipto, ademas de sus funciones judiciales y
legislativas, Mohamed Abdi contribuira de manera decisiva a la reno-
vacion del pensamiento teolégico musulman al dedicarse a la reforma
de la administracion y los métodos de ensenanza, al igual que de los
programas de la célebre Universidad de Ciencias Religiosas de al-
Azhar en El Cairo, cuyo radio de accion alcanza a casi todos los paises
arabes y, de una manera mas general, al conjunto del mundo musul-
man sunnita. Mohamed Abdu alcanza la cima de su carrera cuando
es nombrado mufti de Egipto (1899), cargo que habra de asumir con
un gran espiritu de apertura hasta su muerte (1905).

El aporte teologico de Mohamed Abdu

Mohamed Abdu comienza por rechazar en forma categoérica el
procedimiento de los doctos tradicionales de la ley, que redujeron la
religién a un puro formalismo juridico-ritual. El distanciamiento con
los tedlogos tradicionales refleja una demarcacion igual de clara con el
marco ideologico del antiguo régimen. El aporte teologico de Mohamed
Abdu esta marcado en lo fundamental por su caracter racionalista y
humanista. Como lo afirmara siete siglos antes el filésofo andaluz Ibn
Rochd (Averroes), el espiritu humano puede en efecto alcanzar la
verdad de la religion mediante la razén. Contra una tradicion religio-
sa marcada por demasiado tiempo por un asha rismo*degenerado, en
el cual el hombre se encontraba encarcelado dentro de una pre-
destinacion divina mal entendida, Mohamed Abda pondra por

*El asha’rismo es una doctrina fundada por Abu Hassan al-Asha’ri, a principios del
siglo X en Basra (Iraq). El asha rismo defiende una posicion intermediaria entre el libre
arbitrio de los mu’tazilitas y el tradicionalismo de los doctos de la ley. Para refutar las
tesis racionalistas de los mu’tazilitas, el asha rismo no duda en recurrir a la razon.
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delante la libertad humana, sin la cual no hay responsabilidad. Su
teologia esta animada aqui por una voluntad de acciéon humanista que
no se embaraza demasiado por sutilidades metafisicas: “Dios esta en
tela de juicio en la medida en que Dios actta” (Risalat al-Tawhid,
81). La posicion de Mohamed Abdu es audaz, a tal punto que se ha
podido ver en ella un pragmatismo casi agnostico.

Junto a la afirmacion de la libertad humana, sostiene la idea de la
preexistencia de una ley natural. La revelacion religiosa no inventa ex
nihilolos preceptos morales, en la medida en que estos tltimos tienen
una existencia historica objetiva. Segain Mohamed Abdt, inicamente
la debilidad y la ignorancia de los hombres justifican el recurso a la
revelacion religiosa y a la profecia. Pero la ley religiosa no difiere en su
esencia de la ley natural. “La ley ha llegado simplemente para indicar
lo que existe, y no es ella la que lo vuelve bueno.” (Risalat al-Tawhid,
80).

Las dimensiones psicologicay social de la profecia quedan de relieve.
En efecto, la profecia se define como “el conocimiento que encuentra
el hombre en si mismo, con la certeza de que este conocimiento viene
de Dios”, y los profetas son presentados como “jalones colocados por
Dios a lo largo de la via que debe recorrer la humanidad para llegar
hasta la meta” (Risalat al-Tawhid, 108). La afirmacion de la libertad
humanay de laley natural se inscriben en un intento por refundar una
teologia musulmana racionalista por oposicion a la teologia escolastica
tradicional.

El Kalam (teologia musulmana) comienza por la reapertura del Jjtihad
(esfuerzo de interpretacion personal) que fuera cerrado cuando se cons-
tituyeron las escuelas juridicas del islam sunnita. Antes de colocar los
jalones de una nueva teologia fundada en la razé6n, Mohamed Abdu se
levant6 contra el conservadurismo de la tradicion representado en el
siglo x1x por Bajuri, el rector de al-Azhar:

Las diversas ciencias racionales fueron fundadas en una sola [...] y el estudio
de esta tnica disciplina prosiguio, tanto en lo que concierne a sus primeros
principios como a sus desarrollos, segin un método que se acerca mucho mas
ala simple repeticion de los textos que de la investigacion critica. Desde en-
tonces, la ciencia ya no progresé (Risalat al-Tawhid, 17).

La teologia de Mohamed Abdu se distingue por su actitud hacia las
fuentes. Rechaza la autoridad de las escuelas juridicas que mono-
polizaron el saber durante muchos siglos. Para €l, s6lo el Coran y la
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Sunna (los decires y los actos del profeta) pueden servir como base al
Ijtihad, y por ende para la renovacion del Kalam. Este debe fundarse
en un método cientifico riguroso cuyas reglas ha recordado su biégra-
fo, Amin Othman:

Mohamed Abdu tenia confianza en el espiritu cientifico y en la obra de la cien-
cia conducida de acuerdo con las reglas de la verdadera l6gica. Estas reglas se
resumen en tres principales: adquirir el coraje de pensar y ver las cosas como
son, realizar la libertad de espiritu ante los prejuicios y de las ideas pre-
concebidas, y no someterse mas que a la verdad. Tales son las reglas de oro
predicadas en repetidas ocasiones por el gran mufti (Othman, s.p.i., p. 65).

La exégesis racional del Coran es esencialmente pragmatica, es decir,
que esta conforme con las exigencias sociales de la reforma. Su actitud
respecto de la poligamia da cuenta de una innegable libertad de espiritu
progresista. La interpretacion racional conduce a Mohamed Abdi a
concluir que la clausula que acompana a la poligamia en el Coran, a saber
la equidad, vuelve aquélla practicamente imposible. El Kalam debe
romper con la tradicion y la interpretacion literal para rehabilitar el
estatuto de la razon. Para €l, el Kalam apunta esencialmente a alcanzar
un objetivo moral por la via de la razén, es decir, al “cumplimiento de un
deber sobre el cual todo el mundo esta de acuerdo: la entera fe en los
profetas se apoya en argumentos racionales y no sigue a ciegas la tra-
dicion” (Risalat al-Tawhid, 23).

La confianza en la razén se reafirma en detrimento de Ia tradicion:
“en caso de conflicto entre larazén y la tradicion, el derecho a decidir
lo tiene la razén”.* E]l horizonte historico no esta ausente en las preo-
cupaciones teologicas de Mohamed Abdu. En efecto, muestra que los
debates teologicos y los cismas que surgieron a lo largo de la historia
de las sociedades musulmanas tienen su origen en disensos de caracter
politico. El afan por preservar la cohesion de la sociedad musulmana
contra los disensos internos que pudieran favorecer el dominio extran-
jero no es ajeno al hecho de que la teologia de Mohamed Abdu evite ir
demasiado lejos en las discusiones de caracter metafisico. Pero hay que
ver también en ello un procedimiento que no esta exento de légicay

* Esta posicién audaz de Mohamed Abdu en su respuesta a Honotaux recuerda la del
fil6sofo musulman andaluz Ibn Rochd (Averroes), quien sostenia, en el siglo x11, que en
caso de conflicto entre la razon y la tradicion, la primacia le tocaba a la razén en la
medida en que el sentido manifiesto del texto podia contradecir la razon, pero no podia
ocurrir igual para su sentido escondido de inspiracién divina.
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de coherencia interna. No se detiene demasiado en los problemas
metafisicos que agotaran en el pasado a los te6logos musulmanes. Se
contenta con recordar los atributos de Dios que la razén puede descu-
brir por si misma. Su comentario sobre la posicion del imam Ibn Handal
a proposito de la cuestion del Coran increado denota una audacia
intelectual que no esta exenta de humor: “creemos que el imam Ibn
Handal es un espiritu demasiado distinguido para creer que el Coran
sea increado, al mismo tiempo que lo lee cada noche con su bocaylo
reconstituye asi con su voz”.?

Al aconsejar que uno debe saber detenerse “en el limite que puede
alcanzar nuestra razén”, Mohamed Abdu fija desde cierto punto de
vista limites a la razon, pero para que asuma mejor su mision moral al
servicio de la humanidad. La afirmacién de la trascendencia divina
cuando se trata de cuestiones metafisicas, como por ejemplo la de las
relaciones entre la esencia y los atributos de Dios, s6lo tiene parangén
con la preminencia de la razén en las cuestiones relativas al destino
del hombre en sociedad. Este tipo de razonamiento, que se encuen-
tra ya en el pensamiento racionalista y humanista musulman de la
era clasica, no deja de recordar el que los fil6sofos europeos del Siglo
de las Luces sostuvieran de una manera ciertamente mas radical y
mas consecuente. La diferencia obedece a la vez a las particularida-
des sociohistoricas del desarrollo de la civilizacion musulmana y al
caracter inmaduro de una burguesia nacional bloqueada en su poten-
cial de desarrollo por la alianza entre el poder local y el imperialismo
occidental.

Ello explica que el reformismo musulman haya podido presentarse
al mismo tiempo como una vuelta a las fuentes de la edad clasica arabe-
musulmana, pero sin una inflexién critica previa comparable a la
“revolucion copernicana”, y como una representacion ideologica con-
forme con las nuevas exigencias de la burguesia nacional naciente en
las sociedades arabes, que intentaban por aquel entonces sacudirse el
yugo colonial.

Esta ambivalencia histérica vuelve a encontrarse de manera mas
marcada en un discipulo sirio de Mohamed Abdu: Rachid Redha (1865-
1935). Juntos fundaron en El Cairo la revista al-Manar, que se convirtié
rapidamente en el 6rgano de la corriente salafista arabe y de la cual
Rachid Redha sigui6 siendo el redactor en jefe luego de la muerte de

®> Este pasaje de la primera edicion de Risalat al-Tawhid serd suprimido, por des-
gracia, por recomendacion del propio Mohamed Abdu.
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su maestro. El horizonte del panislamismo, que en esa época parecia
todavia insuperable, condujo de manera natural a Rachid Redha a
defender el principio de un renacimiento de la institucién del califato
como la tnica defensa capaz de ahorrarle a los pueblos musulmanes
el dominio colonial de las potencias occidentales, sin comprender
que la crisis, y luego la supresion del Califato por Mustafa Kemal
Ataturk, respondia a circunstancias sociales e historicas de naturaleza
profunda e irreversible. Pero la naturaleza social hibrida de las catego-
rias de la burguesia media de las antiguas provincias del Imperio
Otomano, que seguian hundidas en el orden econémico tradicional,
s6lo podia favorecer la actitud politica incoherente que un Rachid
Redha expresara en el plano teolégicopolitico.

Ello no impidi6é que su teologia reformista expresara la oposicion
de las clases ascendentes de la sociedad del Levante arabe al despo-
tismo otomano. Luego de haberse percatado del caracter chovinista de
la empresa de la Asociacion para la Union y el Progreso, creada por
turcos que querian reformar y salvar al imperio, Rachid Redha se orient6
hacia un arabislamismo que expresaba mejor la tendencia a la eman-
cipacion nacional de las provincias arabes respecto de Istambul. En este
marco, se alié con Cherif Hussein cuando éste desencadené su revo-
lucién arabe. Pero la traicion de los aliados y el empecinamiento de
Cherif Hussein por lograr un compromiso con los ingleses empuj6 a
Rachid Redha a la ruptura con la familia hachemita.

Luego de la supresion del Califato por Mustafa Kemal Ataturk (1924),
Rachid Redha desplazé la sede de la revista al-Manar a Riad, en una
Arabia que acababa de asistir a la victoria de la expresion mas rigo-
rista del islam contemporaneo, el wahhabismo,®gracias a la alianza con
la tribu guerrera de los al-Satid. Un analisis comparativo entre las obras
de Mohamed Abdu y Rachid Redha deberia destacar la profunda
divergencia entre el salafismo de esencia racionalista de Mohamed
Abduy el de Rachid Redha, quien conoci6, durante la segunda parte
de su vida, una inflexion tradicionalista bajo la influencia del
wahhabismo. Desde este punto de vista, Rachid Redha puede ser
clasificado entre los precursores del neosalafismo islamico con-
temporaneo al que dio nacimiento la corriente de los “Hermanos

® Wahhabismo: doctrina fundada por Mohammed Abdel Wahhab (1703-1792), que
profesa una interpretacion literal de la tradicion y un rigorismo religioso y moral estricto.
Aunque s6lo sea seguida de manera oficial en Arabia Saudita, esta doctrina influye en
numerosas corrientes islamistas en el mundo arabe y, en particular, en Argelia.
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musulmanes”, fundada en Egipto por Hassan al-Banna (1906-1949),
y del que se reclaman la mayoria de los grupos del ambiente funda-
mentalista islamico.

Reformismo religioso y nacionalismo en Ben Badis

La obra de Mohamed Abdu tendra repercusiones en el conjunto del
mundo arabe, incluyendo al Maghreb. En uno de sus discipulos maghre-
bies, la teologia reformista habra de convertirse, de manera incuestio-
nable, en un potente factor ideologico del movimiento nacional. Se trata
del argelino Abdelhamid Ben Badis (1889-1940), quien fundara, en
1931, la asociacion de los Ulemas. Esta altima jugd un papel impor-
tante en la formacion cultural e ideologica del movimiento nacional
argelino durante las dos décadas que precedieron a la insurreccion de
noviembre de 1954, incluso si en el plano estrictamente politico, estuvo
por debajo del radicalismo del Partido del Pueblo Argelino (ppa),
precursor historico del Frente de Liberacion Nacional (FLN).

En efecto, una parte de los cuadros del rLN habian sido formados en
la escuela de la Tercera Republica y habian extraido de los ideales de la
Revolucion francesa el sustrato ideolégico que consolidara su toma de
conciencia anticolonial. Pero para los del Ejército de Liberacién Na-
cional (ELN), salidos de la pequena burguesia rural de lengua arabe, las
ideas de Abdelhamid Ben Badis eran mas significativas que el modelo
republicano francés, al que s6lo una minoria restringida habia podido
acceder. Abdelhamid Ben Badis habria de heredar de Mohamed Abdu
alavez la moderacion politica y la insistencia en los aspectos educativos
y culturales para los procesos de concientizacion y movilizacion sociales.

En esta perspectiva, la reforma de los musulmanes debia antecedery
condicionar al proceso de liberacién sociopolitica ante una domina-
cion colonial occidental que constituia inicamente la expresion mas
aparatosa del problema. En estas condiciones, no es de extranar que el
problema de la independencia politica respecto de la potencia colonial
haya sido ignorado para beneficio de otro problema, que remitiria a Ia
promocion social, educativa y cultural de los colonizados en su es-
pecificidad historicay, por consiguiente, en lo que los diferencia funda-
mentalmente de la cultura y la ideologia de los colonizadores. Al
distinguir nacionalidad de ciudadania, Abdelhamid Ben Badis no s6lo
puso el acento en la igualdad juridica entre franceses y argelinos en el
marco historico colonial, lo cual habia sido una reivindicacion transitoria
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y movilizadora del movimiento nacional argelino, sino que también
llam6 la atencion de manera implicita sobre los fundamentos culturales
de la reivindicacién nacional que los radicales del ppa blandian en el
plano politico.

Tomada en su contexto historico, esta dialéctica entre nacionalidad
y ciudadania s6lo podia conducir a la separacion respecto de la metro-
poli colonial, como lo habia previsto Abdelhamid Ben Badis:

como los individuos, los pueblos tienen caracteristicas propias. La persona-
lidad nacional es el conjunto de todas estas caracteristicas y componentes,
que son el idioma mediante el cual un pueblo se expresay se educa, la doc-
trina sobre cuya base edifica su vida, los recuerdos de los que vive y a través
de los cuales mira su porvenir, y el sentimiento de compartir con otros pue-
blos estas caracteristicas. La “ciudadania”, para un pueblo, consiste en gozar,
como cualquier otro pueblo, de derechos civicos, sociales y politicos y en cum-
plir los mismos deberes que aquél en circunstancias y en interés de estos dos
pueblos, unidos. Es posible que la union entre dos pueblos diferentes pueda
perdurar por su personalidad, si actian con sinceridad, justicia y equidad
uno respecto del otro, para alcanzar una meta politica que se vuelva necesaria
por las circunstancias y el interés comun (al-Chihab, febrero, 1937).

Sin condenar el marco colonial, Abdelhamid Ben Badis busca hacer
con €l una “unién” politica en la cual las dos “nacionalidades” gocen
de los mismos derechos civicos, sociales y politicos. En estas condicio-
nes, el colonialismo no seria mas el colonialismo. ¢Nutria Abdelhamid
Ben Badis una tal ilusion, o se dejaba guiar por un realismo politico
dictado por circunstancias histéricas que no dejaba de recordar? Lo
que sigue en el articulo nos informa sobre la profundidad de su ana-
lisis politico: “si los dos pueblos no estan politicamente unidos, tarde
O temprano se encontraran necesariamente ante esta alternativa: o bien
el mas débil se asimilara al mas fuerte despojandose de sus parti-
cularidades y componentes y desaparecerd; o bien el pueblo débil se
atendra a su personalidad y llegara necesariamente a la separacion”.
Asi, para Abdelhamid Ben Badis, la perpetuacion de la desigualdad
inherente al sistema colonial conducira a la separacién al pueblo
colonizado que rechaza la asimilacion.

Si la independencia nacional no esta claramente reinvindicada, como
en el caso del ppra, no por ello el analisis de Abdelhamid Ben Badis
deja de deducir la tendencia a la separacién del pueblo colonizado de
dos factores historicos: la desigualdad del sistema colonial y la per-
sonalidad propia del pueblo colonizado que se rehusa a asimilarse. En
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el caso del pueblo argelino, el sentimiento de Abdelhamid Ben Badis
no dejaba lugar a dudas, puesto que escribe en el mismo articulo:
“Argelia, por su parte, posee esta personalidad, y la experiencia siempre
ha mostrado que nosotros los argelinos estamos muy celosos de ella,
que con el tiempo la reforzamos y nos aferramos a ella con firmeza. Es
imposible debilitarnos, y con mayor razén asimilarnos a otros o hacer-
nos desaparecer.”

El reformismo de Abdelhamid Ben Badis conduce por una via sutil
a las mismas conclusiones que los fundadores del nacionalismo argelino
extrajeron de la experiencia politica de los anos veinte. El derecho ala
separacion esta contenido a la vez en el rechazo del colonialismo de
admitir la igualdad de derechosy en la preservacion de una persona-
lidad histérica propia en el pueblo colonizado. La importancia del se-
gundo factor condujo a Abdelhamid Ben Badis a insistir en el trabajo de
educacion y de concientizacion, sobre la base de una lectura renovada
de la tradicion religiosa, mas conforme con las exigencias sociales de
la época. La teologia reformista jugé un papel de fermento ideoloégico
para toda la generacion de militantes formados en las escuelas para-
lelas fundadas y administradas por la asociacion de los Ulemas. Como
sus maestros Mohamed Abdu y Rachid Redha, Abdelhamid Ben Badis
basé su obra teoldgica en la insistencia sobre la importancia de la
libertad de espiritu contra las tendencias dogmaticas que caracterizaban
a la mayoria de las escuelas religiosas de la época.

En este sentido, Abdelhamid Ben Badis escribia:

si la reflexion es indispensable en la vida y para la comprensiéon de las cosas
para todo ser humano, es todavia mas indispensable para el estudiante. El
estudiante debe reflexionar en todo lo que es intelegible y en todas las
pruebas, de una manera justa, independiente de la reflexion de los otros. Si
toma conocimiento del pensamiento de otro, es solamente para ayudarse de
€él. Debe hacer que su espiritu trabaje por si mismo. Mediante esta reflexion
independiente, el estudiante llega a todo lo que conforta el corazén y que es
llamado a justo titulo ciencia [...] {La reflexion, la reflexion, o buscadores de
la ciencia! Porque la lectura sin reflexion no conduce a nada. Por el contrario,
ata a su autor a la roca de la apatia y la imitacion. El simple ignorante es
entonces preferible al ser que se encuentra atado de esa manera (al-Chihab,
diciembre, 1935).

Abdelhamid Ben Badis tiene también una clara conciencia del hecho
de que la reforma social, moral y religiosa de los musulmanes exigia
por igual una independencia organica en relacién con el poder



104 MOHAMED T. BENSAADA

establecido. Ello lo condujo a poner en guardia sin rodeos a sus estu-
diantes contra el peligro del empleo como funcionario:

Todo musulman debe ser 1til a los demas en la medida de lo posible y
cualquiera que sea su situacion. La funcién publica que ocupa como tal en
ningin modo le impide —si se respeta— ser util y obrar por el bien. Pero
en diversos regimenes y entre numerosas categorias de gente la funciéon pu-
blica se ha convertido en una cadena al cuello y una atadura en las munecas.
Sabemos que el reformismo religioso en Egipto y en Ttinez no progresé porque
todos aquellos que se reclaman de la ciencia eran funcionarios o candidatos a
la funcion publica, o gente que pretendia puestos. Lo que le habia permitido
a Rachid Redha cumplir con numerosas tareas, era precisamente su aleja-
miento de la funciéon puablica. En cuanto a nosotros, consideramos que es
necesario y obligatorio alejarnos de toda funcién publica si uno se prepara
para estar al servicio del islam (al-Chihab, diciembre, 1935).

Una cierta lectura de las posiciones politicas de Abdelhamid Ben
Badis solo podia hacer sobresalir su caracter moderado y hasta timo-
rato en comparacion con las posiciones independentistas del ppA. En
efecto, Abdelhamid Ben Badis jamas reivindico explicitamente la inde-
pendencia nacional. Pero, a largo plazo, este trabajo s6lo podia favore-
cer fuertemente la actividad independentista de los nacionalistas argeli-
nos del ppa. El colonialismo no se equivoco cuando persigui6 a la asocia-
cion de los Ulemas, aunque tuviera un caracter politico moderado.
Como su maestro Mohamed Abdu, Abdelhamid Ben Badis cita entre
las causas esenciales de la decadenciay la dependencia de los musulma-
nes el despotismo politico y el fatalismo en el que se solaza el misticismo
popular (marabutismo), que por lo demas el colonialismo no dejara de
instrumentalizar para su estrategia de control social, en particular en
el campo. Para Abdelhamid Ben Badis, la lucha contra el marabutismo
fue la ocasion para retomar la vieja oposicion de la ortodoxia musul-
mana —que data de un Ibn Taymia— contra el misticismo, aunque con
cierta rigidez teoloégica que pasaria de lado ante la complejidad
histérica de un fenémeno que no se presta a una lectura tnica.

Aunque numerosas hermandades marabuticas se comprometieron con
el colonialismo, no hay que olvidar que, en el siglo x1x, algunas de ellas
se colocaron a la cabeza de la resistencia contra la invasion colonial,
como lo atestigua la experiencia de los Uled Sidi Cheik en el sur ar-
gelino. Cabe recordar por igual que otras experiencias historicas, que
tuvieron lugar en el Africa subsahariana, permiten plantear de una
manera mucho mas matizada la relacion entre la ortodoxia musulmana
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y el misticismo popular. La actividad de Abdelhamid Ben Badis, cen-
trada en sus dimensiones educativas y culturales, permiti6 una de-
cantacion radical respecto de la ideologia colonial, y la formacion
de una generacion de militantes que, hechos a la idea de una perso-
nalidad historica del pueblo argelino fundada en el islam, habrian
de comprometerse de manera radical en el combate anticolonial tanto
mas cuanto que la asociaciéon de los Ulemas decidiria autodisolverse
en 1955 y llamar a sus militantes a juntarse al FLN.

Paradojicamente, los cuadros franc6fonos del ppa, que atn siendo
politicamente radicales e independentistas no dejaban de estar marca-
dos por las ideas republicanas francesas, tendrian luego dificultades
para encarar la liberaciéon nacional como un proceso social total. En
efecto, en este proceso, la dimension cultural no podia ser desatendida
ni desnaturalizada sin que quedara comprometido su caracter popular,
en la medida en que la exclusion de la aplastante mayoria del pueblo
argelino, que definia al sistema colonial, aunque era de naturaleza
sociopolitica, revestia un contenido cultural esencial, puesto que la
separacion social entre dominantes y dominados pasaba por el idioma
ylareligion. Al respecto, los avatares de un “mal desarrollo” concebido
bajo el registro de la occidentalizacion, y en el cual la politica dis-
tributiva y la retérica socializante no podian por si solas contrarrestar
el caracter fundamentalmente burocratico rentista y dependiente,
explican en parte el fracaso de la experiencia argelina y la deriva
sangrienta de la altima década.

Desde este punto de vista, la relectura critica de la obra de Abdelhamid
Ben Badis reviste cierto interés en la medida en que puede inspirar a
todos aquellos que son sensibles a la dimension cultural del desarrollo:
se trata de un procedimiento intelectual que, aunque se oponga al
mimetismo desarrollista de las élites occidentalizadas, no deja de
rechazar los reflejos reaccionarios y de excomunicacion del extremismo
neosalafista, del que ciertas expresiones particularmente violentas
afectaron duramente a la sociedad argelina, alimentando de manera
particularmente dramatica el circulo infernal terrorismo represion.

TEOLOGIA Y LIBERACION EN EL ISLAM CHIITA IRANI

La posicion histéricamente minoritaria del chiismo en el islam jugé
un papel importante en la trayectoria de esta corriente religiosa, la



106 MOHAMED T. BENSAADA

cual se vio enfrentada desde un principio al problema capital de
la dificil conciliacién entre una opcion doctrinaria minoritaria y una
realidad politica apremiante. Esta historia cre6 una tradiciéon de re-
sistencia social e intelectual muy particular, que inspir6 a todo lo
largo de la historia a generaciones enteras de te6logos chiitas. Entre
los contemporaneos, dos habran de retener nuestra atencion. El pri-
mero de ellos, Mortadha Motahhari (1920-1979), representa un es-
fuerzo teologico-politico mas bien tradicional, por mas que haya
jugado un papel ideol6gico importante en la revoluciéon islamica
irani. El segundo, Ali Shariati, representa por su parte una tenden-
cia teologico-politica mas moderna, que conjunta el islam y el nacio-
nalismo revolucionario antimperialista.

Mortadha Motahhari tiene el perfil de un te6logo clasico. Luego de
haber estudiado filosofia y Figh (derecho musulman) en las universida-
des islamicas de Mashad y Qom, consagro6 toda su vida a la ensenanza
islamica en escuelas paralelas, al haber sido expulsado de la universi-
dad oficial. Desde el final de sus estudios en Qom, se comprometio
con el movimiento islamico dirigido por el imam R. Jomeini, de quien
fue uno de los mas cercanos colaboradores, y se convirti6 en presidente
del “Consejo del Clero” creado en la clandestinidad. Derrocado el régi-
men imperial del Sha Mohammad Reza Pahlevi, Mortadha Motahhari
se convirtié en presidente del Consejo de la Revolucion, hasta ser ase-
sinado en 1979, ala edad de 59 anos. El aporte teoldgico de Mortadha
Motahhari es por ende indisociable de su vida como militante islamista.
Siguiendo el linaje de los representantes del reformismo musulman de
finales del siglo xix, Mortadha Motahhari comienza por hacer un
analisis lacido sobre la situacion de la sociedad irani, condenada al
subdesarrollo y la dependencia por su propia decadenciay su acomodo
al despotismo.

Lejos de los discursos demagogicos de quienes prefieren cargarle
la culpa a los demas, Mortadha Motahhari lanza a sus compatriotas:
“No quiero mistificarlos diciéndoles que es el colonialismo y la explo-
tacion que conlleva los que se encuentran en el origen de esta situa-
cion. Ya estabamos en este estado, pero ahora nos mantienen en él”
(citado por Yavari-D’Hellencourt, 1989:89). Morthada Motahhari no esta
lejos del concepto de colonizabilidad desarrollado por Malek Bennabi,
quien considera que las sociedades musulmanas seguiran siendo victimas
de la dominacién imperialista hasta que no cesen de mantener una
relacion de dependencia cultural con las antiguas potencias coloniales.
En esta optica, el adversario principal sigue siendo esta “decadencia”
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interna. Ysi el imperialismo debe ser combatido, es en buena medida
porque ha llegado a convertirse en un obstaculo para la lucha contra
esa decadencia. Dominacioén imperialista y decadencia interna se sos-
tienen mutuamente. La liberacion y el desarrollo no pueden alcan-
zarse mediante la occidentalizacion a la que se refieren las corrientes
modernistas, sino mediante un renacimiento civilizatorio en la socie-
dad musulmana. Como el poder aliado al imperialismo se empeci-
na en impedir por todos los medios ese renacimiento, la opcion
revolucionaria acaba por imponerse como una necesidad politica.

La lectura teologica desemboca entonces en una posicion revo-
lucionaria. El estatuto teolégico-politico de guia s6lo resulta merecido
si conduce en verdad a la movilizaciéon para el cambio social. Para
Mortadha Motahhari,

un guia es aquel que conoce la direcciéon del convoy que tiene que dirigir y
que sabe hacia déonde lo lleva [...] El mundo es hoy un lugar de competencia
cientifica y técnica, y hay que movilizar a la sociedad. Contentarse con per-
manecer sentado en su lugar y no hacer mas que reproches, criticas o exhor-
taciones, eso no se llama guiar (Yavari-d’Hellencourt, 1989:92)

Asi, el renacimiento del pensamiento religioso apunta de manera
directa al cambio social mediante la movilizacion de las masas. Desde
este punto de vista, la ignorancia de las masas, que Mortadha Motahhari
identifica con el rechazo a la novedad, resulta ser el celador mas seguro
del statu quo social. Para sacudirselo es necesaria la renovacion del pen-
samiento y la practica islamicas: “la peor de las caracteristicas de la masa
ignorante es surechazo ala novedad y su defensa partidaria del statu quo”.

Para Mortadha Motahhari, el renacimiento islamista no tiene por qué
temer el desarrollo del espiritu cientifico moderno; por el contrario,
lo necesita a tal punto que solo puede tener éxito ahi donde este espiritu
ha alcanzado un cierto grado de difusiéon. Viniendo de un alto res-
ponsable del clero, esta posicion no carece de audacia: “no hay que
creer que la religion sera expulsada por la ciencia. Contrariamente a
los prejuicios mas difundidos, el islam progresa mejor en un entorno
sabio que en uno ignorante. Si tomaramos conciencia de lo que la igno-
rancia ha hecho de nosotros y del islam, es ella la que nos espantaria,
yno la ciencia” (Yavari-d’Hellencourt, 1989:89). En el mismo texto, esta
posicion conduce a Mortadha Motahhari a adoptar con la misma
naturalidad una apertura particularmente llamativa hacia la clase media
instruida y moderna, mas alla de la influencia del modelo occidental
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que pueda vehicular: “por su formacion y su familiaridad con la civi-
lizaci6én moderna, la clase instruida adopta un modo de pensar espe-
cifico. Poco importa que sea joven o vieja: se trata de una clase que
es portadora de un modo de pensamiento propio y que progresa.
Son viejos y jovenes del porvenir.”

Esta apertura no se detiene en la clase media moderna. Puede ir hasta
la fuente misma de la modernidad contemporanea, es decir, la civi-
lizacion occidental. Al respecto, el mismo autor sostiene que “la ciencia
es el tesoro perdido del musulman, debe tomarlo donde quiera que
se encuentre y quienquiera que lo detente”. La exigencia de reforma
y de modernizacion es tal en la sociedad irani que, si el islam y el clero
no le responden, otras corrientes tomaran ventaja en la lucha politica:

Hoy, la nacién irani esta sedienta de reformas, y manana lo estara atin mas; se
siente terriblemente atrasada respecto de otras nacionesy esta apurada por
seguirlas. Entre quienes pretenden responder a las aspiraciones de las gene-
raciones ascendentes y operar esta reforma, son muchos los que no tienen
amarres religiosos, y tomaran ventaja si el islam y el clero no escuchan las rein-
vindicaciones nuevas de la nacion, pese a los riesgos que corren para su propia
existencia (Yavari-d’Hellencourt, 1989:89).

Sin embargo, el reconocimiento del papel de la ciencia en el renaci-
miento musulman debe tomar en cuenta la especificidad del chiismo
que, a través de la existencia de un clero desconocido para el islam
sunnita, conduce a Mortadha Motahhari a aislar la reforma de la esfera
religiosa de la de otras esferas sociales. En efecto, la reforma religiosa
solo puede ser la obra exclusiva del clero integrado por sabios reli-
giosos. Estos ultimos estan llamados a colaborar con los intelectuales
musulmanes laicos en la perspectiva del cambio social, pero sin que
éstos puedan contribuir a su vez al renacimiento del pensamiento
religioso. Mortadha Motahhari plantea el problema muy real de la
especializacion de la ciencia religiosa, pero su solucion sigue rindién-
dole tributo a una vieja concepcion que limitaba la interaccion entre
esta disciplina y las demas disciplinas sociales. Contra lo que sugie-
re su apariencia, este problema no es sélo de orden técnico. Remite
auna lectura teologica que, pese a que tiene un alcance politico revo-
lucionario, sigue siendo tradicional en sus fundamentos politicos.

En este punto es reveladora la divergencia con Ali Shariati. Mortadha
Motahhari no admite la critica histérica de la Escritura s6lo a condicién
de que se aplique al contexto historico de la revelacion. En este plano,
no rebasa la lectura teologica critica de los antiguos. Su rigorismo
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metodologico no le permite admitir la posibilidad de recurrir a las
conquistas de las ciencias sociales modernas, como Ali Shariati tiene
la audacia de hacerlo. En descarga del primero, hay que reconocer que
tenia la responsabilidad de administrar de la mejor manera posible
los dificiles equilibrios en el seno del clero chiita y de evitar las divi-
siones y las rupturas que podian ser explotadas por el régimen del Sha.
Sus polémicas con Ali Shariati jamas condujeron a la rupturay siem-
pre estuvieron marcadas por una apertura innegable. Aun cuando
no tenia un acceso directo a los idiomas europeos, Mortadha Motahhari
habia recibido una formacion filosofica en persa y en arabe, y habia
leido traducciones de los principales autores occidentales, en particu-
lar las traducciones persas y arabes de G. F. Hegel y Karl Marx, reali-
zadas por marxistas iranies y egipcios. Su oposicion filosofica al mate-
rialismo no le impidi6 dar prueba de una gran apertura de espiritu.

En el Consejo de la Facultad de Teologia de la Universidad de
Teheran, no dudo en proponer la creacion de una catedra de marxis-
mo, a condicion de que fuera ensenada por un marxista convencido,
para que el debate tuviera verdadera consistencia. Entre los te6logos
chiitas oficiales, Mortadha Motahhari es quizas el que mostré una ma-
yor disposicion al didlogo con los pensadores occidentales, aun cuando
se trataba de refutar sus posiciones filosoficas.

El recorrido de Ali Shariati (1933-1977) es sensiblemente distinto al
de Mortadha Motahhari. No hizo sus estudios en un instituto teologico,
sino en la Facultad de Letras de la Universidad de Teheran. Al con-
trario de Mortadha Motahhari, quien jamas estudi6 en el extranjero,
Ali Shariati hizo estudios de sociologia e historia de las religiones en
Paris. Pero de regreso a Iran, corri6 la misma suerte que Mortadha
Motahhari al ser excluido de la universidad por sus posiciones poli-
ticas. Aunque participase desde su juventud en el movimiento nacio-
nalista dirigido por el doctor Mossadegh, formé parte del movimiento
de renacimiento islamico Los adoradores socialistas de Dios. Asi, desde el
principio, Ali Shariati se distingue por una especie de sintesis entre
islamismo y nacionalismo revolucionario. Durante los anos 1960y 1970,
fue el representante del islamismo radical de izquierda en las filas de
la juventud irani.

Su compromiso politico le vali6 la prision, la torturay el exilio. Su
muerte prematura en Inglaterra, en 1977, a la edad de 44 anos, en
condiciones sospechosas, nunca fue dilucidada, pero numerosos obser-
vadores la atribuyen a la policia secreta del Sha, la Savak. En todo caso,
fue una enorme pérdida para el movimiento de renovacion islamica
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y, de una manera mas general, para el movimiento de liberacion en
Iran, cuando se sabe hasta qué punto sus posiciones habrian podido
influir en los debates posteriores que tuvieron lugar en la revolu-
ci6én irani. Habiendo partido de posiciones nacional-revolucionarias
antimperialistas, Ali Shariati encontr6 en el islam la inspiracion que
le permiti6 moldear una concepcion independiente respecto de los
dos bloques que se enfrentaban durante la Guerra Fria. Desde mucho
antes de sus estudios en Francia, se habia familiarizado con las gran-
des corrientes filosoficas que podian inspirar una resistencia anti-
capitalista y antimperialista, como el marxismo y el existencialismo.
Aun cuando ponga de relieve sus contradicciones internas o su dis-
cordancia con la concepcion islamica del mundo, Ali Shariati no duda
tomar prestada su aproximacion metodologica, o incluso un analisis
circunstancial de ciertos fenémenos politicos y sociales.

Ali Shariati no s6lo se intereso6 por los grandes autores europeos, sino
también por autores que estuvieron particularmente marcados por la
experiencia de la colonizacion y la descolonizacion, como Frantz Fanon,
a quien tradujo al persa. Para Ali Shariati, el intelectual auténtico, ya
sea religioso o laico, es aquel que se mantiene en el campo de batalla
intelectual, social y politico, para el cambio revolucionario: “si no estas
en el campo de batalla, poco importa que estés en la mezquita o en el
bar”. En Ali Shariati, la liberaciéon no depende esencialmente del re-
nacimiento del pensamiento religioso, sino que se trata mas bien de
una reconstitucion de una identidad iranoislamica. El elemento reli-
gioso y civilizatorio esta intimamente ligado con los demas elementos
constitutivos de la sociedad y la nacién iranies. Este factor lo lleva a con-
siderar que el papel del intelectual musulman laico es mas decisivo que
el del intelectual religioso miembro del clero en el proceso de cambio
revolucionario, en la medida en que el intelectual musulman laico esta
ubicado en el punto de contacto conflictivo entre la sociedad irani
musulmana y el sistema de dominacién moderno. Al respecto, el
intelectual musulman laico es quien esta mejor situado para expresar
las aspiraciones de la sociedad musulmana y combatir con conocimiento
de causa los aspectos mas opresivos del sistema capitalista moderno.

Al tomar conciencia de que la lucha de liberacién no puede igno-
rar el factor cultural y religioso, Ali Shariati se abre a la dimensién
teologica. Es lo que lleva a John Esposito a escribir que “Ali Shariati
pregonalo que puede llamarse una teologia de la liberacion, que concilia
una reinterpretacion de la creencia islamica con un pensamiento socio-
politico moderno” (citado por Yavari d’Hellencourt, 1989:89). Por
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iniciativa de Mortadha Motahhari, se une a la asociacion islamica
Husseynia Ershad y participa en sus trabajos de investigacion y ensenanza.
Sin embargo, su participacion en las actividades de este instituto no le
impidieron seguir defendiendo sus posiciones originales, a veces en
oposicion a Mortadha Motahhari mismo. La principal originalidad
teologica de Ali Shariati fue la introducciéon de ciertas conquistas me-
todologicas que tomo prestadas de las ciencias sociales en la critica
historica de las Escrituras. Las divergencias teologicas e ideologicas con
Mortadha Motahhari jamas alteraron su amistad y su colaboraciéon en
el marco de esa asociacion.

La apertura de Ali Shariati no se detiene en las cuestiones de mé-
todo. Surelacion con la modernidad y con Occidente confluye con el
procedimiento selectivo de Mortadha Motahhari. El renacimiento
musulman no puede dejar de lado el aporte moderno occidental. Este
es presentado por lo demas como una adquisicion universal, que no se
limita a los paises que la iniciaron: “la civilizacién contemporanea es
la mas grandiosa de las civilizaciones humanas [...] Apolo no pertenece
propiamente a Estados Unidos, ni a los blancos ni a los negros, sino a
la civilizacién humana entera”. La exigencia de laindependenciay del
renacimiento nacionales no significa el aislamiento respecto del mun-
do. Europa u Occidente no pueden ser rechazados en bloque, como
si se tratara de una doctrina monolitica: “el hecho de que un intelectual
condene la occidentalizacion de su sociedad s6lo es legitimo si posee
un conocimiento profundo de la culturay la civilizacién europeas, asi
como de su propia historia, sociedad, culturay religion.”

Pero si establece una diferencia entre modernizacion y occiden-
talizacion, no por ello Ali Shariati deja de poner en guardia a sus
compatriotas contra la tentaciéon de un mimetismo ciego. Para €l, la
modernizacién no es un producto técnico. Por consiguiente, no puede
limitarse a una operacion de importacion:

la civilizacién y la cultura no son productos de importacién. No pueden
desplazarse como un aparato de television, un radio o un refrigerador de un
lado a otro y funcionar de nuevo gracias a la electricidad. Exigen la prepa-
racion del terreno, el trabajo de la tierra, paciencia, investigacion, inteligen-
cia y vigilancia por parte del cultivador. Requieren la transformacion del
hombre, del pensamiento, del conocimiento del entorno (citado por Yavari-
d’Hellencourt, 1989:98).

Ali Shariati retoma la principal critica que el reformismo musulman
dirige contra la modernidad occidental, a saber, su deslizamiento hacia
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una civilizacion materialista, a fin de cuentas en contradiccion con
el humanismo proclamado desde el Renacimiento.
En un texto con acentos marxianos, Ali Shariati escribe:

queriendo escapar de la opresion de los poderosos y los duenos de esclavos,
el hombre se orienta hacia las grandes religiones y escucha a los profetas, pero
sufre los combates y los martirios s6lo para convertirse en presa de magos,
califas, brahmanesy, peor ain, del caos negro y mortal de la Iglesia medieval
[...] Generaciones enteras han luchado y se han sacrificado para suscitar un
Renacimiento, para movilizar a la humanidad en la conquista de la cienciay
lalibertad, para que sea liberada de todo lo que tuvo que sufrir en nombre de
lareligion [...] Ganada por el liberalismo, la humanidad escogi6 la democracia
en lugar de la teocracia, como clave de la liberacion. Qued6 entrampada en
un capitalismo puro y duro, en el cual la democracia resulté ser tan
decepcionante como la teocracia. El liberalismo es un régimen en el cual la
libertad s6lo existe para los ‘caballeros’” que compiten en golpes y pillajes
(Shariati, 1980).

El proceso de deshumanizacion del capitalismo contemporaneo,
basado en una logica de explotacion, es inseparable del proceso his-
torico de desculturacion. De ahi la importancia atribuida a la
marginacion de la religion en la vida social:

bajo pretexto de atacar el fanatismo, las potencias coloniales combatieron,
sobre todo a principios de su historia, a la religion [...] Lanzaron asaltos con-
tra la tradicion, con tal de producir un pueblo sin historia, sin raices, sin cul-
tura, sin religion y sin ninguna forma de identidad (Shariati, s.p.i.: 31).

Habria por ende en Ali Shariati una relacion directa entre la
tendencia a la explotacién general en el capitalismo, por una parte, y
la tendencia a la desculturacion-desespiritualizaciéon del hombre, por la
otra, ya que los pueblos sin historia y sin cultura son mas faciles de
explotar. Michael Amaladoss ha resaltado esta correlacion en los si-
guientes términos:

la relacion de injusticia y desigualdad entre unos pocos potentados y la masa
de los desposeidos sin poder representa una estructura fundamental de la
sociedad humana en todas las épocas, aunque los medios y las expresiones

7 En francés, la palabra puede traducirse por igual como “caballero” o “desenvuel-

»

to”, “insolente”, y el sentido del entrecomillado de Shariati pudiera ser el uno o el
otro. [T.]
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de esta relacion de dominaciéon hayan podido variar con el tiempo [...] Ali
Shariati destaca con mas detalles las opresiones del imperialismo contem-
poraneo, con la dominacion econémicay el esfuerzo por hacer de la gente
simples consumidores. Como aguijon de este proceso, existe una campana
de difusion de una cultura materialista y uniforme. Como correlato, existe el
esfuerzo para quitarle a la gente sus raices culturales y religiosas en su propia
tradicion. Ali Shariati siente hasta qué punto el arrancar a la gente de sus raices
culturales equivale a privarla de su identidad y su humanidad, para convertirla
en un objeto comodo de explotacion (Amaladoss, 1988:190).

Su teologia de la liberacién incorpora por ende el elemento central
de la aproximacién islamica que considera que el humanismo es
imposible sin la dimensién espiritual constitutiva del hombre: “el
verdadero humanismo es un conjunto de valores divinos en el corazéon
del hombre, que constituye su herencia moral, cultural y religiosa”.

Quienes ven una contradiccion entre religion y liberacién no
comprenden la dialéctica del Tawhid (la unicidad) en el islam: la ado-
racion de un Dios Gnico significa el rechazo de todo shirk (asocia-
cionismo) y, por consiguiente, el rechazo de la idealizacién de cualquier
cosa que no sea Dios: la materia, el dinero, el poder, etc. Por lo demas,
larelacion de los hombres con el Dios tinico funda la igualdad radical
sobre la cual los te6logos musulmanes de la liberacion debieran construir
su discurso politico igualitarista. Michael Amaladoss comenta con toda
justeza esta dialéctica del Tawhid en la obra en Ali Shariati:

Ala afirmacién de un Dios Gnico, corresponde el comienzo de una sociedad
unificada en la igualdad y la justicia. Una vez resquebrajada esta unidad social
en diferentes clases y grupos, el politeismo hace su aparicion en la esfera
religiosa. Ello significa que combatir la desigualdad y la injusticia en el mundo
se convierte en un deber religioso, porque es en realidad atacar el politeismo
y laidolatria (Amaladoss, 1988:188).

Sin embargo, el rechazo al politeismo y sus formas contemporaneas
no conduce a Ali Shariati a darle la espalda a la civilizacién material y
ala exigencia de lamodernizacion. Elislam permite afrontar el mundo,
pero no admite ninguna fuga del mundo, por injusto que sea. Realismo
y espiritualismo no se excluyen en el islam. Ali Shariati lo recuerda con
fuerza:

el islam es una religion realista: ama la naturaleza, la fuerza, la belleza, la
riqueza, la abundancia, el progreso y la satisfaccion de las necesidades
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humanas [...] Mas que preocuparse por la metafisica y la muerte, su produc-
cion literaria se interesa por la naturaleza, la vida, el mundo, la sociedad y la
historia (Shariati, s.p.i.:43).

TEOLOGIA Y LIBERACION EN EL ISLAM INDOPAQUISTANi

El marco historico particular en el cual evolucioné el islam indo-
paquistani determiné en buena medida las caracteristicas particulares
de la teologia politica en esta area geocultural. En la mayoria de los
paises musulmanes sometidos a la dominaciéon colonial, la relacion entre
teologia y nacionalismo fue significativa desde el principio. En cambio,
en una India poblada en su mayoria por hindues, la independencia
no siempre fue percibida como una mejoria por los musulmanes
minoritarios. Esta realidad aliment6 una actitud ambigiia de los musul-
manes hindies ante la cuestion de la independencia nacional, actitud
que la potencia colonial britanica no dejaria de utilizar en su célebre
politica de dividir para reinar.

La teologia musulmana de la liberaciéon en India se resintié6 por
partida doble. Por una parte, el hecho de que la oposicién politica haya
cuajado contra el colonialismo, pero también contra el adversario
interno hinda, sélo podia desvirtuar la dimension antimperialista del
movimiento de renacimiento islamico y orientar el movimiento
irresistible por la independencia hacia la solucioén reaccionaria de un
separatismo musulman ante la mayoria hindq, lo cual habria de terminar
por conducir a la escisiéon de India y la creacion de un Estado musul-
man independiente, Paquistan. Por otra parte, el nacimiento de un
Estado basado en una identidad religiosa complicé la obra de los te6-
logos musulmanes, cuyo apoyo al nuevo Estado paquistani corria el
riesgo de pagar el precio de una importante renuncia teologico-politica.

La obra del mayor representante de la teologia politica indo-
paquistani, Aba Ala Mawdudi (1903-1979), debe ser leida en ese con-
texto. Su lectura del islam sigue marcada por el sello de la tradicion.
Para él, la Umma (comunidad musulmana) que trasciende las fronteras
nacionales y culturales constituye la instancia politica fundamental. No
es extrano que haya desconfiado del nacionalismo hindq, el cual, como
todo nacionalismo, constituye para los islamistas tradicionalistas una
ideologia occidental. La Jamaat Islamia que creara antes de la separa-
ci6n de India era una organizacion social y cultural que buscaba que
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los musulmanes vivieran segin los preceptos de su religion. En una
India pluriconfesional, esta organizacion s6lo podia tener un mar-
cado caracter comunitario.

Luego del nacimiento de Paquistan, Abt Ala Mawdudi opt6, con
toda razoén, por trabajar en un contexto diferente. A partir de este
momento, su obra se aproxima de manera sensible a la de los repre-
sentantes de la corriente salafista en los demas paises arabemusul-
manes. En una sociedad musulmana, y frente a un Estado que se define
como musulman, se trata de predicar un islam desembarazado de
los aspectos retrogrados heredados de largo periodo de “decadencia”,
para fundar una verdadera “sociedad islamica”. La Jamaat Islamia se
convierte en un partido politico.

En el caso particular de Paquistan, donde el Estado encuentra su legi-
timidad en la identidad religiosa, la obra de Aba Ala Mawdudi se en-
contr6 de hecho en competencia—y a veces en conflicto— con el poder
establecido. Del principio del Tawhid, que esta en la base de la doctrina
islamica, extrae su concepcién de una teodemocracia en la cual la
soberania pertenece solo a Dios; los gobernantesy los gobernados de-
ben ser iguales en el sentido de que tienen el mismo deber de actuar
de acuerdo con los principios divinos que predican el bien y condenan
el mal:

el islam desea por encima de todo que la gente se entregue por entero a la
Verdad de Dios, que la sirvan y la honren. Asimismo, desea que la ley de Dios
se convierta para cada quien en la ley segiin la cual ordena su vida. Exige
también que la injusticia sea combatida, que los males sean eliminados, porque
provocan la célera de Dios, y que las virtudes y los valores de sociedad sean
favorecidos, porque reciben el favor divino (Mawdudi, 1984:79).

Como en la mayoria de los pensadores reformistas musulmanes, en
Abu Ala Mawdudi la decadencia es asimilada a una especie de recaida
en la Jahilia, es decir, en el estado anterior a la revelacion divina. Esta
Jahilia es mas un estado del espiritu que una estructura social propia-
mente dicha. Puede encontrarse en todas las épocas y con diversas
mascaras, incluyendo la de un islam formal y aparente. El principal ele-
mento constitutivo de esta Jahilia, en contradiccion flagrante con el
principio del Tawhid, es la adoracién de la materia. La frecuentacion
de las 6rdenes sufies (misticas) le facilito sin duda a Abu Ala Mawdudi
durante su juventud la toma de conciencia de la relaciéon existente
entre materia y decadencia humana, pero ello de ninguna manera
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lo conduce a idealizar una renuncia al mundo, cualquiera que sea, a
la manera budista. La exigencia moral permanece anclada en este
mundo, como lo estipula la tradicion islamica.

Es ésta la razoén por la cual el rencuentro con esta exigencia no es
cosa facil y exige un jihad (esfuerzo) sobre si mismo. El jihad suele tra-
ducirse con frecuencia por la expresion impropia de “guerra santa”.
En efecto, la tradicion islamica distingue el gran jihad, que es el esfuerzo
sobre si mismo para alcanzar la moral islamica, y el pequeno jihad, que
esla guerra por la defensay el triunfo del islam. Es, por ende, conforme
ala tradicion islamica que este autor concibe el jihad como una lucha
permanente contra la intrusion del espiritu de la Jahilia:

el jihad no es mas que otro nombre para la voluntad de hacer reinar el orden
de Dios; es por ello que el Coran ve en él la piedra de toque de la fe. En otros
términos, las personas que tienen la fe arrimada al corazén no cederan jamas
a la dominacion de un mal sistema; no dudaran en sacrificar su vida en la
lucha por establecer el islam (Mawdudi, 1984:79).

Pero ahi donde Abu Ala Mawdudi entiende mejor que el jikad es antes
que nada un esfuerzo sobre si mismo, es al concluir, a partir de una
evaluacion de las revoluciones modernas y contemporaneas (francesa,
rusa, turca), que el cambio a nivel de las estructuras politicas, econémicas
y sociales no ha desembarazado a estas sociedades de sus males sociales.
Para €], el fracaso de estas revoluciones remite a la negligencia del factor
educativo, que es el tnico que puede transformar las mentalidades y las
conductas sociales. Esta relectura de la nocion capital de jihad realza la
posicion de Abu Ala Mawdudi en el movimiento contemporaneo de
renacimiento islamico. El te6logo jesuita hinda, Michael Amaladoss,
ha podido dar cuenta con gran honestidad intelectual de la importancia
teologico-politica de esta relectura:

la jihad no se orienta primero hacia los no musulmanes, a menos que estos
altimos se opongan a los musulmanes en su esfuerzo por establecer un orden
social islamico. Abu Ala Mawdudi insiste para que los fines, al igual que los
medios, sean honestos: el fin no justifica los medios. Precisa también que el
uso de la fuerza debe restringirse al minimo indispensable y moralmente
justificable. Unas perspectivas materialistas y afanes politico-expansionistas
no podrian legitimar la jihad (Amaladoss, 1988:180).

Michael Amaladoss recuerda que el primer encarcelamiento de Abu
Ala Mwadudi por el gobierno paquistani se debe a una declaracion
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publica que deslegitima religiosamente la invasion de Cachemira por
el ejército de Paquistan, lo que da cuenta de la concordancia perfecta
entre en sus actos y sus palabras. En el contexto de un antagonismo
histérico indopaquistani propicio para todas las derivas nacionalistas
chovinistas, la posicion de Abu Ala Mawdudi se distinguié por un
sentido moral y un coraje elevados que obligan al respeto.

LIBERACION Y DESARROLLO EN LA PERSPECTIVA CIVILIZATORIA DEL ISLAM
El aporte de Malek Bennabi

Los problemas del desarrollo constituyen la preocupacion esencial de
Malek Bennabi (1905-1973), pues vivié la experiencia poscolonial. El
acceso a laindependencia nacional y la construcciéon de un Estado mo-
derno no bastaron para sustraer a las sociedades musulmanas del
subdesarrollo econémico, social y cultural. Como ingeniero eléctrico
de la Escuela Politécnica de Paris, y habiendo abrevado al mismo tiem-
po en las fuentes de la Nahda musulmana, Malek Bennabi puso esta
doble formacion al servicio de una obra dedicada a esclarecer la siguiente
tesis: el desarrollo sera cultural o no sera. La principal caracteristica de
esta relectura teoldgica del islam consiste en superar la dimension
ideologica entendida en un sentido limitante para abordarla en su
dimension civilizatoria global. La generalizacion teérica a la cual podia
acceder un espiritu tan profundo no debe esconder el hecho de que
Malek Bennabi tuviera en mente dos tesis aparentemente contra-
dictorias, pero que a fin de cuentas confluian en una esterilidad histérica
comun.

La primera tesis era defendida por la corriente “tradicionalista”, la
cual creia de manera errénea que el renacimiento islamico podia
realizarse gracias a una revitalizaciéon de las practicas religiosas y mo-
rales, que se yuxtapondrian a un desarrollo técnico que les seria exterior.
La segunda tesis era defendida por la corriente “modernista”, la cual
concebia el desarrollo como una operacion de importacion de un
modelo “llave en mano” cuya generalizacion bastaria para transformar
las estructuras sociales. La obra de Malek Bennabi debe leerse
teniendo en mente este combate en dos frentes.

Malek Bennabi no se contenta con invalidar la pretensién de quie-
nes, entre los orientalistas, creyeron ver en el islam un factor que obs-
taculizaria la difusion de la ciencia en las sociedades musulmanas.
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Refuta también la posicion de los defensores del islam que pierden
un tiempo precioso en demostrar que el Coran previoé tal o cual con-
quista cientifica contemporanea. Para Malek Bennabi, se trata de
un falso problema.

El problema de saber si el islam pudo o no prever los desarrollos
cientificos contemporaneos carece de sentido. Lo que conviene saber
es si el islam contradice o no el espiritu cientifico, cuya adquisicion
representa una condicion indispensable para el éxito de la empresa del
desarrollo: “no se trata de buscar en los versiculos coranicos lo que
tendria que ver con la conquista espacial o con el atomo, sino de
plantearse si hay en su espiritu algo que podria impedir o, por el
contrario, favorecer y dinamizar el movimiento de la ciencia”
(Bennabi, 1970:34).

Para Malek Bennabi, es importante hacer notar que el Coran “trajo
el clima racional nuevo que le permite a la ciencia desarrollarse”, y que
“el desarrollo de la ciencia no se mide Gnicamente por los datos cien-
tificos, sino también por el conjunto de circunstancias psicologicas y
sociales que constituyen un clima determinado” (Bennabi, 1970:37).
Partiendo de esta consideracion, Malek Bennabi propone un método
analitico en el estudio del fenémeno coranico, para alcanzar un doble
objetivo: 1] permitir a la juventud musulmana tener una meditacion
religiosa racional; 2] proponer una reforma del antiguo método de
interpretacion del Coran (Bennabi, s.p.i.[.a]). En esencia, la relectura
teologica de Malek Bennabi busca volver a darle al islam una dinamica
social que sea capaz de contribuir a desprender las sociedades musul-
manas del subdesarrollo y la dependencia. Es desde este angulo que
puede ser definida como una teologia de la liberacion. El énfasis en
los problemas de civilizaciéon y de método conduce a Malek Bennabi a
relativizar la explicacion exoégena del subdesarrollo y la dependencia.
Para €I, la colonizacién es s6lo un factor entre otros en el proceso de
subdesarrollo. Prueba de ello es que incluso aquellos paises que no
conocieron la colonizacién directa no lograron escapar del subdesarrollo.

No cabe duda de que el método cultural de Malek Bennabi subesti-
ma la interacciéon profunda entre la formacién de la economia-mundo,
a través de la expansion europea, y la formacion del subdesarrollo
en la periferia, que no espero6 la era de la colonizacién para convertir-
se en una realidad. Pero su analisis tiene el mérito de llamar la aten-
cion sobre el fendmeno social endégeno de la decadencia que facilitd
la obra de la colonizaciéon. Ahora bien, este fenémeno interno que
remite a la evolucion de las estructuras sociales no puede ser compren-
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dido sin remitirse también a la accién consciente de los actores socia-
les, en partir aquéllos involucrados en la produccion de saberes que
pueden jugar un papel activo en las revoluciones econémicas y
sociales. Luego entonces, los factores de la decadencia y la coloniza-
ci6n habran de alimentarse mutuamente en el marco de un mismo
sistema de subdesarrollo y dependencia.

El concepto de colonizabilidad, al que recurriera Malek Bennabi, da
cuenta de esta dialéctica, que explica que la independencia politica no
habria bastado para superar de manera radical la relacién colonial. El
concepto bennabiano de colonizabilidad recuerda el de complejo de
dependencia de Frantz Fanon. Sin embargo, la diferencia entre ambos
conceptos es importante: para Frantz Fanon, el complejo de depen-
dencia remite a una relacion psicologica (complejo de inferioridad) que
el colonizado o el ex colonizado siguen manteniendo con el coloni-
zador. Para Malek Bennabi, en cambio, el concepto de colonizabilidad
da cuenta de una realidad social compleja, que hace que la antigua
sociedad colonizada siga construyendo su presente y su porvenir sobre
la base de un esquema heredado de la colonizacién, que la condena al
“mal-desarrollo”. Por ende, el concepto de colonizabilidad se encuentra
marcado en esencia por una fuerte connotacion cultural.

La importancia del factor cultural queda demostrada a contrario por
la empresa de desculturacion y despersonalizacion que el colonialismo
trat6 de organizar en gran escala en las colonias. Una vez que los paises
colonizados han alcanzado la independencia politica, la obra de des-
culturacioén llevada a cabo por el poder colonial habra de aparecer con
todas sus nefastas consecuencias: el complejo social de colonizabilidad,
cuya expresion mas espectacular es el complejo de inferioridad de las
élites dirigentes, explica en gran medida el fracaso de una empresa de
modernizaciéon que no logra desprenderse de la l6gica perversa de la
dependencia, que nutre a su vez nuevas formas de subdesarrollo. Al
respecto, Malek Bennabi compara el universo de los “subdesarro-
llados” con el de los ninos: la relaciéon con el mundo es concebida como
una relacién con objetos por adquirir. Pero lo peor es que esta propension
aacumular cosas, tanto mas ajenas cuanto que no han sido producidas,
alcanza el ambito de los conceptos y las ideas.

El comportamiento consumista de los “subdesarrollados” degenera
en importacion de modelos que no tienen nada que ver con la realidad
social de los paises subdesarrollados. No solamente esta importacion
no basta para alcanzar la modernizacién social buscada, sino que con-
tribuye a aniquilar los esfuerzos llevados a cabo por sectores enteros
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de la sociedad para salir del circulo vicioso del subdesarrollo y la de-
pendencia. Dicho circulo no se reduce a un proceso econémico-técnico
aislado de la conciencia social de quienes lo llevan a la practica. El
factor cultural no viene a sumarse a los demas factores historicos.
Atraviesa y alimenta el conjunto del proceso de reproduccion de la
formacion social. Desde este punto de vista, el aporte de Malek Bennabi
ala teoria del desarrollo da cuenta de la fecundidad del dialogo inter-
disciplinario. Partiendo de una preocupaciéon teologica y cultural,
enriquece de manera incontrovertida la sociologia del desarrollo,
cualesquiera que sean las reservas que puedan formularse respecto de
su teoria general.

Ahora bien, para Malek Bennabi, si el recurso a un concepto como
el de “revolucion cultural”, en ciertos paises descolonizados, da cuen-
ta de una toma de conciencia de la dimension cultural del desarrollo,
no basta empero para encontrar la justa solucion al problema planteado.
Comienza por mostrar los limites de la definicién de la cultura en el
capitalismo y el marxismo. En el primer caso, se trata de una definicion
idealista que pone el acento en el conocimiento heredado en particular
de la civilizacién greco-romana. En el segundo caso, la cultura es
reducida a sus condiciones de produccion social, sin que por ello se
logre dar cuenta de su singularidad compleja. Malek Bennabi insiste
en el caracter complejo de la cultura, que es a la vez una moral, una
estética y una légica practica.

La cultura se define asi como una relacién organica entre el com-
portamiento del individuo y el modo de vida social. Supera la dimension
intelectual propiamente dichay concierne al comportamiento de los in-
dividuos en una sociedad determinada. Malek Bennabi ilustra su
posicion oponiendo dos ejemplos: por una parte, el de individuos que
asumen dos funciones sociales diferentes en el marco de una misma
sociedad, por ejemplo, un médico y un carpintero que viven y trabajan
ambos en Inglaterra. Por otra parte, dos individuos que asumen la misma
funcion en dos sociedades diferentes: un médico en Inglaterray otro
en Argelia. La identidad de comportamiento de los dos primeros y la
diferencia de actitud de los segundos no pueden explicarse por los
factores de educacion y de clase.

Para explicar este fenémeno, Malek Bennabi recurre a la socializacion
cultural, entendida como un sintesis compleja de datos éticos, estéticos
y logico-practicos que sélo define la cultura (Bennabi, s.p.i.[b]). Este
analisis, cuya evidencia no salta a la vista, le permite, sin embargo,
superar las concepciones desarrollistas que apuestan ya sea por una estra-



UNA APROXIMACION SOCIOHISTORICA A LAS TEOLOGIAS ISLAMICAS 121

tegia educativa individualista y elitista (liberalismo), ya sea por una
estrategia industrialista y colectivista (estatismo). En ambos casos, se
corre el riesgo de tener un desarrollo superficial y limitado. Pero el
verdadero desarrollo, que supone un cambio social radical, no se ha
alcanzado.

El aporte de Munir Chafiq

El palestino Munir Chafiq intenta, por su parte, replantear el problema
de la liberacion nacional y social en los paises arabes y musulmanes
como problema de civilizacion.

Para ello, parte de una problematizacion reformista de la decaden-
cia/dependencia/renacimiento, pero extrayendo las ensenanzas del mo-
vimiento de liberacion arabe a través de sus diversas expresiones
nacionalistas y socializantes. La familiaridad de Munir Chafiq con los
temas del nacionalismo arabe y el marxismo vuelve sin duda mas enri-
quecedora su problematizacion. Ciertamente, la obra no es funda-
mentalmente teolégica. La cultura militante del autor, con un fondo
de nacionalismo revolucionario y marxismo, conserva la preminencia
en el analisis y el estilo. Pero al inscribir el proceso de liberacion nacio-
nal y social en un marco ideolégico islamico, Munir Chafiq actualiza y
desarrolla los argumentos politicos fundamentales de los te6logos
reformistas de la Nahda. La conciencia aguda de la correlacion de fuerzas
favorable al imperialismo y sus relevos sociales lleva a Munir Chafiq a
otorgarle un lugar central a la fe en el dispositivo ideolégico de movi-
lizacién social y politica de las masas.

La fuerza del capitalismo y el imperialismo es sobre todo de orden ma-
terial (econémico y militar). Los pueblos dominados s6lo pueden ofrecer
resistencia con eficacia si redescubren y movilizan su fuerza espiritual,
que podria servir entonces como base para una indispensable unidad
de accion. La critica al capitalismo no se basa inicamente en sus
consecuencias economicas, sociales y politicas nefastas, a diferencia de
lo que ocurre en el andlisis de las corrientes denominadas modernistas,
en sus versiones nacionalistas o marxistas vulgares, que se contentan
con reclamar una readaptaciéon, cuando no una generalizacion de la
civilizaciéon burguesa para los paises en vias de desarrollo. La critica de
Munir Chafiq apunta en esencia a la dimensiéon “materialista” del
sistema capitalista, que al poner en el centro de su reproduccion general
un factor material (el capital) s6lo puede empobrecer al hombre y la
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naturaleza. Aqui confluye el analisis politico con la teologia refor-
mista. En el plano metodologico, comienza por retomar el combate
llevado a cabo previamente por los maestros del Islah contra las co-
rrientes denominadas modernistas, que oponen en abstracto la ra-
z6m y la fe. El procedimiento eurocentrista de estas corrientes las
induce a transponer de manera mecanica la experiencia europea de
secularizacion al contexto histéricamente diferente del area arabe-
musulmana (Chafiq, 1991:136).

Munir Chafiq no niega la objetividad de la razoén, pero considera
que no es racional buscar importar un modelo historico a cualquier costo,
sobre todo cuando terminé por mostrar sus limites, incluso ahi donde
nacio, en Europa. El racionalismo bien entendido deberia comenzar
mas bien por una investigacion original que tome en cuenta las realidades
propias de cada sociedad. A este respecto, concluye que la batalla no se
libra entre los partidarios de la razén y los de la “sinrazén”, sino entre
los adeptos de dos racionalidades diferentes. La razon fundada en la fe
musulmana no seria menos razonable que la razéon fundada en la filosofia
de las luces. En vez de oponer de entrada la religion a otras concepciones
sociales, seria mas justo considerar las respuestas sociales, sean o no
religiosas, por sus contenidos respectivos, partiendo de un proce-
dimiento racional y social. Ya en el engranaje de la polémica, Munir
Chafiq no duda en defender una concepcion de la fe que sacrifica un
racionalismo exagerado. Para él, los que parten de la revelacién la
consideran como uno de los grados mas altos de la razén: “la fe s6lo se
produce eny para la razén, y el creyente solo alcanza la fe si su razén
la ha aceptado” (Chafiq, 1991:138).

Esta racionalizacion a ultranza lo conduce de manera légica a des-
legitimar el recurso a otras doctrinas extranas al islam, por mas que se
limite al plano metodolégico. Para €1, no se puede adoptar el método
materialista dialéctico de Karl Marx sin hacer lo propio con todo el
sistema marxista (Chafiq, 1991:159). Sin embargo, un examen atento
de su analisis de las relaciones de dependencia en las que se encuentran
las sociedades arabes respecto del capitalismo mundial muestra que €l
mismo se encuentra lejos de poder respetar esta consigna. Como es-
cribiera Karl Marx, no hay que juzgar a un hombre por la conciencia
que tiene de si mismo, sino por lo que realmente es en las relaciones
sociales.

En efecto, el aporte de Munir Chafiq a la teologia reformista le debe
mucho a la dimension histérica heredada sin duda de su pasado mar-
xista. Frente a los problemas actuales que interpelan al islam, no tiene
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una respuesta teologica en sentido estricto, pero tiene el mérito de
recordar, cada vez que la ocasion lo amerita, la importancia que reviste
la contextualizacion histérica de las normas que representan un pro-
blema en el islam tal y como lo viven las sociedades musulmanas
actuales. Sin ceder a la solucién comoda que consiste en fragmentar
la doctrina musulmana con una especie de seleccion arbitraria, en
particular en la esfera juridica, Munir Chafiq enfrenta al dogmatismo
mediante el recurso a la historia, buscando salvaguardar la legitimi-
dad y la coherencia del sistema de referencia islamico. Es quizas uno
de los puntos mas discutibles de su obra, pero tuvo al menos el co-
raje de enfrentarlo y de proponer unalectura renovada de la Tradicion.

Politicamente hablando, Munir Chafiq se ubica en una perspectiva
alavez islamicay revolucionaria. A este respecto, considera que el islam
fue desde su nacimiento una revolucion y que, por este mismo hecho,
todavia puede servir como marco ideolégico-politico para una revo-
lucion anticapitalista y antimperialista (Chafiq, 1991:75). La pertenencia
de las sociedades musulmanas al area geografica de los paises depen-
dientes lo conduce a conjuntar la lectura islamista y la lectura tercer-
mundista de los hechos contemporaneos. En este intento de sintesis,
esta llamado a retomar la critica del eurocentrismo, que explica por lo
general al capitalismo inicamente por referencia al desarrollo endégeno
que habria llevado a las sociedades europeas del feudalismo al capi-
talismo, y omite la importancia que cobraran la conquista y el pillaje
externos en el nacimiento del sistema capitalista. Este analisis no s6lo
tiene una importancia historica, puesto que de la respuesta a la inte-
rrogante pueden desprenderse respuestas radicalmente diferentes sobre
la naturaleza y las fuerzas de la revolucién anticapitalista (Chafiq,
1991:44). En la definicion de las tareas revolucionarias, Munir Chafiq re-
futa la concepcion evolucionista predominante en los medios pro-
gresistas arabes.

Antes que oponer en lo absoluto progreso y atraso, es necesario
determinar el criterio que permite afirmar que se trata sin duda de un
progreso. Entre las fuerzas llamadas progresistas en los paises del Sur,
muchos se contentan con partir de una definicion del progreso tomada
del sistema de valores dominante, que se basa en la idealizacién del
progreso econémico y técnico, sin tomar en cuenta la dimension social,
psicologica y espiritual (Chafiq, 1991:134). El hecho de colocarse en
una perspectiva antisistémica global, que Munir Chafiq define como
una guerra total contra una guerra total (Chafiq, 1991:147), no le impide
tomar en consideracion las necesarias mediaciones politicasy sociales.
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A este respecto, recuerda que, ain afirmando la superioridad de la
comunidad islamica transnacional, el islam reconoce el hecho nacio-
nal y no busca disolverlo ni superarlo de manera forzosa. A diferen-
cia del nacionalismo, el islam no idealiza a la nacion, a la que consi-
dera como una forma de organizacion social e historica, como lo fue
y lo sigue siendo la tribu en ciertas regiones.

A este respecto, Munir Chafiq pone el acento en el hecho de que el
universalismo islamico s6lo puede ser un universalismo concreto, que
integre lo particular sin convertirlo en un absoluto: la familia, la tribu,
la region, la nacion, la clase, etc. Esta posicion tiene una implicacion
social directa: no se alcanza una mejor organizacion de la solidaridad so-
cial por la desagregacion de las estructuras tradicionales (familia, clan,
barrio), en la medida en que la reduccion de la relacion social al binomio
individuo-Estado o individuo-sindicato corre el riesgo de debilitar la
capacidad de resistencia y de proteccion de los grupos en situacion
precaria contra el sistema capitalista (Chafiq, 1991:100). Aun cuando
plantea de entrada el problema politico en una perspectiva de cambio
radical, Munir Chafiq no olvida la cuestion de la democracia, pero la
vincula con su problematica de civilizacién de base. Para él, en las so-
ciedades dependientes, la occidentalizacion de las €lites dirigentes s6lo
puede engendrar el autoritarismo, o incluso el despotismo, en la medida
en que la falta de enraizamiento sociocultural del poder lo coloca en
una relacion de exterioridad y de conflicto con la mayoria de la
poblacion. Por otro lado, las fuerzas politicas que plantean la reinvin-
dicacion democratica, pero que ignoran al mismo tiempo su dimension
cultural, tendran dificultades para establecer una sana comunicacion
con las masas, lo que explica notablemente su débil audiencia social
(Chafiq, 1991:116).

(EL FUNDAMENTALISMO Y LA TEOLOGIA ISLAMICA DE LA LIBERACION?

Una aproximacion sociohistorica a las teologias islamicas de la libe-
racion nos lleva a plantear la problematica de los desafios que estas
teologias deben enfrentar en la actualidad. Uno de ellos es insoslayable:
se trata de la oleada neosalafista que viven la mayoria de las sociedades
arabe-musulmanas, y que algunos denominan fundamentalismo o in-
tegrismo. La denominaciéon de los investigadores o de los medios de
comunicacién masiva no es neutra, y remite a lecturas ideolégicas que
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deben ser desmitificadas.” Pero mas alla de este problema de semantica,
que es importante, el verdadero problema no puede esconderse. El
neosalafismo plantea un desafio ala vez teologico y politico. Se imponen
varias observaciones.

1. Ya sea en su aspecto moderado o radical, el neosalafismo con-
temporaneo no debe vincularse de manera arbitraria con la corriente
salafista-reformista de la Nahda, contra lo que tanto sus partidarios co-
mo sus detractores han adelantado en sus analisis. En este ambito, sigue
siendo pertinente la lectura de Mohammed Amara, quien distingue entre
un salafismo de las luces, representado por Mohammed Abdu, y un
neosalafismo dogmatico, que inaugurara Rachid Redha bajo la in-
fluencia del wahhabismo, y que otros continuaron a través de la corriente
de los “Hermanos Musulmanes” (Amara, 1983).

Samir Amin ha criticado con toda razon la tendencia que consiste
en reducir el movimiento de la Nahda a su sola dimension religiosa, y
que omite recordar el caracter modernista-progresista de sus diversos
aspectos sociales, linguisticos y culturales:

se ha reducido con frecuencia este movimiento a su dimension religiosa, al
ponerse el acento en los sucesivos reformadores musulmanes: Jemal Eddine
al-Afghani, Mohammed Abdu y Rachid Redha. Se trata de una simplificacion
inaceptable de la realidad, ya que la Nahda es también un movimiento de
modernizacion en los ambitos de la lenguay la cultura, de la sociedad y de la
politica. En el ambito de lalengua, se asiste en Egipto y en Siria a una verdadera
revolucion, que crea el instrumento eficaz de la unidad arabe en recons-
truccion. No menos importante es la critica de las costumbres —pueden
releerse las paginas que consagra Kassem Amin a la liberacion de la mujery a
los sistemas juridicos y administrativos (las codificaciones). Todo ello desem-
boca con toda naturalidad en una vision modernista de la politica (Amin,
1989:170).

Sin embargo, aunque critica con toda razén a quienes reducen el
movimiento de la Nahda a su dimensién religiosa, Samir Amin no
deja de introducir una separacion arbitraria entre la esfera teolégico-
religiosay la esfera social, cuando atribuye un caracter de modernidad

% Partiendo de una definiciéon del fundamentalismo como “regreso absoluto a la
Escritura como tinico fundamento de toda criticay toda renovaciéon”, y del integrismo
como “rechazo de las adaptaciones de la accion de la Iglesia y de los creyentes en
materia litirgica, pastoral, social y politica”, Bruno Etienne concluye que “los islamistas
no son ni fundamentalistas ni integristas” (Etienne, 1977:176).
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progresista a la una y la deniega a la otra: “el examen del capitulo
religioso ilustra los limites historicos y las insuficiencias de la Nahda.
Esta no supera el dualismo por el que habia optado Mohammed Ali:
la yuxtaposicion de las ideas modernistas en el ambito civil y una
interpretaciéon conservadora del islam” (Amin, 1989:171). El peligro
que representa esta interpretacion del movimiento de la Nahdaradica
en que puede dar crédito a la falsa idea —por cierto que contradicto-
ria con toda la obra del propio Samir Amin— segin la cual el proceso
de modernizacion en la esfera civil (social y politica) fue obstaculizado
por un arcaismo religioso, eregido al rango de factor determinante.

Si el movimiento de la Nahda reproduce el dualismo que habia
en las sociedades arabes, éste no se ubica en oposicion alguna entre
lo civil y lo religioso, sino en el conjunto de las relaciones sociales, y
no es dificil localizarlo en cada una de las esferas de la actividad
social. La evolucion historica de estas altimas sigue con toda naturali-
dad ritmos diferentes, y no existe siempre una correspondencia meca-
nica entre los niveles de la actividad social. Pero no puede pensarse
seriamente que la burguesia arabe fuese progresista en el plano econ6-
mico y social y reaccionaria en el plano juridico y politico. A fortiori,
no podia ser modernista en los ambitos de la lengua y la cultura y
mostrarse retrograda en el de lareligion. Se trata de poner en cuestion
el proceso de modernizacién arabe en su conjunto y desde una pers-
pectiva historica, para comprender los limites de los esfuerzos teolo-
gicos del movimiento de la Nahda, pero también de los otros aspectos
infra y supraestructurales, incluyendo aquellos que atanien al ambito
de la occidentalizacion.

Si bien es evidente que los limites historicos del movimiento de la
Nahda tuvieron consecuencias sobre la evolucion social e intelectual
posterior, la cual produjo en particular las diferentes versiones ideo-
l6gicas del fundamentalismo islamico, quiza sea arbitrario atribuir un
fenémeno histérico tan complejo a un solo factor (el inmovilismo
religioso), como lo deja entrever lo que sigue en el analisis de Samir
Amin: “estos limites historicos explican la deriva progresiva desde una
interpretacion reformista hacia el paseismo del fundamentalismo actual”
(Amin, 1989:171). Son los limites historicos del conjunto del movi-
miento de modernizacién arabe, incluyendo la Nahda, los que expli-
carian la crisis sociocultural de las sociedades arabes, y el fundamen-
talismo paseista no es mas que una de sus expresiones. A este respecto,
la pregunta que merece plantearse es la siguiente: ¢en qué son mas
futuristas que el fundamentalismo paseista el modernismo y el
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laicismo de pacotilla de una lumpenburguesia y una lumpenintelligentsia
incapaces de concebir la modernidad como no sea en el registro del
consumo y de la alienacion?

2. Eslegitimo plantear el problema de la relacion entre el reformismo
religioso de la Nahday el fundamentalismo islamista, no porque exista
un vinculo intrinseco entre estas dos realidades, sino porque la una
y la otra extraen sus caracteristicas y sus limites de una misma logica
social e historica. Desde este punto de vista, es completamente com-
prensible que existan interferencias ideolégicas entre el uno y el otro.
El primer desafio intelectual de una teologia islamica de la liberacion
consiste en tomar conciencia de ello. Pero ello no justifica de ninguna
manera que se establezca, como lo hace Bruno Etienne, un hilo de
continuidad entre el movimiento de la Nahday el fundamentalismo
islamico inaugurado por la asociacion de los “Hermanos Musulma-
nes”. No es “porque admiten la Sunna, los Hadiths, etc., y la casi
totalidad de las innovaciones no condenables, en materia de culto”,
que los islamistas no son ni “integristas” ni “fundamentalistas”, sino
simple y sencillamente “reformistas en la linea de la Nahda”, como
lo escribe Bruno Etienne (Etienne, 1977:176).

El problema no remite a la delimitaciéon del campo de las Escritu-
ras, a saber, si se detiene en el Coran o abarca también la tradicion
profética (la Sunna, los Hadiths) y la obra jurisprudencial de los prime-
ros doctos de la ley (sunnismo) o el patrimonio teolégico de los pri-
meros imams (chiismo). El problema remite al tipo de lectura que
se hace de las Escrituras y al estatuto que reviste esta lectura en un
procedimiento teolégico-politico que apunta a la liberacion de los
hombres en el marco del paradigma del Tawhid. Bruno Etienne de-
ja sentado su acuerdo con la definiciéon del integrismo que propone
Maxime Rodinson: es la “aspiracion a resolver por medio de la reli-
gion todos los problemas sociales y politicos, y a restaurar simultanea-
mente la integralidad de los dogmas” (Etienne, 1977:177). Ahora
bien, esta definicion del integrismo dificilmente corresponde a la
fisionomia intelectual del reformismo musulman de la Nahda tal y
como hemos intentado describirla. La lectura que consiste en redu-
cir las expresiones fundamentalistas del islam contemporaneo a una
nueva forma de reformismo, o incluso a una forma de descoloniza-
cion cultural, refleja sin duda el anhelo legitimo por contrarrestar
las lecturas esquematicas y maniqueas vehiculadas por los medios
de comunicacién occidentales y locales al servicio del sistema capita-
lista y de los poderes autoritarios establecidos.
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El angelicalismo en el que desemboca esta lectura no necesaria-
mente es de mas ayuda que el maniqueismo de los autores laicistas
—criticados con toda razon— para comprender y superar los limites
histoéricos de un movimiento que constituye sin duda el barémetro
de una crisis sociocultural profunday que, por lo demas, sigue siendo
incapaz de proponer una solucién viable y, lo que es mas, liberadora.
Una cosa es poner al desnudo la mala fe de los partidarios del cliché
ideoloégico cuyo antintegrismo visceral disimula a duras penas un
modernismo superficial y un arribismo sociopolitico autoritario. Otra
cosa es examinar las expresiones ideologicas y politicas dominantes
de la corriente que pretende “islamizar la modernidad”. Todo re-
chazo de la modernidad tal y como se presenta hoy en las sociedades
dependientes —y el islamismo radical es uno de ellos— no equivale
por fuerza a un adelanto liberador.

3. No es una sociedad musulmana abstracta sino una sociedad mu-
sulmana concreta, subdesarrollada y dependiente, la que produce
las diferentes expresiones del islamismo. La configuracion de las rela-
ciones sociales en su dimension interna, asi como en su dimension
externa, determina hasta cierto punto la naturaleza de la produc-
cion ideologica y politica de las corrientes en competencia, inclu-
yendo a las que reinvindican el islam. El mismo procedimiento debe
seguirse en el analisis de las producciones ideologicas de las corrientes
llamadas modernistas, ya sean nacionalistas, liberales o socializan-
tes. Laideologia dominante en las corrientes islamistas suele reducirse
con frecuencia a un llamado incantatorio a rencontrar la “ciudad
ideal” delislam original. Esta tendencia expresa en particular el hecho
de que el aplastamiento de la sociedad llega hasta tal punto que la
liberacion s6lo podria ser alcanzada en una especie de huida del mun-
do. La postura social “irracional” parece tanto mas indicada cuanto
que la resistencia “racional” resultaria imposible. En una de sus ex-
presiones mas extremas, el fundamentalismo rechaza incluso el Kalam
(la teologia musulmana clasica), al que acusa de compromiso filos6fico
con una Razén contraria a la Tradicion. Al respecto, la especulacion
teologica constituye en si misma una ruptura radical con el proce-
dimiento fundamentalista, cuyo caracter practico normativo, fun-
dado en una lectura de las Escrituras, evita el necesario debate sobre
los envites y las determinaciones historicas de la lectura en cuestion.

4. El problema esencial del fundamentalismo islamico no es de
mezclar religion y politica, como se lo reprochan los criticos laicistas.
Por lo demas, ¢de cuando aca puede decirse que la politica esta bajo
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influencia extranjera, ya sea de orden religioso, filosofico, cientifico,
ético, etc.? Dado el stock de recursos disponibles en una sociedad, la
resistencia politica a un sistema puede tomar prestada tal o cual ma-
triz ideologica. La ideologia laicista defendida por ciertas corrientes
politicas expresa por ende una oposicion politica de ciertos grupos
sociales dominantes frente a las masas populares que no tienen otra
cosa para movilizar como recurso simbélico que la religion. Incluso
un autor que pasa por un adversario encarnizado del islamismo po-
litico reconoce que:

esun hecho que todo Estado debe descansar necesariamente en los principios
y los valores religiosos de la mayoria de su pueblo. En este sentido, se puede
interpretar la formula “el islam es religion y Estado” como algo que significa
simplemente que el Estado y la sociedad deben comulgar con los mismos
valores religiosos y humanos (Said Al-Ashmawy, 1989:18).

Asi, los estados arabes pueden utilizar la religion como instrumento
de legitimacion politica, pero cuando una oposiciéon hace lo mismo,
esos estados y sus ide6logos se apresuran a denunciar al integrismo que
quiere subordinar la politica a los valores religiosos que los estados pre-
tenden defender. Esta contradiccion es tan chocante que corrientes
laicistas minoritarias piensan que, para oponerse al populismo religioso,
esnecesario que los propios estados dejen de recurrir a la religion como
fuente de legitimidad: en otros términos, para quitarle al pueblo toda
ilusion de poder influir un dia en la politica nacional, mas vale hacerle
comprender que la politica es un asunto serio, y que su legitimacion
cientifica y racional bastaria para excluir a las masas, que no disponen
del saber tecnocratico. La posicion defendida por Hichem Djait tampoco
escapa a esta contradiccion. Por un lado, sostiene que:

el islam debe seguir siendo [...] religion de Estado, en el sentido de que el
Estado le ofrece reconocimiento historico, proteccion y garantia [...] No tiene
por ende por qué ser un Estado laico que se desinterese de la suerte corri-
da por la religion, al considerarla como un asunto privado;

por otro lado, basa “la permanencia de la relaciéon Estado-religion”
en la perspectiva de:

una fidelidad histéricay con la conciencia suprema de un depdsito sagra-
do por salvaguardar, pero sin sometérsele. En su accionar normal, el Estado
debe evolucionar al interior de una esfera auténoma, segtin las puras leyes de
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la politica y del bien social, lejos de cualquier nostalgia integrista, como
por lo demas casi siempre lo ha hecho.

El problema de esta posicion estriba en que no seria capaz de dar
cuenta de la diversidad de situaciones historicas en las cuales el Estado
arabe-musulman ha basado casi siempre su accion en las puras leyes de
la politica. Si el Estado ha actuado asi casi siempre, es preciso reconocer
que este modo de hacer jamas le ha impedido al poder hundirse en el
despotismo. Esto significa que el problema politico fundamental
—¢como salir de la opresion?— no puede ser solucionado mediante
el simple recurso a las puras leyes de la politica. !La politica aparece
aqui tan poco milagrosa como la religion de la que se burlan los
laicistas! ¢No seria mas conveniente salir de esta falsa oposicion entre
religién y politica y plantear el problema en su verdadera dimension
sociohistorica, es decir, volviendo al contenido que reviste en cada
situacion concreta?

5. Si el fundamentalismo islamico representa un problema, no por
su inspiracion religiosa, sino por la lectura particular que hace de la
religion, se plantea entonces el problema siguiente: ;como podria ser
superado intelectual y socialmente el fundamentalismo en las actuales
condiciones de las sociedades arabe-musulmanas, enfrentadas a desafios
internos y externos de consideracion? Una de las respuestas a esta inte-
rrogante recurre a una comparacion abusiva con la Reforma protestante.
Si bien es cierto, como lo indica Bruno Etienne, que “una problematica
protestante permite comprender mejor el aspecto mundano del islam”
(Etienne, 1977:13), hay que precaverse de cualquier simplificacion
historica que corra el riesgo de conducir a analogias superficiales y
perjudiciales para la comprension de los problemas planteados en las
sociedades musulmanas actuales.

Ciertamente, el rechazo al magisterio de la Iglesia en el marco de la
Reforma luterana llevo a que se profesara una teologia individualista,
basada en el acceso directo de los creyentes a las Escrituras, lo que no
deja de recordar la actitud musulmana. Sin embargo, el rechazo al
magisterio de la Iglesia sirvi6 historicamente y en esencia al Estado civil
moderno, que la doctrina luterana de los dos reinos s6lo podia legitimar.
Los principes que abrazaron el protestantismo no perdieron de vista
este aspecto “mundano” de las cosas, para imponer mejor un proceso
de secularizacion que habria de beneficiar al Estado. Ahora bien, una
tal dualidad no existe en el islam. Las analogias semanticas no deben
inducir a error. La reforma musulmana sigue en la orden del dia desde
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la Nahda. Empero, el islamno tiene verdadera necesidad de un Martin
Lutero que vendria a justificar la omnipotencia terrestre de un poder
cuyo caracter arbitrario no tiene necesidad alguna de legitimacion
suplementaria, asi sea teologica. Los te6logos musulmanes ya tienen
mucho qué hacer con retomar y profundizar el esfuerzo de un
Mohammed Abdu. Para ello, deben retomar el hilo de la Nahda in-
terrumpido por un neosalafismo al que el sometimiento a la Ley
(Sha’ria) 1o ha llevado a olvidar los resortes teologicos del Ijtihad
(esfuerzo de busqueda personal).

La apertura filosofica sera mas necesaria que nunca al interior de la
esfera de los estudios teologicos mismos, pero también en el dialogo
interdisciplinario con las demas ciencias y practicas sociales. La recon-
ciliacion de tipo medieval entre la fe y la razon no puede responder a
las exigencias modernas de la liberacion y la civilizacion. El matrimonio
artificial entre un positivismo de inspiracion occidental y un fideismo
dogmatico tampoco bastaria para rebasar el horizonte de una moder-
nizacion por entero superficial, que sigue superpuesta a una sociedad
profundamente arcaica que alimenta una esquizofrenia social pa-
ralizante.

Si una teologia de la liberacion se encuentra mas que nunca en la
orden del dia en las sociedades en las cuales las masas sienten instin-
tivamente que su religion puede constituir una muralla contra una
mundializacién desestructurante y alienante, el problema que se plan-
tea a los te6logos es como hacer para que el islam no sea solamente un
refugio emocional contra las agresiones de la sociedad mercantil y el
poder arbitrario. Sadek Sellam escribe a propésito del movimiento de
renovacion islamica:

la religion, principal fuerza de resistencia al cambio anarquico y a la mo-
dernizacion secularizadora, vector de la protesta contra el desarrollo que
genera desigualdad y contra la cerrazén de la sociedad politica opaca y
bloqueada cuando es vista del exterior, se ha convertido en el soporte de un
discurso sobre el poder justo en una sociedad ideal, cuyos contornos se pre-
cisan a la luz de las ensenanzas heredadas del primer islam.

Ahora bien, hoy en dia es preciso constatar que por desgracia si-
gue a la orden del dia la elaboracién islamica de un “discurso sobre
el poder justo”. El otro problema que se plantea a los te6logos musul-
manes es el de como evitar que la reduccion del islam a una “religion
positiva” no conduzca a petrificarlo y convertirlo en un dispositivo
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juridico-ético de control social, lo cual es todo lo contrario de la
ambicion liberadora que le asignan quienes buscan inspirarse en €l
para una estrategia de cambio social. Si una teologia negativa no es
facil en el marco del universo islamico, ;podria una simple reapertura
del Kalam constituir un contrapeso suficiente a la tendencia positi-
vista que acecha al movimiento de renovacion islamica?

Sin perder de vista su utopia movilizadora, ¢podria la apertura a
otros horizontes y otras fuerzas y otras legalidades permitirle al islam
rencontrar una dimension auténtica y subjetiva que lo vuelva por
fin impermeable a los intentos de objetivacion juridico-positivista
de los que abusan con la mayor frecuencia los poderes establecidos o
que buscan establecerse? En efecto, la liberacion social sigue siendo
un fenémeno complejo, que requiere del concurso de todos los “in-
telectuales organicos”, ya sean religiosos o laicos. Al abrirse a otros
métodos y otras disciplinas, la teologia de la liberacion integrara
esquemas tedricos y practicos de distintas procedencias. Esta aper-
tura podria prolongarse politicamente en la construccién de un
amplio frente democratico contra el sistema mundial y sus agentes
locales. Desde este punto de vista, las teologias islamicas de la libe-
racion podrian favorecer una evoluciéon democratica de ciertas
expresiones ideologico-politicas del movimiento social que hasta
ahora no consiguen salir de la falsa disyuntiva que consistiria en esco-
ger entre el impasse del fundamentalismo y la religion emasculada.
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LAS RELIGIONES AFRICANAS*

ALBERT KASANDA**

EL CONCEPTO DE RELIGIONES AFRICANAS

Por lo general, el discurso sobre las religiones africanas no incluye entre
éstas a las egipcias, semiticas, griegas y romanas que florecieron en todo
el norte africano durante la Antigiiedad. Dicho discurso omite también
al cristianismo, que lleg6 a prosperar no sélo en el norte de Africa, sino
también en Nubia y Etiopia. Precisado lo anterior, cabe senalar que el
discurso en cuestion se concentra en las religiones del Africa sub-
sahariana. Las razones aducidas para mantener esta division son de dos
tipos: primero, que el Africa del norte se emparenta mas con el mundo
mediterraneo (entendamos al europeo) que con el medio ambiente
negroafricano; y, segundo, la idea segin la cual el desierto del Sahara
seria una barrera natural entre el Norte y el Sur del continente africano.
Estas razones son ciertamente discutibles, pero en esta reflexion
habremos de hacer a un lado la polémica y limitarnos al marco trazado.
Nuestra argumentacion se encargara muy en particular de las religiones
del Africa subsahariana.

*Traduccion del francés: Marcos Cueva Perus, 11s-UNAM. Revision técnica de la
traduccion: Concepcion Alida Casale Nuanez, Centro de Investigaciones Inter-
disciplinarias en Ciencias y Humanidades de la UNAM (CEICH-UNAM).

**Originario de la Republica Democratica del Congo (antes Zaire), egresado de la
Universidad Catolica de Lovaina, donde realizo sus estudios de doctorado en filosofia
y los de maestria en sociologia. Es investigador del Centro de Estudios Tricontinental
de Lovaina La Nueva. En el marco del Programa de Conferencias y Catedras Especiales
es becario del Instituto Mexicano de Cooperacion Internacional de la Secretaria de
Relaciones Exteriores. Actualmente, es profesor visitante en la Universidad Autonéma
Metropolitana Unidad Iztapalapa, en el Departamento de Filosofia. Entre sus acti-
vidades docentes y de investigacion ha abordado temas como la democracia, el
desarrollo, la inmigracién, la globalizacién, la filosofia y las religiones africanas. Ha
publicado varios articulos en revistas de filosofia, de teologia y de sociologia de Africa
y de Europa.
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Antes que nada, cabe recordar que el Africa subsahariana es una region
de una gran riqueza. En contraste con el desierto vecino, su flora es
exuberante y su fauna encierra variedades infinitas de especies animales.
La riqueza de su subsuelo hace de ella el objeto de todas las codicias
por parte de las grandes potencias mundiales. Una infinidad de pueblos
(bantues, pigmeos, sudaneses, etc.), con culturas muy diversas, vive en
esta parte del continente. Unos se dedican a la agricultura, otros a la
cazay otros mas viven del empleo en el sentido moderno del término.
El encuentro con la cultura occidental, el surgimiento de ciudadesy el
éxodo rural acabaron por sacudir las tradiciones y las creencias religiosas
de Africa. Lo anterior permite afirmar que la idea de un Africa mitica,
estaticay fuera del mundo, producto de la imaginacion de los etnélogos
del siglo pasado, ya no tiene consistencia. Tenemos que vérnosla con
un continente que interactiia con otros, con un pueblo de seres vivientes
y, por ende, en constante mutacion.

El cambio constante constituye uno de los escollos con que nos to-
pamos: (como dar cuenta de un concepto tan moévil como el de reli-
giones africanas? Esta expresion, en efecto, se utiliza tanto para las
religiones llamadas auténticas, tradicionales y nativas, como para aque-
llas que serian el producto de importaciony el fruto de una dominacion
(el islam, el cristianismo) (Coulon, 1991:88). Para nuestro proposito
evitemos encerrarnos en esta tipologia dualista y antagonica que ocupara
a muchos investigadores. Teniendo en mente lo dificil que resulta
encontrar una definiciéon de la religion que sea satisfactoria en todos
sus aspectos, nos proponemos tomar como hipétesis de nuestra reflexion
laidea (que habremos de modificar) de Emile Durkheim segiin la cual
“lareligion es un sistema solidario de creencias y de practicas relativas
a las cosas sagradas [...] creenciasy practicas que unen en una misma
comunidad [...] a todos aquellos que las profesan” (Durkheim, 1965:65).

A partir de este principio, sugerimos distinguir, de acuerdo con la
amplitud que se atribuye al calificativo de africano, dos categorias de
religiones africanas: una en el sentido fuerte de la expresion y otra en
el débil. La primera abarcaria a las llamadas religiones tradicionales,
mientras que la segunda se referiria a aquéllas designadas como “pro-
ducto de importaciéon”, bajo las cuales entendemos al cristianismo, al
islam y sus avatares. Estas religiones, presentes en tierras africanas desde
hace varios siglos, forman parte del patrimonio espiritual del hombre
africano. Sacudieron sus tradicionesy siguen fecundando su historia.
Merecen un examen detenido, aunque no quepa emprender tal analisis
en el marco de esta reflexion, que habra de limitarse al primer aspecto.
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ALGUNOS INTENTOS DE APROXIMACION A LAS RELIGIONES AFRICANAS
El fetichismo como esencia de las religiones africanas

Durante mucho tiempo, las religiones de Africa s6lo fueron percibidas
mediante la mirada occidental. La Europa mercantil entra en contacto
con el continente africano desde 1491. Confiados en su capacidad ima-
ginativa y amparados en su etnocentrismo, los primeros viajeros y
exploradores trataban con desprecio las creencias religiosas africanas,
en las cuales s6lo veian un amasijo confuso de supersticiones ridiculas
y sin fundamento, una idolatria de un absurdo increible, la peor especie
de paganismo, el culto a los demonios y otras practicas abominables
(Verger, 1965:97-98). A Charles de Brosses se le debe una primera
conceptualizacion del hecho religioso africano. En un estudio publi-
cado en 1760 e intitulado Du culte des dieux-fétiches ou paralléles de
Uancienne religion de LEgypte avec la veligion actuelle de nigritie [Del culto
de los dioses-fetiche o contrastacion de la antigua religion de Egipto con la
religion actual de la negritud], adelant6 la idea del fetichismo para
denominar las creencias religiosas africanas. Es intil recordar hasta
qué punto este término habria de florecer tanto entre los etnologos
como entre los misioneros y los administradores coloniales.

En efecto, desde el punto de vista etimologico, el término fetichis-
mo proviene del portugués feitico, que significa: “falsificado, falso,
artificial”. Este término estd emparentado con el latin facticius que quiere
decir por su parte: “hecho, fabricado”. Por decirlo de alguna manera,
remite a los objetos a los cuales se atribuye una potencia sobrenatural.
Es en este sentido que fuera empleado por los colonizadores portugueses
en el siglo xv para designar las estatuillas y los amuletos que utilizaban
los africanos como expresion de sus creencias religiosas.

Para rehabilitar al patrimonio espiritual africano ante el desprecio
secular de Occidente, J. Jahn rechaza la existencia de fetichismo alguno
en las tradiciones religiosas africanas. Para dicho autor, los supuestos
fetiches no son mas que objetos piadosos que, en cuanto tales, carecen
de estatuto divino. En apoyo a su tesis, invoca la autoridad de L.
Frobenius, para quien el término fetiche (fetichismo), utilizado en pleno
periodo esclavista, es un producto de la ideologia de la explotacion, la
humillacién y el aniquilamiento del hombre negro. Los intelectuales
africanos comparten ampliamente esta tesis. En su gran mayoria,
rechazan la idea de ver en las religiones africanas tradicionales la en-
carnacion del fetichismo. Afirman en cambio, que los africanos no
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rinden un culto id6latra a los amuletos, las estatuillas y otros objetos
de connotacion religiosa que integran su patrimonio. Asi como los cris-
tianos catolicos atribuyen un valor religioso a las medallas milagrosas,
a los escapularios, a los rosarios, a san Cristobal, etc., o asi como los
judios veneran los filacteres, los africanos atribuyen un poder benéfico
a los amuletos y estatuillas (Hebga, 1976:96).

Mas alla de estas explicaciones, existe un hecho que conviene reco-
nocer: aunque los fetiches —las estatuillas, los amuletos— no agotan la
realidad del patrimonio religioso local, ocupan, sin embargo, un lugar
importante en la vida cotidiana de los africanos. Hasta hoy, no es raro
encontrar en las aldeas de Africa a un nifio que tenga en la cintura una
“proteccion”, o a un hombre con un talisman en el cuello, etc. Como
lo hace notar Berta Issakovna Sharevskaya:

los tambores son mas que simples instrumentos de musica para acompanar los
cantos y las danzas. Son como criaturas que tienen un pasado y una perso-
nalidad. Sirven como medio de comunicacién con los espiritus y deben ser
regularmente purificados y reinvestidos de fuerzas nuevas. Mas ain, no toca
esos “objetos sagrados” que desea, ni bajo cualquier circunstancia. Cada tam-
bor tiene su musico, quien pasa a su vez por una iniciacién apropiada.

(Sharevskaya, 1979:18-19)

Por altimo, cabe hacer notar que, entendido como producto, como
fabricacién humana, el fetichismo no es algo exclusivo de Africa ni de sus
religiones: se encuentran rastros de su existencia tanto en Europa como
en Sudamérica o en Asia, tanto en las tradiciones africanas como en la
herencia espiritual de los indigenas amazonicos. Tal concepto no re-
sulta entonces adecuado ni especifico para designar el conjunto de
creencias y practicas religiosas africanas. Es a la vez muy general e
impreciso.

El animismo, otro nombre que se le da a las religiones de Afn’ca

Ademas del fetichismo, otra palabra ha sido utilizada con éxito para
designar las religiones de Africa: el animismo. Hasta una fecha relati-
vamente reciente, los colonizadores, los etnélogos y los clérigos veian
en esta expresion un criterio para distinguir entre las religiones del
Libro, reveladas, y los cultos tradicionales. Recordemos de paso que el
término animismo viene del etnélogo inglés Edward Burnett Taylor
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(1832-1917). Designa la doctrina de las almas y otros seres espiritua-
les. En otros términos, esta expresion remite a la creencia segun la
cual todos los objetos naturales y el propio universo poseen un alma.
Como evolucionista, Taylor sufre el acoso del fantasma del comien-
zo, del mito de las formas originales (primitivas) de la religion. En
esta perspectiva, el animismo no s6lo constituye una definicion mini-
malista de la religion, sino también su forma mas rudimentaria y
primitiva. Tal estado caracteriza las religiones de Africa que, segin
¢l, representa una etapa primitiva en la evoluciéon de la humanidad.

Un buen numero de investigadores occidentales adoptaron esta
tesis cual dogma. Para Maurice Delafosse (1872-1926), todo tiene
un alma entre los negros: la montana, la fuente de agua, el bosque
circundante, la lluvia, el viento, etc., todo esta habitado por un espi-
ritu (invisible) muy irascible y capaz de infligir graves sanciones a la
gente (Sharevskaya, 1979:22-23). Por su parte, Jean-Claude Froelich
sostiene que, pese a sus apariencias comunes, el animismo es la esencia
de la religién en Africa y se presenta bajo miltiples formas. En otros
términos, este autor sostiene la tesis de la existencia del pluralismo
en lo que concierne al animismo en Africa (Sharevskaya, 1979:23).

Para algunos, la nociéon de animismo resulta hechizante: por ejem-
plo, en el Coloquio de Abidjan, una de las primeras reuniones celebradas
en el continente que tuvo como tema “el estudio de las religiones
africanas tradicionales” (Paulme, 1965:13-19), muy pocos investi-
gadores, ya fueran africanos u occidentales, se atrevieron a cuestionar
dicha nocién. S6lo Melville Herkovitz dio la senal de alarma ante el
peligro que encierra la mezcla ligada a la utilizaciéon de esta nocion.
Escribre Herkovits: “es necesario examinar el concepto de animismo,
tan empleado como popurri para designar el sistema africano de
creencias” (citado por Hebga, 1976:145). Después de muchos tanteos,
el profesor Louis Vincent Thomas terminé por rendirse ante las evi-
dencias: el animismo no es una religiéon, y no puede abarcar la
variedad del hecho religioso africano. “Hemos senalado en varias
ocasiones que el animismo era mas una actitud filoséfica que un pro-
ceder religioso. [Este] Puede definirse como una de las propiedades
metafisicas de las religiones negroafricanas: convertirlo en la esencia
misma de lo religioso es fenomenolégicamente un sinsentido y 16gi-
camente un absurdo” (Hebga, 1976).

Meinrad Hebga se inscribe también en esta perspectiva critica.
Luego de haber descrito las diferentes formas de animismo (el poéti-
co, el fenomenologico y el religioso) llega a la conclusion de que no
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es la quintaesencia de las religiones africanas. Como los griegos y los
romanos, los africanos “no confieren un alma a criaturas inanimadas.
Las reconocen simplemente como moradas o receptaculos divi-
nzados” (Hebga, 1976:144).

¢Qué conclusion puede sacarse de esta discusion? Es cierto que la
nociéon de animismo no es univoca. Podemos decir, a partir de la idea
segtn la cual el animismo consiste en una doctrina de las almas y de
otros seres espirituales, que no se trata de una creencia exclusivamente
africana. Otros pueblos también la comparten. Desde luego que existen
en Africa manifestaciones animistas: abundan los testimonios en este
sentido (Fote, 1961:31-58; Thomas, 1961:59-70). Pero, tal y como lo
recuerda Hebga, el animismo no constituye el sumo de la religiéon en
Africa. Al respecto, algunos pensadores africanistas han presentado
algunos esbozos mas bien descriptivos. E. P. Elungu capta lo esencial
de las religiones africanas en su busqueda incesante de vida, de una
existencia donde el individuo y la comunidad, el mundo visible y el
invisible se interpelan mutuamente (Elungu, 1977:92). Por su parte,
Thomas destaca el impacto del verbo (palabra) y el afan de armonia
(Thomas, 1978); mientras que, Vincent Mulago, director del Centro de
Estudios de Religiones Africanas en Kinshasa,' retoma el tema de la
unidad de lavida (material y espiritual), la participacion y la interacciéon
de fuerzas (Mulago, 1978).

Cuando la religion es asimilada a la brujeria y a la magia

Aligual que el animismoy el fetichismo, la nocién de brujeria también
fue utilizada para designar las religiones africanas. Este término hace
referencia a las practicas del brujo (del latin sotiarus, el que dice la suerte).
Este es una persona que practica la magia de caracter primitivo, secreto
y rudimentario. E] uso de esta terminologia en la etnologia, asi como
su aplicacion ala realidad africana, no es un hecho. Como lo hace notar
Hebga:

en Europa, durante la Edad Media, brujos y brujas eran ejecutados sin piedad
al presumirse que comerciaban con los diablos incubos y stcubos, sabbats
libertinos que, en un furor de autoacusacion verdaderamente masoquista,
se adjudicaban los envenenamientos y otras desdichas que se les atribuian.

! Ex Zaire, actual Republica Democritica del Congo. [T.].
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Eran por lo general gente obtusa, verdaderos sociopatas, si es que no psico-
ticos declarados. En Africa, los brujos no presentan por fuerza sintomas
patologicos; pueden ser personas ricas e influyentes, inteligentes y llenas de
iniciativa. (Hebga, 1976:100)

Por haber desdenado este fondo cultural, muchos investigadores se
vieron envueltos en disputas interminables que tenian como base malos
entendidos inextricables.

En general, pese a su connotacién peyorativa, el término brujeria
(brujo) era comun entre los te6logos, los sacerdotes y los fieles de las
religiones llamadas universales. Mediante su uso, buscaban caracterizar
los cultos nativos y distanciarse de ellos. Algunos etn6logos prefieren
hablar de magia (del griego mageia, del latin magio) . Se refieren también
a los conocimientos y las practicas de los sacerdotes iranies y los adivi-
nos antiguos. Pero sea de esto lo que fuere, para la mayoria ambas ex-
presiones se emplean por igual, al menos para designar las realidades
espirituales africanas. En este contexto, magia y religiéon se oponen
radicalmente. Asi, encontramos esta tesis en Wilhem Kopper, para quien
la magia es una mala hierba que, cual parasito, crece a la sombra de la
religion. Alexis Kagame es todavia mas radical. Para este autor africano,
la magia no es parte integrante de la religion, sino, mas bien, constituye
su antitesis (Sharevskaya, 1979:28). Ahora bien, aunque mantengan el
principio de diferenciacién entre magia y religion, ninguno de estos
pensadores precisa en qué consiste la esencia de la religion, ni la de la
magia. No vemos en qué el uso del agua bendita por el sacerdote catolico
difiere de las aspersiones que el supuesto brujo africano lleva a cabo
entre sus adeptos y pacientes.

Por su parte, el etnélogo inglés James George Frazer intenta retomar
el desafio de la distincion entre ambas realidades. Para dicho autor, el
rasgo distintivo entre la religion y la magia consiste en que la primera
apela a agentes conscientes, seres superiores al hombre, para solicitar
su ayuda y darles gusto, mientras que la segunda pone mas en pers-
pectiva la accion humana, el saber y la ciencia del hombre. Para Frazer,
desde el punto de vista de la historia del pensamiento, la magia es un
precursor de la ciencia; es su balbuceo primitivo. Cabe hacer notar que
nos hallamos en un ambiente evolucionista, como lo senalamos a pro-
posito del animismo: los cultos africanos representan el estado primitivo
de la humanidad.

Para Claude Lévi-Strauss, la magia es un sistema de la filosofia na-
tural. Lejos de oponer la religion a la magia, considera que existe un
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vinculo inextricable entre ambos fenémenos: no hay magia sin religion
ni religion sin magia. (Lévi-Strauss, 1962:293). H. Ringgren y A. Strom
también comparten la misma idea. Para estos autores, llega a suce-
der incluso que se atribuya a los dioses el hecho de recurrir a fuerzas
magicas. El vinculo entre religion y magia es tan estrecho que am-
bas realidades suelen ser dificiles de disociar (Sharevskaya, 1979:30).

¢Gomo ubicar esta discusion en el contexto de las religiones afri-
canas? En efecto, al igual que para el animismo y el fetichismo, los cultos
tradicionales africanos contienen las dos caracteristicas aqui mencio-
nadas. Por un lado, existe un aspecto magico que acompana a las cere-
monias. Por el otro, existen también datos que revelan el vinculo con
la trascendencia. La linea de separacion entre conceptos no siempre
resulta evidente. La magia abarca algo del patrimonio religioso africano,
pero no agota su contenido. Resulta por ende reduccionista definir las
religiones de Africa mediante este concepto. Més atn, es también
erréoneo considerar los cultos tradicionales africanos como prelogicos
o primitivos. Los progresos de la etnologia, el desarrollo de la sociologia
y de otras ciencias humanas han demostrado la inconsistencia de las
premisas etnocéntricas en las cuales descansa tal prejuicio (Evans-
Pritchard, 1965; Muzungu, 1977:215-216). Por nuestra parte, estamos
convencidos de que las religiones de Africa son, como todas las demas
religiones del mundo, un rasgo antropolégico del hombre: una forma
de expresion entre otras —para seguir a Durkheim—, de lo que la hu-
manidad tiene de “esencial y permanente” (Durkheim, 1965:2): la
relacion con lo “sagrado”y la busqueda de relaciones sociales nuevas,
de una nueva vida.

PARA UNA PERSPECTIVA
La nocion de religiones africanas

Ha llegado el momento de ampliar la vision y de precisar los matices
que encontramos en el concepto de religiones africanas. De entrada,
como ya lo hemos expresado, tomamos como base de nuestra apro-
ximacion la nocion durkheimiana de religion, aunque modificandola.
Es decir, vemos, en conjunto, las religiones africanas como “un sistema
solidario de creenciasy de practicas sobre cosas sagradas [ ...], creencias
y practicas que unen en una misma comunidad [...] a todos aquellos
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que las profesan” (Durkheim, 1965:65. Las cursivas son mias). Cierta-
mente, esta definicion es demasiado abierta como para ser especifica
de las religiones africanas. De esto mismo se desprende su ventaja y
se justifica nuestra seleccion: colocar las religiones de Africa en pie
de igualdad con todas las demas. Esta definicion arroja luz sobre la
esencia de lo religioso comun a toda la humanidad, al mismo tiempo
que permite captar sus modalidades particulares. Aqui, sobre Africa,
podemos retener algunos rasgos significativos: el sentido de la vida,
la nociéon de lo sagrado, la relacion con la naturaleza, el sentido comu-
nitario y la relacion con los ancestros, el impacto de la palabra (alian-
za, bendicion, maldicion), la idea de Dios, etc. Examinemos esta
altima en la perspectiva del aporte para las generaciones futuras.

El panteon africano

Es cierto, asi como lo hace notar Durkheim, la nocién de Dios no es
indispensable para definir una religion (Durkheim, 1965:49). En el
marco de las creencias africanas, ésta tiene un papel sui generis. Laidea
que se hace de la divinidad deriva una serie de actitudes y com-
portamientos. Al respecto se han enfrentado diferentes escuelas an-
tropologicas y teologicas. Podemos conservar dos tendencias: la
representacién monoteista de la divinidad (un Ser Supremo) y la poli-
teista (una pluralidad de dioses). La primera tendencia, representada
en su mayoria por los clérigos y los te6logos, desarrolla la idea de una
religion africana hipotética, centrada alrededor de la nocién de
adoracion de un dios tnico. Se trata de la tesis del monoteismo ini-
cial, segan la cual todas las religiones africanas, sin excepcion, fueron
inspiradas por un dios Gnico, descrito con frecuencia en términos muy
cercanos a los del monoteismo biblico. El Ser Supremo tiene entre otros
atributos los de “creador, Dios todopoderoso, causa primera de todas
las cosas, etc.”. Una divinidad de este tipo viviria fuera del mundo (deus
remotus) y no tendria sino pocas relaciones directas con los humanos.
Segun Louis Vincent Thomas y René Luneau, algunos estan convenci-
dos de que “Dios esta demasiado lejos de los hombres”, “que [les] dio
sus fetiches, genios para ayudar[los] y para servir[se] de ellos, eso les es
suficiente” (Thomas y Luneau, 1969:8). Pero entre la divinidad asi
entendida y los hombres existe un sinnimero de intermediarios: los
ancestros, los genios, etc. Rencontramos esta tesis en Alexis Kagame,
Placide Tempels, Marcel Griaule, Kweshi Binwenyi y John Mbiti, entre
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otros. La tarea de los intermediarios consiste en lograr entre los hombres
lo que Dios, por su “ausencia”, no puede realizar.

Por su parte, la segunda tendencia insiste en la dimension politeista
de las religiones de Africa. Frazer es uno de los grandes defensores de
esta tesis. Segun ¢€l, el politeismo es la segunda etapa de la evolucion
humana después del animismo. La experiencia cotidiana de las diferen-
tes tribus confirma la idea del politeismo, de la existencia de seresy de
espiritus sobrenaturales (Sharevskaya, 1979:50). De hecho, ciertas prac-
ticas religiosas africanas pueden prestarse a tal aproximacion. En efecto,
en ciertas circunstancias dramaticas, como lo hacen notar Thomas y
Luneau,

incluso las divinidades a las cuales no se acostumbra sacrificar o que s6lo tie-
nen derecho aun culto parcial o indirecto pueden ser evocadas directamente;
en todo caso, estos dioses aparecen necesariamente en las formulas sacri-
ficiales, ya que [el hombre africano] sabe muy bien que toda eficacia viene de
ellos solos y admite con gusto su omnipresencia (Thomas y Luneau, 1969:89).

Dicho esto, Thomas y Luneau tratan de conciliar las dos tesis pre-
sentes desarrollando la idea de un teismo sincrético propio de las
religiones africanas, cuyas caracteristicas serian “el politeismo litirgico
y el monoteismo ontolégico” (Thomas y Luneau, 1969:10). Por nuestra
parte, rechazamos la tentaciéon de recuperaciéon monoteista influida
especialmente por las religiones del Libro (el islam, el cristianismo)
presentes en Africa desde hace varios siglos. Por este camino, denuncia-
mos el riesgo del integrismo religioso (ignorancia de las diferencias e
intolerancia teoldgica) inherente a tal vision. La creencia en un Ser
Supremo no es contraria a la existencia de intermediarios (los espiritus,
los genios, los ancestros). Para el negroafricano, lo mas importante es
la idea de fuerza, de vida que anima, vinculay de vivir todo lo que es. El
Ser Supremo sélo tiene razon de ser en la medida en que es una fuente
de fuerza, de vida. Esta tltima se transmite a los vivos a través de una
cadena jerarquica en la cual todo el mundo colabora para un mismo
fin, cada quien segtn sus capacidades.

Ante el siglo que comienza, el acercamiento a las religiones africanas
puede ser de utilidad, entre otras cosas en lo que concierne a las nocio-
nes de toleranciay pluralismo. De hecho, como acabamos de esbozarlo,
ninguna divinidad es adorada de manera exclusiva; ningtn culto es
solitario. Si se presenta como jerarquia de dioses, el panteon africano
resulta ser en realidad un espacio donde coexiste una infinidad de
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dioses, donde las relaciones entre la gente no estan condicionadas
por su profesion religiosa, donde, de cierta manera, se vive el ecume-
nismo sin que sea llamado como tal. Una aproximacion de este tipo
puede ser benéfica en un mundo en el cual, en nombre de la religion,
suele justificarse una violencia ciega y gratuita. Puede ser saludable
en un contexto en el cual, sobre la base de pertenencias religiosas, se
distribuyen los empleos y los dividendos sociales, lo anterior incluso
con un menosprecio por la vida .

EL CULTO A LA NATURALEZA EN LAS RELIGIONES AFRICANAS

La palabra naturaleza proviene del griego physisy del latin natura. En
ambas lenguas tiene varios significados: puede designar el principio
que se encuentra en la base del ser o remitir a laidea de esencia, es de-
cir, al conjunto de propiedades que permiten definir una idea, una pro-
blematica o una ciencia; alude también a lo innato, aquello que una
especie —eventualmente el ser humano— tiene de instintivo. Para el
creyente, la naturaleza designa al conjunto de todo lo creado por Dios,
y para el no creyente el conjunto de todo lo existente. En adelante, las
dos Gltimas acepciones nos resultaran particularmente utiles.

Nuestro analisis se articula alrededor de dos puntos. En primer lu-
gar, se examina el significado del concepto naturaleza para las religiones
negroafricanas, puesto que resulta clave en la vision que tienen del
mundo, percibido, este ultimo, como una realidad dindmica y glo-
balizante en la cual el criterio fundamental es la vida, la fuerza vital.
En segundo, el cuestionamiento de la dicotomia moderna entre espiritu
y materia, sujeto y mundo, y las consecuencias que dicha dicotomia con-
lleva, deja entrever la posibilidad, en la percepcion negroafricana de
la naturaleza, de reivindicar la totalidad del mundo, y resaltar la re-
ferencia a la vida como fundamento ético y una forma de certificar lo
que es la verdadera religion.

La naturaleza en las religiones negroafricanas
La mirada del hombre hacia el entorno donde vive nunca es neutra. El

poeta descubre en dicho entorno una fuente de inspiracion, el homo
economicus una fuente de beneficio, en tanto que el homo religiosus
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percibe un espacio de revelacion de lo divino y lo sagrado. Sobre ete
altimo punto, Mircea Eliade senala que:

para el hombre religioso, la Naturaleza no es nunca algo puramente natural.
Siempre esta impregnada de valor religioso, lo cual resulta explicable; ya que
—a los ojos del creyente—, el Cosmos es una creacion divina, el mundo per-
manece impregnado de sacralidad. Este mundo se presenta de tal forma que
el hombre religioso, al contemplarlo, descubre las multiples modalidades de
lo sagrado y por ende del Ser (Eliade, 1997:101).

Esto es a grandes rasgos lo que ocurre con la representacion de las
relaciones que el hombre negroafricano tradicional mantiene con la
naturaleza. Con frecuencia concebida esta Giltima en términos de onto-
faniay hierofania, es decir, como lugar en donde se revela lo divino y
se manifiesta lo sagrado.

El cosmomorfismo

A primera vista, esta categorizacion de relaciones que el hombre
negroafricano tradicional mantiene con la naturaleza resulta un tanto
apresurada y hasta simplista. Silencia las ambigtiedades ligadas a la
naturaleza misma de estas relaciones y las controversias que suscitan.
En efecto, un buen namero de etnélogos ha llegado a atribuir prac-
ticas idolatras a los africanos, por el culto que ciertas tribus rinden al
sol, ala luna, a las estrellas, al rayo o a cualquier otro elemento de la
naturaleza. Se trataria de un naturismo en el sentido en el que estos
elementos naturales son concebidos como seres dotados de voluntady,
en el limite, personificadosy, por lo tanto, merecedores de un culto
propio.

Para Thomas y Luneau, “pensar de esta manera es apresurado”
(Thomasy Luneau, 1969:12). Estos autores consideran que, para com-
prender a cabalidad la percepcion africana de la naturaleza, conviene
examinar antes que nada, en qué sentido entiende el negroafricano la
pertenencia de su ser al mundo vy, en seguida, resulta igualmente opor-
tuno distinguir los diferentes matices inherentes al término naturis-
mo. A falta de lo anterior, se corre el riesgo de caer en la arbitrariedad
y lo ilusorio al abordar la realidad espiritual africana. Por lo demas,
Thomasy Luneau consideran que el naturismo, tal y como suele aplicarse
a los pueblos de Africa, descansa en una premisa equivocada: la sepa-
racion, la ruptura entre el yo y el no yo, entre el individuo y el medio
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ambiente, entre el hombre y la naturaleza. Esta vision, fruto del carte-
sianismo o, mejor atn, del racionalismo del Siglo de las Luces no
concuerda con la concepcion africana de las relaciones entre el hombre
ylanaturaleza, el mundo circundante. Para el hombre negroafricano,
la relaciéon con el marco geografico y biologico no es antagénica u
opuesta, sino mas bien globalizante y unificadora. “El hombre esta en
el mundo y es uno con €é1” (Thomas y Luneau, 1969:13). El mundo es
una unidad, una totalidad de la cual el hombre no puede sustraerse.
Pertenece a aquél para siempre. Tiene como tarea decodificar los signos
y crear las formas verbales de comunicacion. En este sentido, para
Thomasy Luneau resulta mas pertinente hablar aqui de cosmomorfismo
que de idolatria de la naturaleza.

En esta misma perspectiva, ambos autores evocan la idea segtn la
cual, para los negroafricanos, “los fené6menos naturales no pueden asi-
milarse al tremendum ni al fascinans” (Thomasy Luneau, 1969:12). Las
fuerzas cosmicas no parecen provocar la impresion de aplastamiento
que los defensores de laidolatria de la naturaleza utilizan como argu-
mento. “En rigor —escriben—, podria entenderse por qué se rinde culto
al sol o0 ala luna; pero ¢como legitimar la clase de respeto que profesa el
Dogon? por la semilla del pepino?” (Thomas y Luneau, 1969:13). Mas
aan, los ciclos de la naturaleza (la luna, el sol, las estaciones) no cons-
tituyen necesariamente fuentes de misterio y de angustia, para el
hombre negroafricano, ya que éste posee cierto conocimiento de dichos
ciclos y suele encararlos con confianza y serenidad. “No sélo (la tor-
menta) no tiene nada de terrorifico, sino que es anunciadora incluso
de la lluvia bienhechora” (Thomasy Luneau, 1969:12).

En suma, pese a la vision globalizante de las relaciones entre el
hombre y la naturaleza, esta Gltima no es objeto de culto particular al-
guno entre los negroafricanos. S6lo se invocan ciertos elementos, a través
de los cuales se revelan la potencia de lo divino y la fuerza de lo sagrado,
y no por sus virtudes intrinsecas, sino por la potencia o por la fuerza
simbolica que encarnan. Es en este sentido que puede comprenderse
el culto al sol, al viento, al agua, a los arboles y a ciertos vegetales, entre
otros (Thomasy Luneau, 1969:14).

Por su parte, Mulago comparte esta vision de un universo global y
unificador. Destaca, mediante la nocioén de vida, la bisqueda de la
armonia como criterio ontolégico por excelencia. Para dicho autor, el
mundo se divide en dos partes: una visible y otra invisible. Lo que es

?Dogon es un pueblo de Mali.
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mas, se rige por un orden jerarquico en cuya cumbre se encuentra un
“Ser Supremo” al que se subordina un ejército de seres intermediarios
(los espiritus, los genios, los ancestros fundadores) y los hombres. En
este contexto, la naturaleza es considerada como prolongacion y reserva
de medios de vida para el hombre. Sin embargo, no por ello escapa a
la doble funcién reveladora de lo divino y de lo sagrado. Inspirandose
en Thomasy Luneau, escribe:

[las] fuerzas teluricas son lugares determinados, minerales, fenémenos
cosmicos que pueden ser objeto de culto. De hecho, la naturaleza o el fenome-
no natural se definen sea como lugar donde reside un genio, sea como centro
de comunicacion de fuerzas vitales o como realidad viviente con la que hay
que congraciarse, sea como simbolo de la trascendencia divina (Mulago,
1978:47).

Nos parece pertinente la iniciativa de Thomas y Luneau de buscar
esclarecer la l6gica que estructura al naturismo y sus avatares. Por un
lado permite mostrar las imperfeccionesy, por otro, poner de relieve
el dinamismo interno de las religiones negroafricanas. Este procedi-
miento puede entenderse mejor en la medida en que se inscribe en una
perspectiva de rehabilitacion de las coordenadas espirituales africanas
ante los “errores de 6ptica” de ciertos etnologos (Thomas y Luneau,
1969:13). Sin embargo, el radicalismo con el cual contrasta la idolatria
de la naturaleza y el cosmomorfismo nos hace temer verlo caer en el
revés que denuncia en otros: la miopia intelectual. Se trata de ignorar
el caracter plural de la realidad, de hacer caso omiso de la presencia
—por endeble que ésta sea— de la idolatria de la naturaleza en el
corazon de los cultos africanos. La realidad humana jamas se presenta
totalmente como blancay negra: la linea de demarcaciéon entre el cos-
momorfismo de la idolatria de la naturaleza no es tan nitida como
pudiera imaginarse.

Senalemos de paso que un buen nimero de africanistas y de tedlogos
africanos, entre quienes cabe mencionar a Mbiti, Kagame, Bimwenyi,
Anyanwu y otros, comparten la vision del mundo como una “totalidad”,
defendida por Thomas, Luneau y Mulago. Este acercamiento descansa
en una ontologia vitalista en la cual el Ser significa fuerza vital —Placide
Tempels habria de inaugurar esta ontologia hace ya cerca de 50 anos.

Se trata de una concepciéon holista cuya preocupacion de base es
la armoniay la circulacién de la energia vital. Esta ontologia plantea,
en el principio de todo, laidea de un Ser Supremo al cual se subordina
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todo y en quien todo encuentra una explicacion. De este modo, nos
encontramos inmersos en un universo esencialista, donde las realidades
particulares (individuales) pierden toda consistencia en aras de una
entidad abstractay totalizadora. En nombre de esta premisa ontologica,
los autores citados aqui no dudan en pasar de las realidades particulares
a una categoria general: Africa. Para ellos, lo que es valido para los
bashi pareceria serlo por igual para los dogon, los masai o los peul,
entre otros. Aun mas, en nombre del orden o de la armonia, las ten-
siones y los conflictos sociales parecen inexistentes, mientras que la
dimension profética, reinvindicativa, de la religion queda silenciada.

La naturaleza, soporte de la vida

La critica al naturismo (la idolatria de la naturaleza) permite aprehen-
der desde otro angulo la vision negroafricana de la naturaleza. Esta,
vivida como lugar para la manifestacion divina, es percibida también
como un don de Dios (el Ser Supremo) a los hombres. Asi, esta al servicio
de lavida. Se encuentra atravesada por la energia, esa fuerza vital que,
al proceder del Ser Supremo, anima y da vida a todo lo existente: al
hombre, al animal, a los pajaros, los vegetales, los rios y los peces, etc.
Es, paralos negroafricanos, el lugar donde nace laviday en el que esta
destinada a crecer. En este sentido, algunos consideran la tierra como
su casa, como la gran diosa madre, objeto de un culto preciso y relacio-
nado con los ritos agrarios y los simbolos de la fecundidad. Es, por
decirlo de alguna manera, el soporte indispensable para la continua-
cion de la vida y, por consiguiente, de la especie humana (Magesa,
1998: 62).

Alaluz de esta creencia es que se interpreta la accion humana sobre
el medio ambiente. E1 hombre no puede proyectar impunemente sus
fantasmas sobre la naturaleza. Cualquier iniciativa de su parte produce
efectos mas o menos positivos segiin se busque afianzar lavida (la fuerza
vital recibida de los ancestros) o se perturbe la armonia (el orden
establecido). En este sentido, el hombre negroafricano aborda al otro,
al mundo exterior, con una actitud impregnada de respeto y temor.
Respeto porque supone que es portador de fuerza vital y, temor de
perturbar, asi sea de manera involuntaria, el orden en vigor. Si lo extrano
es recibido con esta ambigtiedad de sentimiento, la enfermedad y la
muerte son, por su parte, vividas como una profunda perturbaciéon de
la armonia vital. También se recurrird, en casos parecidos, a los
sacrificios y conjuros con tal de recuperar el equilibrio perdido.
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La naturaleza, soporte de lavida, es también el lugar por excelencia
de participacion de los individuos en la fuerza vital. Entendemos por
participacion el intento por coordinar y unificar las diferentes fuerzas
que obran en el mundo. Supone la proximidad en el espacio (un enlace
intermediario para alcanzar a Dios, a los ancestros, etc.) y en el tiempo
(la continuidad entre las generaciones asegura la cohesion del clan).
Existen diferentes modos de participacion: el vertical y el horizontal.
El primero supone que el vinculo con el Ser Supremo se establezca a
través de la jerarquia de los genios, los ancestros, los vivos y los muertos;
mientras que el segundo traduce la relaciéon del hombre con sus seme-
jantes y la naturaleza circundante. Cada una de estas formas de par-
ticipaciéon adquiere precision en funcién del tipo de afinidad de base
y de la importancia de la accibn humana encarada. Con todo, el ser
humano y, a través de €I, la naturaleza, permanecen como centro de
articulacion de la piramide de fuerzas.

La naturaleza, depositaria de simbolos

El simbolismo es una de las caracteristicas mas importantes de las
religiones africanas. Es vivido como “el medio principal, con frecuencia
Unico, al alcance de los miembros de la comunidad, para entrar en con-
tacto unos con otros y reforzar la uniéon” (Mulago, 1978:55-56) . El hecho
de otorgar tal importancia al simbolo se explica en el sentido de que,
teniendo conciencia de su fragilidad y finitud, el hombre negroafricano
busca elementos que puedan reforzar en él la fuerza vital y servirle de
mediacion tanto con sus semejantes como con el mas alla. Desde esta
consideracion, la naturaleza es una reserva valiosisima. La idea que el
hombre negroafricano se hace del mundo como totalidad y sede de la
fuerza vital lo reconforta. Como lo hace notar Clémentine Faik-Nzuji,

la repeticion de los ritos y el mantenimiento de los cultos donde intervienen
los simbolos expresan la profunda conviccién de que la realidad entera es fuer-
za, accion de la fuerza, interaccion de fuerzas y experiencia de fuerza, que el
universo nacié de una Fuerza primera que desparramoé un poco de ella misma
sobre todo lo que ha generado, en el espacio y en el tiempo que cada criatura
que se despliega en este tiempo y en este espacio, habiendo recibido parte de
esta fuerza, habiendo devenido ella misma una fuerza, puede servirle de inter-
mediario (Faik-Nzuji, 1993:89).

A partir de esta conviccion, el hombre negroafricano descubre una
multitud de simbolos en la naturaleza. Podemos clasificarlos en dos
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grandes categorias: el simbolismo celeste y el terrestre. Las dos catego-
rias se ubican en una perspectiva opuesta (lo alto y lo bajo), pero no
antagonica. La primera atane al mundo celeste, astral: el cielo es el
reino de los seres o de los espiritus superiores, de los cuales los astros
son de uno u otro modo emanaciones y mensajeros. De paso, conviene
hacer notar el papel que se le otorga al sol: es el simbolo mas represen-
tativo del Dios creador. Thomas lo recuerda al senalar que “para mu-
chos pueblos, el sol es, por excelencia el simbolo de Dios, porque da
luz, calor y vida; el sol manifiesta a Dios, lo da a conocer, es el ojo de
Dios, dicen los masai y los waka-ny-ama. Asi, uno se orienta al Este
para recitar la plegaria de la manana y al Oeste para la de la noche”
(Thomas, 1978:72-73). Por otra parte, Faik-Nzuji hace notar que “para
los bakongo, el curso del sol simboliza la transiciéon entre la vida y la
muerte y representa las cuatro etapas de la vida del hombre; dos en
la Tierra: amanecer/nacimiento, atardecer/muerte, y dos en el mundo
de los muertos: llegada al mundo de los muertos y regreso a la vida”
(Faik-Nzuji, 1993:90). Las diferentes posiciones del sol pueden tener
igualmente un significado simbolico importante en Africa, por ejemplo,
en lo que se refiere a la eficacia de ciertos ritos de restablecimiento del
orden (la curacion, la reconciliacion, etc.), para la siembra, entre otros.
Junto al sol suelen evocarse también la luna y las estrellas. Para
muchos pueblos de Africa, la luna es la faceta nocturna de Dios. Pa-
ra unos, es el rostro femenino de Dios y, para otros, Dios mismo
(Thomas, 1978:77). Tiene muchos hijos: las estrellas. Encarna el sim-
bolo de la fecundidad, de la continuidad de la vida. Es la senal de
fidelidad y Ia medida de la duracion, de la edad. Faik-Nzuji resume
bastante bien la percepcién que se tiene de la luna en Africa:

es laimagen movil de las dualidades bien/mal, orden/desorden, fertilidad/esterilidad.
Al desaparecer durante algunas noches cada mes, es ese Dios que da viday
luego se retira, dejando a sus criaturas solas, en el deambular y el abandono,
presas de los brujos y de toda clase de fuerzas malhechoras. Su reaparicion se
celebra como el regreso de la salvacion, el triunfo del bien sobre el mal, la
victoria de la inteligencia sobre la confusion. La aparicion de la nueva luna se
recibe con alegria en toda el Africa negra, ya que la joven luna es considerada
como mensajera enviado por Dios para llevarles a los hombres proteccion y
una parte de su luz. Esta se acrecienta con el plenilunio, periodo de comunién
y celebracion, propicio para la lucha contra los maleficios. Se organizan
regocijantes, bailes y veladas. Las ofrendas se depositan en los alrededores
pararegalarlas a los espiritus y lograr sus favores. Se le dirigen deseosy anhelos
(Faik-Nzuji, 1993:91).
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Respecto del simbolismo terrestre, podemos aceptar tres aspectos:
el espacio, los animales y las plantas. A estos tres tipos pueden agregar-
se también los “artefactos”, es decir, las obras creadas por las manos
del hombre negroafricano y que muestran su dinamismo espiritual.
Particularmente, pensamos en lo que se llama el arte religioso africa-
no, pero hagamos a un lado este Gltimo punto para concentrarnos
en los tres primeros tipos de simbolismo. Por lo que respecta al espa-
cio, Africa es un continente de maultiples rostros. Su paisaje esta hecho
de bosques, sabanas, montanas, caidas de agua, etc. Cada uno de
estos elementos, no sélo es revelador de lo divino, sino un espacio
simbolico de comunicacion con lo divino, un canal de interaccion
de las fuerzas vitales. Entre los espacios mas familiares para el hombre
negroafricano cabe destacar el simbolismo del campo. A pesar de las
apariencias, el campo es el lugar sagrado por excelencia para muchos
pueblos de Africa. Es un espacio donde el hombre repite periddica-
mente el gesto generador de la vida: sembrar la tierra para alimentar
a la humanidad. El simbolismo del campo guarda una estrecha rela-
cion con el de la fecundidad, el de la luna, el de la tierra, el de la
lluvia, el de la comida y el de la vida. Para algunos es un refugio de
fuerzas ocultas cuya quietud no debe ser perturbada sin razones sufi-
cientes, so pena de represalias. Se explica asi que ciertos ritos o cultos
sancionen el desbrozo de un terreno nuevo, la siembra o la cosecha.

Tal y como lo hemos sefialado, Africa es duefia de una de las faunas
mas ricas del orbe. Un gran niimero de animales son considerados como
mediadores entre los humanos y la fuerza vital. De igual forma, son
percibidos como participes de la “gran liturgia vital”. Cada animal tiene
su lugar en el imaginario religioso negroafricano, desde los felinos que
viven en los bosques hasta los reptiles que reptan en los desiertos,
pasando por los pajaros y los animales marinos. Cada uno encarna un
simbolismo particular y representa un caracter propio en la cadena de
transmision, de refuerzo de la fuerza vital. El 4aguila, por ejemplo,
simbolo celeste de los poderes espirituales e intelectuales, participa de
los atributos de Dios. En ciertas regiones de Africa, la serpiente, en
particular la piton, es considerada como beneficiaria de la energia activa
original. Es el simbolo de la alianza entre las fuerzas del cielo y las de
la tierra, el simbolo de pazy de unién césmica. Ahora bien, la gallina
es, entre todos los animales, el que tiene el valor simbolico mas com-
partido y variado en toda Africa. Se encuentra en todos los aconte-
cimientos: nacimiento, duelo, iniciacion, curacion, etc. Es un simbolo
de acogiday reconocimiento, consolida los vinculos afectivos, sociales
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y espirituales entre los convidados, entre quien ofrece y quien recibe.
Faik-Nzuji apunta: “la gallina restablece el equilibrio, vincula, recu-
pera. Es el precio a pagar por redimir las prohibiciones y las transgre-
siones: su sangre simboliza la sangre del hombre, a quien refuerzay
vuelve a dinamizar” (Faik-Nzuji, 1993:110).

¢Y qué decir del reino vegetal? En conjunto, los vegetales son también
mediadores de lo sagrado, vias de transmision y consolidacion de la
fuerza vital. A menudo son elegidos a causa de sus propiedades
intrinsecas (la esencia, el sabor, las virtudes terapéuticas supuestas o
reales) y también por analogia. Si el ajo es utilizado en el exorcismo
por su fuerte olor, el platanal es, por su parte, simbolo por excelencia
de renovacion de la vida. Es “la imagen del mundo donde unos mueren
mientras otros nacen. Ya que, tan pronto muere el platanal madre,
aparece un germen que lo sustituye, y asi sucesivamente” (Faik-Nzuji,
1993:18). Entre los baluba de Kasai, es el simbolo del mundo de los an-
cestros, la “aldea de los platanales” a donde, al morir, van a vivir los
buenos. Por su rapido crecimiento, el platanal representa también el
crecimiento y la fecundidad. Es utilizado también en los ritos del ma-
trimonio, de iniciacién y de nacimiento en casi toda Africa.

A pesar de su caracter rapido y poco exhaustivo, este recorrido nos
permite esclarecer la importancia de la naturaleza en la panoplia reli-
giosa negroafricana. Se encuentra en el corazén de un simbolismo
potente y muy rico. En todas sus diferentes dimensiones, animal, vege-
tal y celeste, la naturaleza es percibida como el vinculo entre el mundo
visible y el invisible, como un espacio de comunién entre los vivosy,
sobre todo, como via de transmision y de afianzamiento de la fuerza
vital, rasgo esencial de las religiones de Africa.

El culto a los ancestros en las religiones africanas

Los ancestros ocupan un lugar importante en la percepciéon negro-
africana del mundo. Estan omnipresentes en la vida cotidiana. En la
jerarquia c6smica, vienen detras de Dios y los espiritus. Representan,
a los ojos de los vivos el acceso mas directo al mundo de lo invisible.
Al mismo tiempo que son protectores de la familia y guardianes de sus
tradiciones, son también los depositarios de la ortodoxia y jueces de
las infracciones individuales o colectivas. Son, por decirlo de algtn
modo, una referencia inevitable en la vida de los negroafricanos.

En las lineas que siguen, proponemos revaluar la nocion de ancestros,
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deslindarla de falsas interpretaciones y restituir su esencia primaria.
Habremos de revisar las premisas a las cuales, en orden, ha sido asi-
milada dicha nocién: el totemismo, el manismo y el paganismo. Re-
definiendo la esencia del culto a los ancestros, resaltamos también ciertos
valores e interpelaciones que esta creencia puede aportar para el
proximo siglo, en particular el sentido de comunidad, de solidaridad
y de vida.

El culto a los ancestros
El totemismo, el manismo y el paganismo

La devocion de los negroafricanos hacia los ancestros ha sido asimilada
hace mucho tiempo tanto al totemismo, como al manismo y, de una
manera general, al paganismo. El término totemismo viene de tdtem.
Se trata de un vocablo de la tribu algonquina de los ojibwa: ototeman.
Remite a las categorias de especies animales y vegetales utilizadas para
designar un clan. Mas atin, evoca un principio de pertenencia segin
el cual los individuos que llevan el nombre de un mismo tétem estan
unidos por una especie de vinculo mistico (consustancialidad) que los
obliga a rendir culto a dicho t6tem y los convierte en parientes. Se
supone que el animal o el objeto epénimo del clan guarda relaciones
con el ancestro mitico del grupo. Asi, es objeto de prohibiciones ali-
mentarias y sexuales. Por ejemplo, los miembros del clan no pueden
matar ni comerse al animal tétem; de igual modo, no pueden maltratar
la planta totem. En esta misma linea de pensamiento, esta prohibido
el matrimonio entre ellos. Por el hecho de que muchas tribus en Africa
subsahariana mantienen practicas similares, algunos han visto en el tote-
mismo la esencia de la religion negroafricanay, en particular, del culto
a los ancestros.

Laidea de definir el culto negroafricano de los ancestros mediante
el totemismo nos parece muy poco adecuada. En primer lugar, porque el
totemismo no es una exclusividad africana. Encontramos sus huellas
en Africa, pero también existe entre los indigenas de América del Norte,
los aborigenes de Australia, en India, China, etc. Asi, no es el principio
que esté en la base de las religiones de Africa. Aun cuando Thomas
senala la permanencia del totemismo en las practicas religiosas africanas,
conviene hacer notar que el dato por si solo no basta para dar cuenta
del dinamismo de las religiones negroafricanas. Por lo demas, el caracter
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intrinsecamente religioso del totemismo no ha sido establecido
(Welter, 1960:158). Al igual que Mauss y Durkheim, Lévi-Strauss lo
ve como un sistema de clasificacion y de correspondencias de image-
nes entre naturaleza y cultura (Riviére, 1997:31).

Otra sospecha pesa sobre el culto a los ancestros: el manismo. Esta
expresion viene del melanesio mana. El pastor R. H. Condrington lo
utilizé por primera vez en forma cientifica en 1878. El vocablo mana
remite alaidea de una potencia impersonal y sobrenatural que se traduce
empiricamente en acciones eficaces, en algo grande y fuera de lo habitual
que provoca asombro, terror o admiracion. El término fue adoptado
con rapidez para designar la devocion de los negroafricanos por sus
ancestros. Las huellas de este uso pueden encontrarse por igual entre
etnologos, misioneros e investigadores africanos. Mufuta Kabemba,
profesor de lenguas y literatura africanas, lo utiliza para describir las
creencias y practicas sobre los ancestros (Kabemba, 1983:180-183);
mientras que, por su parte, dos tedlogos africanos, Meinrad Hebga y
Benezet Bujo, también lo emplean, el uno para fustigar la tutela de la
Iglesiay del mundo occidental sobre las religiones y culturas de Africa
(Hebga, 1976) vy, el otro para defender la causa de los santos negro-
africanos (Bujo, 1979:165-178).

Conviene empero senalar que el término mana, pese al éxito del cual
ha sido recubierto, esta sujeto a diferentes interpretaciones y, por lo
mismo, se presta a multiples imprecisiones y numerosas incoherencias.
Utilizado simultaneamente como sustantivo, adjetivo o forma verbal
derivada, se aplica ya sea a la fuerza, el prestigio o la suerte, ya a la
autoridad, lo divino, la potencia extraordinaria, lo provechoso, lo fuerte
y, mas aun, al hecho de profetizar, de adorar. Tal multiplicidad de sen-
tidos vuelve delicada la aplicacion de este vocablo a las realidades
espirituales negroafricanas. Se revela, entre otros, como fuente de con-
fusion y de controversia entre los investigadores (Evans-Pritchard,
1965:130-131). Desde una perspectiva sustancialista, Mauss lo emplea
como idea clave para explicar la magia. Durkheim ve en ella una fuerza
an6nima, difusa, una especie de divinidad impersonal e inmanente al
mundo. Por su parte, R. Marett, gran partidario del animismo, habla
en forma primitiva e indiferente del alma: el animatismo. Al tomar dis-
tancia ante las teorias sustancialistas, Lévi-Strauss concibe al mana como
un machin (chisme) mal conocido, un truc (truco) eficaz propio del pen-
samiento salvaje. Con todo, hace tiempo que el término desaparecio
del lenguaje antropolégico para florecer entre los poetas (Riviere,
1997:33).
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¢Yen cuanto al paganismo? A primera vista, se trata de un concepto
a través del cual son aprehendidas, en desorden, las creenciasy practicas
religiosas ajenas a las llamadas religiones reveladas: el islam, el judaismo
y el cristianismo. De hecho, desde el punto de vista etimologico, el tér-
mino paganismo proviene del latin paganus, que quiere decir campesino,
aldeano. En otras palabras, designa el conjunto de actitudes propias
de los campesinos, por oposicion a los citadinos. La expresion tiene
aqui una connotacion peyorativay, lo que es mas, dejaria entrever un
orden mas emocional que racional. Cubre diferentes campos de inter-
pretacion que van de la etnologia a la politica, pasando por la teologia.
Al partir de tal aproximacion, no vemos en el paganismo un concepto
especifico para referirse al culto negroafricano a los ancestros. Es
demasiado amplio para tal uso. Ha sido utilizado no s6lo para el Africa
negra, sino también para designar las practicas propias de tribus
indigenas: los papuasios, los australianos, etcétera.

La identidad y la funcién de los ancestros

¢Quiénes son en realidad los ancestros? ¢Son efectivamente objeto de
culto, cual es entonces su quintaesencia? La nocion de ancestros se
comprende mejor si se toma en cuenta la vision negroafricana del mundo
(Weltanschauung) . En efecto, yalo hemos explicado previamente, para
los negroafricanos el mundo es una totalidad y un lugar de encuentro
entre diferentes energias vitales; las energias calientes y frias, positivas
y negativas, machosy hembras, fuertesy débiles. Asi, se organiza de
acuerdo con un orden jerarquico en el que Dios (el Ser Supremo) ocupa
la cumbre y los humanos la base. Entre los dos extremos reinan los es-
piritus, los genios y los ancestros. Reconocido como la fuerza vital
original, creador y fuente de todo, Dios est4, sin embargo, lejano. Algu-
nos han hablado de un deus remotus o de un deus incertus, como se
mencion6 anteriormente, a quien los hombres dirigen un culto cir-
cunstancial, parcial e indirecto. “Dios esta demasiado lejos de los hom-
bres”, escriben Thomas y Luneau (1969:8). Y para paliar esta ausenciay
asegurar la armonia vital, se recurre a la accion de los ancestros.

En conjunto, los ancestros son considerados como intermediarios
privilegiados entre el hombre y Dios, entre el hombre vy las fuerzas
superiores a él. Aveces estan llamados a convertirse en genios o potencias
diversas que, bajo ciertas circunstancias, establecen contratos con los
hombres. En algunas tribus africanas, pueden alcanzar un grado de
sacralizacion tal, que se les considera como divinidades secundarias, a
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quienes se les rinde un culto. Tal es el caso del zula, en Africa del
Sur, ante el Unkulunkulu, su ancestro primitivo (Thomas, 1978:84).

La referencia a los ancestros es casi omnipresente en el Africa sub-
sahariana. Para mucha gente, ninguna iniciativa (trabajo en el campo,
viaje, curaciones, siembrasy cosechas, etc.) puede tomarse sin apelar a
los ancestros. Sin embargo, no es ancestro quien quiere serlo. El acceso
a esta categoria de seres esta condicionado por la ejemplaridad de la
vida, la integridad fisicay psiquica, y por una muerte considerada como
natural. En concreto, se cuentan entre los ancestros quienes gozan de
una presencia genealogica, los jefes de tribu o de clan, aquellos quienes,
estando vivos, tuvieron una fuerte participacion en la vida familiar. Se
trata por lo general de hombres a los cuales, segtin sea el caso, las mu-
jeres estan también asociadas. Los baluba del Kasai, en el Congo, utilizan
una metafora vegetal para designar el pais de los ancestros: la aldea
florida donde abundan los platanales y los platanos.

Por lo demas, los ancestros son considerados como seres que, al morir,
hicieron retroceder los limites de la ignorancia sobre los fen6menos
visibles e invisibles que afectan la vida de los hombres. Supuestamente
mas cercanos a la energia vital original que el comtn de los mortales,
tienen por mision regenerar, desde el punto de vista biologico, el linaje,
al intervenir en los nacimientos y por una accion sobre la fertilidad del
suelo. Asimismo, son los garantes del orden moral y social, es decir,
de las tradiciones, costumbres y valores que ellos mismos conocieron
cuando vivian, cuya violacion sancionan luego de haber desaparecido.
Son, por decirlo de algiin modo, los protectores de sus descendientes,
a quienes prodigan paz, salud y bienestar; en suma, lavida en el sentido
negroafricano de la expresion, que significa fuerza vital: bienestar fisico
y material, pero también moral y ontolégico.

¢Como se organiza el culto a los ancestros? La referencia a los
ancestros, aunque mas frecuente que aquélla destinada a Dios, es a
menudo funcién de las circunstancias y los tiempos fuertes de la vida:
el nacimiento, la siembra, la cosecha, la enfermedad, las catastrofes
naturales, la muerte, etc. Alrededor de la muerte, por ejemplo, la
relacion con los ancestros es perceptible a través de los ritos funerarios,
de las invocaciones verbales dirigidas al difunto, de las ofrendas indi-
viduales y familiares, de las libaciones y los sacrificios en lugares
determinados (sobre la tumba, por ejemplo), con el fin de ganarse a
los del mas alla. En general, todo el mundo puede dirigirse a los an-
cestros. Pero, en circunstancias particulares en las cuales la vida como
fuerza se ve fuertemente afectada, ya sea positiva o negativamente,
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corresponde al jefe de familia del clan o de la aldea presidir la evo-
cacion alos ancestros. Esto se lleva a cabo ya sea temprano por la manana
o por la tarde, cuando la noche empieza a caer. Tiene lugar o ante el
altar de los ancestros, o en el cementerio o al borde de los bosques,
etc. Desde el punto de vista simbolico, tanto el momento (la posicion
del sol o de laluna) como el espacio escogidos para este acto tienen su
importancia. Aluden a la fuerza simbélica de los astros y al caracter a
la vez ontofanico y hierofanico del espacio considerado.

LAS RELIGIONES AFRICANAS Y LA NOCION DE SACRIFICIO

En Africa, no resulta raro que se inmole un pollo, una cabra o cualquier
otro animal con motivo de una boda, un nacimiento, un funeral, o para
curaciones, siembras y cosechas. A veces ocurre incluso que la sangre
de la victima sirva para rociar a la asamblea, la choza, el campo y los
instrumentos de trabajo. Este tipo de practicas ha recibido condenas
infames de paganismo o de pura absurdidad por parte del Occidente
civilizador, a través de sus exploradores y misioneros. Con todo, una
mirada atenta a la historia comparada de las religiones nos ensena que
las practicas de sacrificio no son exclusivas de los pueblos de Africa.
El sacrificio humano era un hecho comun y corriente en tiempos de
Abraham, en el pais de Canaan. Los griegos y los romanos no duda-
ban en ofrecer sacrificios a los dioses para calmar sus céleras. Algo
similar ocurre con las religiones en India. El propio cristianismo no
duda en hacer del sacrificio, notablemente, el de Cristo, uno de los
pilares de la fe. ¢Acaso el hecho de esta universalidad implica una
lectura univoca del fenémeno del sacrificio? En otros términos, fun-
damentalmente, ¢qué es lo que distingue a unas de otras a estas dife-
rentes practicas sacrificiales? ¢;Cudl es la quintaesencia de los sacrificios
practicados en las religiones africanas? Es esta Gltima interrogante
la que retendrd nuestra atencién en las lineas siguientes.

Nuestra reflexion habra de articularse, en lo esencial, en torno a
tres puntos: la nocién de sacrificio, el universo sacrificial negroafricano
y la exploracién de perspectivas para el futuro. En un primer momen-
to habremos de examinar, siempre con la mirada puesta en Africa, a
algunos pensadores clasicos sobre el sentido del término sacrificio. Para
ello habremos de pasar revista a las aproximaciones de Henri Hubert,
Marcel Mauss, Claude Lévi-Strauss y René Girard. Sus respectivos aportes
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resultan muy enriquecedores; aunque cada uno por separado, no
cubre del todo la realidad del sacrificio en Africa. También proce-
deremos por una especie de recorte de los datos convergentes con el
fin de precisar la nocién negroafricana del sacrificio. Este se presenta
como un acto simbolico de separacion, de desprendimiento y de
ofrenda que, mediante una victima, une al mundo visible e invisible
y hace crecer al ser, es decir, a la vida, en el sentido tanto material
como espiritual de la expresion.

En la segunda parte habremos de recorrer a grandes rasgos las
diferentes instancias que integran el universo sacrificial negroafri-
cano, para descubrir, a través de sus esferas y funciones respectivas, el
mundo de los sacrificantes y el de los oficiantes ritualistas, el reino de
las victimas (animales, vegetales) y la diversidad de seres a quienes
esta destinado el sacrificio. Mas alla de sus diferentes modalidades, el
acto sacrificial retoma, cual refran, la idea de fuerza, de vida, de “ser
fuerte”.

Por altimo, evocaremos algunos aportes que la nocion africana de
sacrificio puede representar para las generaciones futuras. Conserva-
mos la perspectiva del papel de la religion como ciencia de dominio
de lo social, y la concepcion, presente en el corazon de las religiones
negroafricanas, segtin la cual el ser humano no es una moénada solitaria;
el rito (sacrificio) es, para €l, la ocasiéon de apertura a los otros, de
ejercicio de generosidad para la construcciéon de un ser auténtico,
verdadero.

El sacrificio

Desde el punto de vista etimoldgico, el término sacrificio viene del latin
sacrificium. Este, a su vez, proviene de la contraccion de dos expresiones
latinas, sacery facere, que literalmente significan “hacer lo sagrado”,
“volver sagrado”. El énfasis deberia ponerse, aqui, sobre el término sa-
grado (sacer). Se opone a lo profano y evoca la idea de un estatuto
ontologico distintivo. Segiin los casos, puede tratarse de una atribu-
cion alos dioses, una consagracion, o de una cuarentena. Esta expre-
siébn conjuga simultineamente dos categorias opuestas pero no
exclusivas y constitutivas de la religion: lo augusto y lo maldito, lo
puro y lo impuro, la mancilla (mancha) y lo limpio. Al respecto, se
muestra ambivalente y, por consiguiente, vuelve incomodo cualquier
intento de lectura univoca del fenémeno sacrificial.
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En 1899, Hubert y Mauss publicaron un estudio particularmente
interesante en lo que concierne al analisis del sacrificio: el “Ensayo sobre
la naturaleza y las funciones del sacrificio” (Hubert y Mauss, 1968).
En esta reflexion, los autores albergan la esperanza de esbozar un tipo
ideal, un esquema sacrificial que pueda aplicarse a todos los sistemas
religiosos. Para ello pasan por mirada de lupa las teorias evolucionistas
de Robertson Smith y Frazer, a quienes reprochan notablemente el
“derivar los sacrificios de las practicas totémicas, so pretexto de que
éstas imponen a veces la condena a muerte ritual y el consumo del
animal prohibido” (Heusch, 1986:15). En cambio, Hubert y Mauss ex-
plican el sacrificio a partir de su proceso interno, es decir, desde el punto
de vista del mecanismo ceremonial. Asimismo, consideran el sacrificio
como una especie de consagracion, a través de la cual las fuerzas mis-
ticas establecen contacto con lo divino y transforman el estado del
sacrificante. Para ellos, segtun la expresion de Luc de Heusch, “el sa-
crificio es un acto religioso que, mediante la consagracion de una
victima, modifica el estado de la persona moral que lo lleva a cabo,
o de ciertos objetos en los cuales se interesa” (Heusch, 1986:15-16).

Mas alla del interés que pueda tener para la antropologia, el estu-
dio de Hubert y Mauss se muestra un poco por el lado de la ambicion
universalista como punto de partida. Su supuesta gramatica sacrifi-
cial resulta harto parcial: ignora, en lo esencial, la riqueza del material
negroafricano. Por consiguiente, sélo se inspira en referencias hebraicas,
arabes, védicas y cristianas. En otros términos, el proyecto de Hubert
y Mauss esta permeado por cierta dosis de etnocentrismo indoeuro-
peo. Por lo demas, la acepciéon que dan al término sacer no coincide
con su empleo en las religiones del Africa negra. En efecto, si para
las religiones de inspiraciéon indoeuropea el homo sacer es para sus
semejantes lo que el animal sacer para los dioses, es decir, que el
unoy el otro se encuentran separados de la comunidad humana, pues-
ta aparte, no sucede lo mismo con los cultos africanos. Aqui, los ritos
(sacrificios) tienen por finalidad restaurar la condicion fisica normal
del hombre, su salud o su estatuto, que estarian en juego por alguna
falta, y restaurar la armonia perdida. Suele ocurrir que el homo sacer
y el animal sacer estén en comuniéon constante con la comunidad sa-
crificante. Marcel Griaule nos lo recuerda a proposito de los dogon:

[para ellos], el sacrificio tenia un efecto constante: redistribuir la fuerza vital.
Empero, no se trataba tanto de tomar la fuerza de la victima para colocarla
en otra parte, para aumentar la de otra persona, visible o invisible. Se trataba
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mas bien de crear un movimiento de fuerzas en un circuito compuesto por el
sacrificante, la victima, el altar y la potencia invocada (Griaule, 1966:142).

Por su parte, Lévi-Strauss aborda el problema del sacrificio mediante
una comparacion con el sistema totémico. De entrada, se asombra de
que la historia de las religiones haya situado durante mucho tiempo el
origen del sacrificio en el totemismo. Para €l, el totemismo y el sacrificio
son dos instituciones diferenciadas e incompatibles: el sistema sacrificial
esindependiente del de las afinidades clanicas. Mas atn, desde el punto
de vista de la logica fundamental que obra en los dos sistemas, hay
principios que resultan irreconciliables. Por ejemplo, en el caso del tote-
mismo, ninguna otra especie o fené6meno natural puede sustituirse al
epénimo. En cambio, es sobre tal principio, es decir, la sustitucion,
que se funday funciona la l6gica sacrificial: “a falta de la cosa prescri-
ta, cualquier otra puede remplazarla, con tal que persista la intencion
que es la inica que importa, y aunque el celo mismo pueda variar. El
sacrificio se ubica entonces en el reino de la continuidad” (Lévi-Strauss,
1962:296). En la misma linea de pensamiento, agreguemos igualmente
el hecho de que la graduacion sacrificial es irreversible (a falta de un
buey puede sacrificarse un pepino, pero lo contrario no es posible),
mientras que en el sistema totémico las relaciones siempre son reversi-
bles (Lévi-Strauss, 1962:297).

Definir el sacrificio al ras de los principios de sustituciéon y conti-
nuidad no exime de la critica. Al respecto, Heusch revela que “en las
sociedades bantues, el principio de sustitucién interviene inicamente
dentro de limites estrechos, definidos por el pensamiento simbdlico”
(Heusch, 1986:47) . Por lo demas, agrega en su andlisis que Lévi-Strauss
se apoya en gran medida en Evans-Pritchard, particularmente en su estu-
dio sobre la religion entre los nuer. En este estudio, Heusch constata que:

el autor no presto atencion a la diversidad de los codigos sacrificiales. Reglas
especificas que conciernen a la seleccion de los animales, los procedimientos,
etc., parecen confundidas en un modelo paradigmatico cuya fragilidad ya se
ha subrayado: el sacrificio del buey a los espiritus del aire para paliar las
temibles consecuencias del quebranto de lo prohibido. Evans-Pritchard
atribuye una gran importancia a la posibilidad de remplazar este animal por
un fruto salvaje cuando el sacrificante se encuentra en un estado de extrema
indigencia. Por desgracia, no nos ofrece ninguna explicaciéon que nos per-
mitiera comprender por qué esta clase de pepino es el Ginico representante
del mundo vegetal que tiene el privilegio de representar al buey (Heusch,
1986:47-47).
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Por su parte, Girard aborda la nocién de sacrificio bajo la pers-
pectiva de la lucha contra la violencia. Para dicho autor, esta tltima
resulta ser la tinica clave de lectura del sacrificio y los rituales inheren-
tes. “La sociedad busca desviar hacia una victima relativamente
indiferente, una victima sacrificable, una violencia que corre el riesgo
de golpear a sus propios miembros, a aquellos a quienes intenta pro-
teger a como dé lugar” (Girard, 1972:17). Por decirlo de algtin modo,
el sacrificio es una especie de pararrayos, un artificio cultural que
tiene por objetivo proteger a la comunidad humana de la violencia
natural que pudiera abatirse sobre ella. Cabe hacer notar que este
enfoque descansa en un reduccionismo antropologico evidente:
Girard ignora todas las diferencias antropologicas en aras de una
concepcion psicologica arbitraria de la vida social, una vida donde
toda violencia debe extirparse y desviarse hacia un chivo expiatorio.
El constructivismo psicolégico de Girard hace de la religion una val-
vula de seguridad que buscaria “impedir” cualquier expresion de vio-
lencia, y exorcisar a la sociedad de sus propias convulsiones.

Pese a su pretension universalista, tal aproximaciéon no puede apli-
carse sin retoques a las practicas sacrificiales negroafricanas. De hecho,
en el campo religioso africano, el papel del sacrificio no se reduce al
dominio y la expulsiéon de la violencia, como pareciera insinuarlo
Girard a través de su constructivismo psicologico. Contrariamente
a lo que pretende el autor de La violencia y lo sagrado, existen, en
Africa, ritos sacrificiales en los cuales jamas despunta la violencia.
Es el caso del “sacrificio del buey que los nuer llevan a cabo a titulo
individual. Aparece menos aun en aquellos sacrificios colectivos cuya
funcién principal es confirmar, establecer o reforzar un cambio de
estatuto social o una nueva relaciéon entre grupos sociales” (Heusch,
1986:35). Aqui, el sacrificio se presenta mas como la expresion del
orden social y como una redistribucion de la energia vital, que como
un astuto protector de la violencia social.

¢Qué decir del concepto negroafricano de sacrificio? A la luz de
lo que precede, podemos senalar que cualquier intento por hacer
una lectura univoca del fenémeno sacrificial en el Africa resulta poco
productivo y sobre todo reduccionista. Ignora la diversidad y la rique-
za de los elementos que integran el proceso sacrificial. A fin de evitar
esta distorsion, nos parece oportuno adoptar una aproximacion plu-
ral que esté atenta a la concepcion negroafricana del mundo, a sus
diferentes manifestaciones y manipulaciones de lo sagrado. Propone-
mos también como hipétesis la idea segtin la cual “el sacrificio es un
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acto simbolico de separacion y de ofrenda de un bien o de uno mis-
mo. Un acto de esta naturaleza establece un vinculo con el mas alla
(los ancestros, los espiritus, Dios) y apunta a la promocion, es decir,
al afianzamiento del ser, entendamos por ello la fuerza vital del
sacrificante y la de todo su entorno, sin excepcion. Tal acto se carac-
teriza también por el hecho de restaurar el orden existencial origi-
nal que debe ser armonioso y justo”.

Aunque se defina del modo enunciado, la practica sacrificial
negroafricana no escapa a ciertos principios de base propios de todo
acto sacrificial. Encontramos igualmente las ideas relativas al
reconocimiento de un intercambio desigual, no comercial y sin equi-
valencia absoluta. La nocién de sustitucion de un hombre por todos,
de un animal en lugar de un ser humano, y de un objeto por otro.
Anadamos igualmente los principios de disyuncion (el sacrificio de unos
tiene por efecto un mayor bienestar y una mayor fuerza vital para to-
dos) y de conjuncién (la interaccién entre lo profano y lo sagrado, lo
visible y lo invisible; por otra parte, hay también la conciencia de una
deuda con los ancestros jamas saldada y la incertidumbre de los
resultados por las impurezas, el cumplimiento incorrecto del rito o la
lentitud de accién de un dios o un espiritu. Por ultimo, se observan
también prohibiciones éticas y morales (Riviére, 1977:100-101).

El universo sacrificial negroafricano

Como ya hemos senalado, el sacrificio marca los diferentes momentos
de la vida en el Africa subsahariana. La dindmica sacrificial se desa-
rrolla en un universo plural en el cual se cruzan diferentes fuerzasy
cuyos protagonistas son, en lo esencial, el sacrificante, el sacrificador,
la victima y los destinatarios. El valor de cada acto sacrificial suele estar
en funcién de los intereses en juego, pero también de la importancia
otorgada a cada uno de los actores concernientes.

El sacrificante es uno de los actores principales del acto sacrificial.
Es mediante aquél que se toma la iniciativa de ofrecer el sacrificio. Puede
ser singular o plural, es decir, puede actuar como individuo o como
sujeto colectivo (el linaje, el clan, la aldea). Los motivos de base de su
iniciativa varian de una circunstancia a otra: puede tratarse de una acciéon
de gracias ofrecida a los dioses, a los ancestros o a los genios, como
puede tratarse de una demanda de curacion, de progenitura o de éxito
en una empresa cualquiera. El sacrificio puede igualmente buscar una
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demanda de lluvia, de proteccion de la aldea contra las epidemias, de
una buena cosecha o, simplemente, marcar un cambio de estatuto social
(laedad).

Ya sea que se produzca en un espacio privado o publico, el sacrificio
en el mundo negroafricano retoma, cual leitmotiv 1a idea de vida, de
fuerza vital. Esta no se reduce solamente a los campos metafisico y
espiritual. Desborda este marco y se concretiza especialmente a través
de realidades materiales. El “bienestar”, o mejor dicho, una mayor
calidad del ser (fuerza), he aqui a lo que aspira sin descanso todo sa-
crificante, y que designa bajo expresiones como “acrecentar la fuerza
vital”?, “redistribuir la fuerza vital”, “almacenar las fuerzas”, “des-
plazamientos de las fuerzas”, “devolver la fuerza a todos los hombres”,
etc. (Griaule, 1966:144-148). Al respecto, Tempels senala como, para
los bantaes, “la fuerza, la vida potente poderosa, la energia vital son
objeto de plegarias e invocaciones a Dios, a los espiritus y a los difuntos”
(Tempels, 1949:30).

El oficiante ritualista tiene por tarea llevar a cabo las operaciones,
manipular lo sagrado que, como poder, puede resultar ambivalente:
puede ser benéfico y bienhechor, asi como mostrarse peligroso y
maléfico. En este sentido, se puede comprender el conjunto de pro-
hibiciones éticasy espirituales que rodean al agente sacrificador antes,
durante y después del ejercicio de su ministerio, y que varian en im-
portancia segun el tipo de sacrificio de que se trate. Puede tratarse de
abstinencia sexual, de prohibiciones alimenticias o de un simple deber
de reserva. Por lo general, es el primogénito o el jefe de familia, de
clan o de aldea, el encargado para este oficio en razén de su proximidad
(jla ascendencia cronolégica obliga!) con la fuente misma de la vida:
los ancestros, los genios y el Ser Supremo (Dios).

La victima es un elemento esencial del dispositivo sacrificial. Sin
victima no hay sacrificio. El repertorio varia segun los referentes sim-
bolicos implicados y los criterios de seleccion en vigor. Por lo general,
la victima puede provenir ya sea del mundo vegetal, del reino animal
o incluso del medio humano (los sacrificios humanos). Al respecto,
Claude Riviere recalca que “los fon y los ashanti sacrificaban a los
esclavos reales, los bambara a los albinos, los rukuba a los recién lle-
gados; el nuer pobre secciona un pepino en vez de la cabeza de una
paloma” (Riviere, 1997:98). Por su parte, en El sacrificio en las religiones
africanas, Heusch ilustra en qué medida el reino animal sirve como
reservorio de victimas sacrificiales en las diferentes areas cultura-
les negroafricanas. Si los lelé y los lega utilizan el pangolin, los zultes
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recurren al calao o al borrego negro para hacer caer la lluvia, mientras
que los thonga ven en la cabra una verdadera reserva sacrificial para
los actos rituales mas importantes (Heusch, 1986:110).

Con todo, la eleccion de la victima nunca es indiferente. Obedece a
toda una criteriologia simbélica propia de cada tribu. Esta va de la
determinacion de la especie, o de la subespecie, a la seleccion individual
en la cual los criterios resultan mas bien refinados. La sustitucion de
un animal por otro o por una verdura no es un azar: obedece a un codigo
complejo de referencias, basado en la metafora, en la metonimia o,
incluso, en cualquier otro rasgo simboélico (Heusch, 1986:327).

En general, los sacrificios estan dirigidos a los ancestros, a los genios
y, en cierta medida, al Ser Supremo (Dios, considerado con frecuencia
lejos del mundo). Pero este conjunto de destinatarios no es una ins-
titucion solitaria, ni aislada. Cada sacrificio es siempre la ocasion para
un reparto entre las diferentes fuerzas, las diferentes instancias (seres)
que entran en la vision negroafricana del mundo. Es lo que nos recuerda
Ogotemmeéli cuando dice que:

la comida del sacrificante beneficia a todos. Y, es asi para toda la gama de
sacrificios y libaciones que los hombres derraman sobre los altares de fundacion
de la aldea, sobre los altares de barrio, sobre los santuarios de familia, sobre
las ceramicas de gemelos, sobre aquéllas de los ancestros, sobre la gran mascara,
sobre los altares de fuego [...]. Un sacrificio sirve un poco a uno mismo y el
resto va a los otros. Las fuerzas del sacrificio entran en el hombre, pasan y
vuelven a salir. Y es asi para todos (Griaule, 1966:148).

REFLEXION FINAL

Para terminar este recorrido por algunos conceptos fundamentales de
las religiones africanas, cabe resaltar el hilo que los une y también su
relevancia para el futuro de la humanidad. En otros términos, inten-
taremos sintetizar la respuesta a la pregunta de saber ;en qué medida
estos conceptos son importantes y esperanzadores para las generacio-
nes futuras? Y, retomando el orden de la exposicion, haremos énfasis
en los aportes mas significativos.

Plantear la cuestion de la utilidad de la proximidad negroafricana
a la naturaleza de cara al siglo xx1, supone admitida la idea segun la
cual la vida de las generaciones venideras no surge ex nihilo. Es tribu-
taria de nuestro patrimonio humano, intelectual, econémico, social,
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politico y religioso. Tal idea suscita el problema del sentido y la
responsabilidad que atribuimos a las relaciones de diversa indole que
establecemos con la naturaleza. Nada mejor que una breve mirada a
nuestra realidad cotidiana para darnos cuenta de lo que sucede. Es-
ta nos ensena que el mundo anda mal tanto desde el punto de vista
econdémico y politico como del social. Lo religioso no marcha mejor
y el medio ambiente se encuentra en crisis. Para retomar Gnicamente
el iltimo aspecto, cabe senalar que la crisis medioambiental se traduce
a través de hechos precisos: la contaminacion en nuestras ciudades,
los peligros de catastrofes nucleares (Chernobyl) y de mareas negras
(Exxon), las graves amenazas que penden sobre los recursos ecologi-
cos (biodiversidad, deforestacion) y sobre nuestras vidas (el efecto
invernadero, el hueco en la capa de ozono, etc.). Consagrada al de-
sarrollo sustentable, la Cumbre de la Tierra en Rio de Janeiro, Brasil,
celebrada en junio de 1992, tuvo el mérito de sensibilizar al mundo
entero sobre la realidad de nuestras relaciones con la naturaleza.
Es evidente que la crisis que nos arrastra no se produce por genera-
cién espontanea. Antes bien, sus raices se hunden en la historia pro-
funda de la humanidad. Se alimenta tanto de la evolucion de nues-
tras ideas filosoficas, teologicas o sociolégicas como del impacto de
los descubrimientos cientificos y tecnologicos. Desde antano los filéso-
fos de la Antigtiedad se encontraban divididos ante el problema de
saber si el mundo era “un proceso que se cumple por si mismo, sin
causalidad externa, o bien un propésito inteligente en accion” (Larrere
y Larrére, 1997:24); el cristianismo emergente (al igual que la corrien-
te bibilica que lo acompana) aporta una respuesta certera a este
planteamiento: el mundo es la obra de Dios. No es engendrado; es
una contingencia que depende de la voluntad de su creador. El de-
miurgo platonico ha cedido el lugar a un Dios Creador Todopoderoso.
La naturaleza es percibida cual idolo, cual cosa perecedera y fuente
de corrupcion. Por haber sido creado a imagen de Dios, el hombre de-
be liberarse de la naturaleza para vivir bajo el régimen de la gracia.
Aqui se nota ya una primera fisura en las relaciones del hombre con
la naturaleza. En otros términos, la religion prepara el terreno al
racionalismo que mas tarde le otorgara al hombre el lugar de Dios.
Descartes, punto de partida del pensamiento racionalista, entiende
por naturaleza “la Materia misma” (Larrére y Larrére, 1997:59). Se trata
de una materia instrumental, una naturaleza instrumentalizada, disocia-
da de la vida humana y entregada a nuestras ambiciones y fantasmas.
Surge aqui, sobre una base racionalista, una segunda dicotomia. Un
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buen nimero de filésofos (Descartes, Locke, Leibniz, Hume, Kant,
etc.), hombres de ciencia en los cuales los fisicos y los bidlogos (Copér-
nico, Galileo, Kant, Newton, etc.) habran de apoyarse en dicha con-
cepcion de la naturaleza, para sus respectivas investigaciones. Esta
abandona toda referencia relativa al misterio y a lo desconocido. La
naturaleza se reduce a una sola dimension: su materialidad (opues-
ta a la racionalidad), a su rendimiento. Conviene reconocer cuan im-
presionantes son los dividendos de esta aproximacion desde el punto
de vista cientifico y tecnologico. Pero esto no nos puede hacer olvidar
el reduccionismo en el cual nos sumerge tal vision y la parte negativa
de sus consecuencias, cuyas catastrofes acabamos de enumerar. A nues-
tro juicio, es en este punto que la idea de naturaleza activa en el
corazon de las religiones negroafricanas puede representar un aporte
para las generaciones venideras. Dicha idea nos recuerda que el mun-
do es una totalidad. Tiene por criterio fundamental la vida, la fuer-
za vital. La naturaleza no es solamente un instrumento de produc-
ciéon en manos del hombre y para satisfacer sus necesidades. Es
también el lugar de manifestaciéon de los dioses, de comunion y
afianzamiento de la vida, entendida ésta, desde luego, en su sentido
biologico, social, econémico y espiritual.

Por lo demas, el hecho de considerar la naturaleza como el espacio
en el cual se realiza la armoniay el equilibrio vital entre las diferentes
fuerzas en juego en el mundo, nos invita a pensar en el problema de la
justiciay laigualdad. La armonia de la que se trata en las religiones de
Africa no es pura pasividad o una estatica inamovible; se trata mas bien
de un equilibrio de fuerzas inestable, de un proceso que recomienza
sin cesary en el cual es de rigor la exigencia de justicia para cada parte
del sistema y cada miembro de la sociedad. ¢Fulano se apropi6 del bien
comun?, ¢zutano cortoé los arboles del bosque en un momento que no
era el propicio? El equilibrio esta roto. Hay que recurrir a los procesos
reparadores (ritos) para restaurar la armonia. Una conciencia asi, me
parece, puede ser igualmente una posible via para las generaciones
venideras.

El sentido de comunidad y solidaridad
A través de sus diferentes manifestaciones, el culto a los ancestros refleja

la importancia que los negroafricanos atribuyen a los vinculos que los
unen: la sangre, la alianza, la amistad, entre otros. Pese a su condicion
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de ausentes/presentes, los ancestros forman parte de la vida cotidiana de
sus descendientes. Tienen un papel mas bien activo de protectores
de la vida, de guardianes de valores y tradiciones. Constituyen un
vinculo entre las diferentes generaciones, una especie de brajula.
Mis alla del riesgo que entrana la idealizacién del pasado, en hacer
el objeto de un culto estéril y en ver en el jefe de los ancestros una
especie de paraiso perdido. Conviene reconocer que la referencia coti-
diana de su intercesion es una fuente de inspiracion para el proximo
siglo. Al respecto, dos rasgos nos parecen pertinentes: el sentido de
comunidad y el espiritu de solidaridad.

En efecto, tal y como lo hemos evocado previamente, para el ne-
groafricano el mundo es una totalidad llamada a evolucionar en cierta
armonia. Al igual que los seres vivientes, los ancestros forman parte
integrante de esa totalidad. Incluso mas alla de la muerte, son miem-
bros de la comunidad, y como tales se solidarizan con el provenir de
los vivos. Como escribe Birago Diop, en Africa “los muertos nunca se
han ido” (Diop, 1991). Por su nueva condicién contribuyen al refor-
zamiento de la vida, de la energia vital: del ser. Existe una especie de
complicidad inextricable entre ellos y los seres vivos alrededor de la
vida. En reciprocidad por los beneficios recibidos, estos ultimos les
presentan ofrendas y sacrificios. En otros términos, no hay nada que
tenga sentido tinico en esta relacion. Los vivos y los ancestros se
necesitan unos a otros. Nadie vive replegado sobre si mismo. Tal idea
nos parece interesante en este fin de siglo en el cual, la euforia por el
triunfo del liberalismo conduce a una nueva religion: el individualismo.
De acuerdo con esta doctrina, el individuo casi preexiste a la comu-
nidad, sus derechos son sagrados e inviolables bajo ningan pretexto,
ni siquiera el del bien comun. Esta concepcion descansa en una hipotesis
esencialista de la igualdad entre los individuos. Dicho esto, silencia la
suerte corrida por los mas desposeidos y el hecho de que, como sea,
todos somos tributarios los unos de los otros. El modelo de vinculo que
une a los vivos y a los muertos, el tipo de complicidad que se teje
alrededor de la vida es, a este respecto, fuente de inspiracion para el
proximo siglo.

La defensa y la proteccion de la vida

El culto a los ancestros se articula en torno a un envite mayor: la fuerza,
la energia vital. Conviene protegerla, defenderla y hacerla crecer en
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todo, y para todos. Es una apuesta que supone la vigilancia de todos
los instantes tanto de parte de los vivos como de los ancestros. La
fuerza (vital) no es pura abstraccion, sino que se expresa en la banali-
dad cotidiana y la materialidad de la vida. Como ejemplo, sus modos
de expresion pueden ser la buena salud, la fecundidad, la riqueza,
etc. La fuerza puede tomar también formas espirituales y metafisi-
cas: éste es el sentido de diferentes ritos que se centran, por ejemplo,
alrededor del nacimiento o de la muerte. Ocurre lo mismo con los
ritos de curacion (Rosny, 1981). Con todo, las dos dimensiones no se
excluyen, sino que se conjugan y se sostienen entre si. En el universo
negroafricano, la ética, la politica y la religion convergen en la vida
como fuerza y en la proteccion de la misma. La vida o, mas bien
dicho, la fuerza vital, es un lugar de encuentro, de busqueda de armo-
nia entre las diferentes instancias sociales. Es también un criterio de
cohesion social, de eficacia politica de un jefe, y el criterio ético por
excelencia.

Es cierto que el siglo xx acumulé mas que ningiin otro un nimero
impresionante de conquistas tecnologicas, cientificas y econémicas.
Aunque en un principio fueran concebidas para ayudar al hombre, estas
conquistas parecen revertirse contra él. La ciencia y la tecnologia se
presentan, al menos parcialmente, como fuentes de amenaza potencial
para el hombre (contaminacion, catastrofes nucleares). La ideologia
econdmica triunfante propaga laley del mas fuerte, en particular a través
de las ideas de libre competencia y competitividad. Para sobrevivir, el
hombre de este fin de siglo esta obligado a ver en sus semejantes no a
companeros de ruta, sino a rivales que conviene descartar. En este con-
texto, la suerte que corren los mas desposeidos y la solidaridad entre
los hombres se ven eclipsados por el deseo de éxito individual y los
intereses econ6micos de las grandes firmas multinacionales. En este
punto preciso, la idea de una solidaridad tejida alrededor de la vida
como fuerza en la que todo mundo participa y de la cual nadie esté
excluido nos puede servir de posible orientacion para las generaciones
futuras.

Antes que nada, conviene constatar lo siguiente: la sociedad moderna,
base hereditaria para las generaciones futuras, se encuentra en plena
mutacion. Estos cambios, que son el resultado de las innovaciones
cientificas y tecnolégicas, afectan al hombre moderno tanto desde el
punto de vista cultural como del econémico, del social, del politico y
del religioso. Es tal el impacto de estas mutaciones que algunos han
hablado de “desencanto del mundo” (Gauchet, 1985).
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No cabe duda de que las transformaciones en curso aportan un mayor
bienestar a la humanidad. Desde un punto de vista global, el hombre
moderno goza de comodidades materiales, tecnologicas y cientificas
sin precedente. Sin embargo, también existe la otra cara de la moneda.
En el torbellino de las mutaciones actuales, el hombre parece haber
perdido sus referencias coordenadas, si no es que se ha convertido en
todo estado de causa en su propiay unica referencia. El individuo (y no
el hombre, como decian los Ancianos (sic) se ha convertido en la me-
dida de todo. Los efectos de esta afirmaciéon son evidentes: la referen-
cia al Absoluto (sic) (la trascendencia) ya no es un valor movilizador,
sino que, en resumen, éste se encuentra relativizado; las nociones
de solidaridad y generosidad se sujetan a las conveniencias individua-
les. El liberalismo econémico en particular ayudado a través de su
altima metamorfosis —La mundializacién—, hace que la preocupa-
cién por el tener sea mas importante que por el ser. El ser humano
s6lo vale a la par de los criterios de eficacia econémica y rentabilidad.
Mas que nunca, los pobres se sienten frustrados en su dignidad, y
anulados como seres humanos. Es aqui, nos parece, donde puede
situarse el aporte de las concepciones religiosas negroafricanas, en
particular, la filosofia que subyace a la nocion de sacrificio.

En efecto, mas alla del aspecto folcldrico que estas practicas pueden
revestir en el mundo moderno, son portadoras de valoresy de una visiéon
alternativa del mundo. Recordemos la nocién misma de hombre y su
presencia en el mundo. El ser del hombre negroafricano no se reduce
a una manifestacion de la emocién, ni a pura racionalidad. No es ex-
clusivamente un “bailo, luego soy”, ni “pienso, luego soy”.> No es una
subjetividad introvertida, puramente material, ni totalmente espiritual.
Es mas bien una especie de haz en el que converge una multiplicidad
de fuerzas vitales que son, por esencia, comunicacién y compartimiento
con el mundo visible y el invisible. Se traducen por la satisfaccion mate-
rial y por medio de cierta expansion espiritual. Todo esta vinculado
con todo, y la construccién de un ser humano auténtico pasa por
ahi. El afianzamiento de la fuerza vital, de la vida misma, para que
sea cuantitativa y cualitativamente mejor (para uno mismo y para
todos), es por ende un factor ético, teoloégico, econémico insoslaya-
ble en el universo sacrificial negroafricano. A este respecto, el simbo-
lismo se convierte en una fuente de inspiraciéon potencial para las

*En el texto en francés existe un juego de palabras con los verbos danser (bailar) y
penser (pensar). [T].



170 ALBERT KASANDA

generaciones venideras. Por él y a través de €l, el ser humano se
abre a un horizonte diferente (hecho del mas alla y de los otros), y
se siente comprometido en una dinamica de intercambio no mer-
cantil, pero portadora de los valores de solidaridad, de don de siy
de vida.

¢No habria detras de este discurso el afan no confeso de presen-
tar las religiones africanas (en particular a través de sus practicas
sacrificiales) como piezas de museo, protegidas de los efectos del tiem-
po y de las transformaciones que ocurren en el mundo? Dista mucho
de ser ésta nuestra intencion. Estamos convencidos de que la dina-
mica de los cambios en curso no es exclusiva de Occidente. Africa
no es la tierra elegida del conservadurismo. Como muchas otras re-
giones del mundo, este continente también se ve sometido a la prueba
del cambio. Sus instituciones politicas, sociales y econémicas son
objeto de reajustes continuos. La buisqueda de la democracia, la preo-
cupacion por la justicia social y los intentos de resistencia a las po-
liticas de ajuste estructural son algunos de los factores entre tantos
otros, que incitan al cambio y que, por lo mismo, trastocan la con-
cepcion negroafricana del mundo y su religion. Sin embargo, cual-
quiera que sea el alcance de las transformaciones, existe como una
permanencia del hecho religioso, que se explica por la razén de que,
lejos de ser consustancial al alma negra como lo han pretendido
algunos, la religion se muestra mas bien como una “ciencia del do-
minio de lo social” (Coulon, 1991:88). No queda sepultada bajo el
alud del cambio, sino que, por el contrario, esta presente por doquier
como empresa de construccion social y simbolica. Tiene por tarea
explicar, contener el cambio, la ruptura, el desorden. En este senti-
do, acompana a la comunidad negroafricana en sus diferentes
situaciones existenciales: del nacimiento a la muerte, pasando por
las catastrofes naturales y las situaciones de opresion social y politica.

En un universo en el cual se plantea con acuciosidad el problema
de las referencias a veces en contra de toda expectativa, la pequena
luz que brilla en el corazén de las tinieblas africanas puede servir de
guia. Como decia Georges Bataille, “sacrificar no es matar, sino aban-
donar y dar. La condena a muerte no es sino la exposiciéon de un
sentido profundo” (Heusch, 1986:329).
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ESPIRITUALIDAD Y TEOLOGIA DE LOS
PUEBLOS AMERINDIOS

ELEAZAR LOPEZ HERNANDEZ*

PRENOTANDO

Antes de empezar a hablar sobre el tema de la espiritualidad y teologia
de los pueblos amerindios, quiero dejar claro que no soy un académico,
en sentido estricto, ni un investigador ajeno a los sujetos que actualmente
empujan estos contenidos en los espacios que se han abierto para ellos.
Por mi origen, soy miembro de una de las mayores etnias de México, la
zapoteca; y por mi profesion de sacerdote catolico soy parte de una de
las instituciones religiosas mas implicadas en la fe de nuestros pueblos
en los Gltimos 500 anos. Profundamente marcado por ambos referentes,
que influyen en mi identidad individual y colectiva, he tenido la dicha
de ser testigo y participe de los movimientos sociales y espirituales que
han hecho emerger la voz de quienes somos la raiz mas antigua de este
continente.

La base documental que respalda las afirmaciones que aqui hago es
esa voz antigua y nueva de las diferentes comunidades indigenas que
van tomando conciencia de su ser y de su valer también en las cosas
que se refieren a Dios. Esa voz la han ido manifestando en multiples
encuentros, reuniones e intercambios teologicos realizados por toda la
geografia del continente. Yo no hago aqui otra cosa que ser portador o
cartero de la palabra de mis hermanos, corriendo el riesgo de no ser
siempre fiel en este servicio.

* Responsable del Departamento de Formacién e integrante del equipo
coordinador del Centro Nacional de Ayuda a las Misiones Indigenas. Miembro
fundador del Movimiento de Sacerdotes Indigenas de México.
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INSURGENCIA TEOLOGICA DE LOS PUEBLOS AMERINDIOS

La espiritualidad y la teologia de los pueblos amerindios estan emer-
giendo recientemente como el Lazaro del Nuevo Testamento que, a la
voz de Jesus, sale de la tumba para espanto de sus enemigos y gozo de
sus parientes. Los pueblos originarios de este continente, llamados por
la sociedad dominante indios o indigenas, se hallan actualmente, mas
que nunca, empujados a la extincion; pero, paradojicamente, es cuando
estan mostrando a todos la importancia de su dinamismo cultural y de su
fuerza espiritual. Hasta hace poco, estos factores eran totalmente des-
conocidos y despreciados por quienes se sentian seguros bajo el am-
paro de los esquemas dominantes y de las instituciones religiosas ya
aceptadas. Sin embargo, en los tiempos recientes, marcados por crisis
profundas en todos los niveles, la voz teologica y espiritual de las co-
munidades indigenas resurge como reencuentro de identidades pro-
fundas y como alternativa esperanzadora de nuevos horizontes de
trascedencia. Esto constituye, sin lugar a duda, una interpelacion a
las grandes instituciones que tradicionalmente habian sido consi-
deradas tnicas poseedoras de la verdad sobre Dios y sobre las cosas
trascendentes. Y esta llevando a esas instituciones a transformacio-
nes audaces de sus esquemas y estructuras para responder a los nuevos
sujetos teologicos y de espiritualidad.

Pero, dado que en las teologias mas reconocidas y apoyadas institu-
cionalmente se ha enfatizado la comunicacion de la experiencia de Dios
mediante el uso de un lenguaje discursivo y racionalista, y en las
teologias indigenas el acento es la misma vivencia de la trascendencia,
que se comunica en lenguaje simbolico, pareciera que entre unasy otras
hubiera barreras infranqueables. No obstante, en realidad no existen
tales barreras, ya que tanto las teologias indigenas como las cristianas
comparten la misma realidad trascendente —es decir, Dios—; el mismo
sujeto creyente que es el pueblo pobre y, a menudo, los mismos caminos
andados en cuanto ala comunicacién de la experiencia teologal. A ello
se debe que sea posible entablar didlogo entre ambas teologias y en-
contrar sus espacios y mecanismos comunes de funcionamiento, maxime
cuando el sujeto de estas teologias son comunidades indigenas que ya
son cristianas, y que han iniciado procesos de sintesis de las dos ver-
tientes espirituales que conforman su vida.

Pero para analizar los caminos de la teologia indigena con justicia,
es preciso superar los viejos estereotipos manejados en la etapa colonial.
Viendo ala teologia india con ojos condenatorios o devaluatorios jamas
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se podra comprender la grandeza de sus aportes. Hay que acercarse a
ella descalzos y con espiritu optimista, pero sin idealismos enajenantes,
afin de calibrar la solidez de esta palabra teologica indigena, apreciando
sus amplios horizontes y sus limites también.

¢ Teologia o teologias amerindias?

Cuando hablamos de teologia india, amerindia o indigena, en singular,
estamos intentando globalizar deliberadamente realidades muy diversas
y plurales, porque no existe una tinica teologia india, sino maltiples;
cada una caminando por senderos propios segiin el Espiritu le inspira
y segun las circunstancias historicas le permiten actuar.

Englobar todas las teologias indias en explicaciones unitarias es una
exigencia de la necesidad de contar con parametros amplios que sean
capaces de ayudarnos a comprenderlas y valorarlas. Pero esta globa-
lizacion también es resultado de la situacion actual de los pueblos
indigenas que, al estar sometidos a las mismas estructuras dominantes
desde hace mucho tiempo, han elaborado respuestas similares y
convergentes en todos los niveles, incluidos el religioso y teolégico. La
teologia india se configura hoy como un modo de hacer teologia, porque
es atreverse a pensar las cosas de Dios y nuestras cosas mas profundas
en categorias propias; es echar mano de las herramientas de conoci-
miento producidas por la sabiduria de nuestros pueblos para expresar
nuestra experiencia de Dios; es pensar la fe que vivimos; es activar nues-
tro hardware o disco duro para manejar el cimulo de informacién propia
que tenemos de Dios, del mundo y de nosotros mismos. Es lo que hacen
comunmente nuestros pueblos. A los profesionales o carteros que
llevamos esta informacion a foros mas amplios nos toca mostrar que no
se opone a otras modalidades de hacer teologia.

La categoria india, aunque impuesta desde el exterior, ha hermando
anuestros pueblos en el dolor, en laresistenciay en la elaboracién teolo-
gica. Por eso ha sido relativamente facil convocar encuentros de teologias
indias y lograr rapidamente consensos amplios, porque existe una gran
cantidad de elementos comunesy tematicas que las hacen converger.

Con base en esta constatacion es posible hablar hoy de caracteris-
ticas comunes a todas las teologias amerindias, y sacar conclusiones de
contenido y de método que puedan ser aplicables a todas, sin menos-
cabo del particular proceso de desarrollo de cada una. Esto no quiere
decir que hacemos a un lado el hecho innegable de que existen
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miltiples teologias y caminos teologicos diferentes en cada una de
las etapas vividas por nuestros pueblos. No queremos caer en simplis-
mos que acaben provocando injusticia hacia la multiforme presencia
anterior y actual de la teologia indigena en nuestro continente ha-
ciendo esquematizaciones globalizantes.

TEOLOGIAS ORIGINARIAS

Antes de hablar de lo que son, en sentido estricto, las teologias indias
o amerindias, es decir, aquellas que surgieron en el contexto de los alti-
mos 500 anos, debemos aquilatar los procesos teolégicos elaborados en
el transcurso de la etapa anterior. Esta representa un larguisimo cami-
no andado por los pueblos originarios del continente de mas de 30
mil anos, donde estan almacenados milenios y siglos de busqueda de
humanizacién y de encuentro con quien es la fuente de la vida. Ese
prolongado camino ciertamente no fue continuo, uniforme o unilineal,
sino andadura hecha de anchas y preciosas avenidas, pero también de
pequenas veredas, atajos y desvios asumidos en medio de tensiones y
contradicciones.

En un intento atrevido por simplificar esa compleja realidad, quiero
ofrecer aqui algunas consideraciones esquematizadoras que me han
ayudado para la comprension del amplisimo pasado de nuestros pue-
blos. Yno de todos, pues hablo especialmente a partir de mi experiencia
dentro de la etnia zapoteca, y también del conocimiento de la macro-
cultura mesoamericana. Espero que mis aportes sean igualmente de
utilidad para los demas contextos.

El cosmoteocentrismo de nuestra etapa nomadica

Si comprobamos que en Aridoamérica, en la Amazonia, en el Chacoy
en las selvas tropicales muchos pueblos indigenas de hoy siguen sien-
do némadas o viven esquemas culturales propios de las sociedades de
caza y recoleccion, y si, ademas, nos percatamos de que la sedentari-
zacion se dio en los demas pueblos de este continente por la agricul-
tura hace no mas de cinco o seis mil anos, podemos darnos cuenta del
enorme periodo que abarca el esquema nomadico en nuestra realidad:
més de 70% de nuestro caminar histérico.
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El nomadismo es el punto de partiday la referencia obligada de to-
dos los pueblos de América. Por eso debe ser revalorizado al analizar
las teologias indigenas, ya que a menudo se le han endilgado epitetos
—primitivismo, barbarie, salvajismo— dando a entender que es algo
del pasado que ya esta superado o que debe ser superado cuanto antes,
cuando en realidad es la ciénaga o el manglar biogenético de donde
ha surgido casi la totalidad de nuestra vida.

En el nomadismo, la cultura material de nuestros pueblos no se de-
sarroll6 aparatosamente. Casi no existen grandes obras materiales que
den constancia del esplendor de esta etapa. Si las hubo, el paso del
tiempo las borré con facilidad, pues su manufactura no era de carac-
teristicas perdurables. Sin embargo, la cultura espiritual de esa época
fue muy fecunda y produjo frutos que atn perviven. Gran parte de los
mitos indigenas actuales, incluso de aquellas comunidades que se han
urbanizado, son de origen nomadico.

Lo mismo pas6 con los pueblos de la Biblia e incluso con la religion
cristiana. Los grandes aportes culturales y religiosos vienen del mun-
do noémada del desierto. Por ello, el desierto, como tema teologico bi-
blico, es el lugar del encuentro o reencuentro de la identidad primera
y, en consecuencia, del encuentro también con Yahvéh, el Dios de la
Biblia.

En el nomadismo mesoamericano la naturaleza aparece como la
mediacién mas importante de Dios; como el sacramento de su presen-
cia. Es la Madre Tierra, el Fuego Nuevo, el Viento Huracanado, el Ma-
nantial de Agua o la Cascada, el Cerro Proveedor de vida o Protector
de la comunidad. Esta pluralidad de manifestaciones divinas hacia
hablar a nuestros pueblos con una pluralidad de nombres de Dios, que
llev6 a pensar a misioneros y analistas foraneos que nuestros antepasados
eran politeistas. Pero no es asi. Los diversos nombres de Dios, lo inico
que testimonian es la rica gama de percepciones que el pueblo tuvo de
El a través de la naturaleza.

En Mesoamérica Dios es Cipactli, es decir, la Energia Originaria de
la vida simbolizada en el fuego, en el jaguar o en la serpiente en movi-
miento. Para que la vida exista, Cipactli fue sacrificada, y los miembros
de su cuerpo se transformaron en las distintas expresiones de vida que
hay: los cerros, rios, cuevas, arboles. Por lo tanto, toda la creacion es
expresion de Dios y esta al servicio de la vida.

En el esquema religioso y teolégico del nomadismo mesoamericano
Dios lo es todo, y todo tiene que ver con Dios. En consecuencia, de Dios
hay que esperarlo todo. La cazayla recoleccion es el medio privilegiado
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del sustento humano. Dios es la Madre providente que nos da lo que
necesitamos y nos amamanta en el momento preciso. Simplemente
hay que acudir al lugar adecuado para recibir lo que necesitamos.
No existe propiamente el sentido de trabajo como después se tuvo.

El espiritu nomadico engendra pautas tipicas de comportamiento
que no siempre son bien interpretadas por los que no somos némadas.
Por ejemplo, el aparente conformismo o apatia indigena, asi como la
capacidad de aguantar el dolor, o la conciencia de que s6lo Dios es
permanente, pues nosotros somos peregrinos y caminantes en este
mundo.

En el pensamiento nomadico se acentta el principio de que hombres
y animales son hijos de Dios, y estan puestos en €l mundo para reco-
nocerle y darle gracias, para bendecir su nombre, para alabarle y
reverenciarle, como dice el Pop Wuj, libro sagrado de los mayas. Los
seres humanos no somos la cima de la creacion, aunque podemos llegar
a ser los inicos interlocutores capaces de cumplir cabalmente el man-
dato divino.

Frente a los demas seres de la creacion, hombre y mujer estamos
llamados a mantener la armonia del cosmos con un respeto y una
relaciéon armoénica dentro de esa mediacion de la presenciay de la vo-
luntad divina, que es la naturaleza. Cuando los hombres y las mujeres
no cumplimos con ese deber viene el desastre. Dios, como energia de
vida, es prodigo en generosidad, pero también impredecible en su
capacidad de destruccion. Los volcanes, terremotos, diluvios, huracanes
son manifestacion de ese poder divino, que al mismo tiempo que cons-
truye puede desbaratar y matar. Por eso hay que aprender a convivir
con esta faceta dificil de la Divinidad. Muchas de las expresiones de
religiosidad indigena —como pedir permiso al duenno del monte o del
cerro para cortar un arbol o cazar un animal—, perpettan ese deseo
muy antiguo de mantener contento a Dios para que no nos muestre un
rostro airado por un quebrantamiento involuntario de sus leyes inscritas
en la naturaleza.

Del mundo némada heredamos ese principio ecologista de con-
vivir arménicamente con el conjunto de la creacion. No hay que forzar
ala naturaleza para que nos dé lo que queremos, mas bien hay que co-
laborar con ella. Nosotros no somos superiores para estar por encima
de ella, para dominarla o explotarla, sino para ser parte integrante de
ella.

Es la morada divina de la familia humana. En cualquier trozo de
ella estamos en el regazo de Dios. Por eso vivir en cuevas no era una
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deshonra, sino un privilegio. Eso explica por qué casi todos nuestros
pueblos ponen su origen en una cueva, de donde después salimos y
nos dispersamos por la tierra (como sucede en el mito de Chicomotzoc).
Antes de salir éramos todos hermanos y hablabamos la misma lengua,
pero al dispersarnos empezaron los pleitos y las divisiones. Ya no nos
entendimos. Sin embargo, algiin dia retornaremos a esa matriz originaria
y volveremos a ser hermanos.

Lavinculacion estrecha del ser humano con la naturaleza la expre-
samos en Mesoamérica a través del fen6meno del nagualismo, es decir,
con el planteamiento de que cada ser humano tiene su contraparte
animal en la naturaleza; lo que le pasa al nagual o tona le pasa auto-
maticamente a su cuate humano, por eso debemos cuidar la naturaleza;
sila danamos, podemos causar la muerte a nuestro nagualy, por ende,
a nosotros mismos. Este sentido ecologista, profundamente cosmo-
teologico, es muy antiguo en nuestros pueblos.

En muchos aspectos, la etapa nomadica cal6 en lo mas hondo del
ser humano, haciendo planteamientos sobre Dios, sobre nosotros
mismos y sobre el mundo. Siguen siendo validos en las circunstancias
actuales, pues son verdades perennes de la vida que hoy podemos
retomar para reconstruir el mundo, dandole sentido humano y divino.

Antropoteocentrismo de nuestra etapa sedentaria

El sedentarismo es una etapa radicalmente distinta de la nomadicayy,
como dije, no todos los pueblos del continente dieron el paso hacia
ella. Quienes lo hicieron, hace aproximadamente cinco o seis mil anos,
no por ello son mejores que los otros, simplemente son diferentes
porque cambiaron de eje en la elaboracién de sus culturas, a partir del
hecho nuevo de que, con la sedentarizacion y la agricultura, ellos
modificaron su relaciéon con la naturaleza mediante procesos de do-
mesticacion de ellay por el uso de tecnologias de produccion agricola.
Por lo tanto, la concepciéon del mundo, del hombre y de Dios también
sufrieron cambios sustanciales.

En el esquema de vida sedentaria en Mesoamérica el ser humano
adquiere un protagonismo que antes no tenia. Ya no es inicamente
creatura de Dios que espera paciente o providentemente todo de EI,
sino que, con su esfuerzo personal o colectivo, busca acelerar la acciéon
divina. Se puede decir que el hombre sedentario y agricultor me-
soamericano pasa de la perspectiva cosmoteocéntrica del nomadismo
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a la perspectiva antropoteocéntrica, donde Dios y el ser humano
construyen juntos el mundo, lo cual no quiere decir que éste abandona
totalmente los esquemas teologicos anteriores; mas bien los readecua a
las nuevas circunstancias reformulandolos. En el mundo mesoamericano,
el camino cultural y teolégico se fue haciendo no por procesos de resta
o eliminacion de lo anterior cuando algo nuevo llega, sino por suma o
acumulacion de lo nuevo alo antiguo que se reformula. Este modo de ac-
tuar dio origen a una sabiduria milenaria que fue sedimentando o
decantando lo mejor de la experiencia humana.

Los mitos agricolas que explican el origen de todo hablan, en este
periodo, de una acciéon conjunta entre Dios y el ser humano. Ante el
caos original, simbolizado con la caida del cielo sobre la tierra, segtin
la perspectiva mesoamericana, Dios Quetzalcoatl y su cuate, Tezcatli-
poca, intentan levantar el cielo metiéndose uno en el oriente y otro en
el poniente, sin lograr su cometido. Entonces crean a cuatro seres huma-
nos, quienes en pareja entran dos por el norte y dos por el sur, y cami-
nando todos se encuentran en el centro, en el “ombligo” o lugar de la
trascendencia. Ahi Tezcatlipoca se convierte en un enorme arbol; lleva
en la punta mas alta a Quetzalcéatl y en sus ramas a los cuatro seres
humanos; juntos levantan el cielo ylo ponen como ahora esta. Este mito
lo ritualizan periédicamente los Voladores de Papantla, y es el mito
fundante que se repite, con algunas modificaciones, en toda el area
mesoamericana. Dios yano es inicamente alguien a quien reverenciar,
sino alguien con quien colaborar. Nosotros necesitamos de El, pero El
igualmente necesita de nosotros. Por eso, mas que padre o madre, Dios
es ahora un hermano(a), un companero(a) de camino, un “cuate”, como
decimos en México. Esta concepcion teolégica automaticamente eleva
al hombre y a la mujer a la categoria de cocreadores, y a la naturaleza
la concibe como el resultado de la obra creadora de Dios y del ser hu-
mano. Es la Casa Grande que hay que construir entre todosy para todos.
Y esto se logra en la medida en que los seres humanos participamos
responsablemente con Dios en la organizacion constante del mundo.

A Dios ya no se le ve como el solitario topoderoso, sino como el
hermano(a) necesitado(a), que pide solidaridad para hacer posible la
vida. En los mitos de este periodo aparece frecuentemente en la figura
del pobre, del enfermo, del caminante, del forastero, del diferente. Por
eso, el otro, el que no es como todos, empezo, en la etapa sedentaria,
a ser considerado en Mesoamérica enviado o venido de Dios —los
bizcos, los deformes, los albinos eran llamados hijos de Dios y se les
prodigaban atenciones especiales.
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La mayoria de los pueblos sentia tan cercano a Dios que lo sim-
bolizaron también en el alimento producido por la comunidad: maiz,
papa, mandioca, banano; éstos son la vida que resulta del don de Dios
y del esfuerzo humano. Por eso el acto de consumir los alimentos es la
expresion mas grande de comunion con Dios, con la naturalezay con
los demas hermanos; es decir, es una accion profundamente sagrada,
que no se puede realizar de cualquier manera. Existen rituales de inicio
y de fin, gestos y nombres de comidas que manifiestan esta trascenden-
cia del acto cotidiano de alimentarse, porque es la culminaciéon de una
obra a través del esfuerzo, paciencia e ilusion de Dios y del ser humano.

Mesoamérica se conforma como cultura grande y floreciente pre-
cisamente por el cultivo del maiz. Es la gran cultura del maiz. Todo
tiene que ver con esta planta cultural, resultado de la accion humana
de combinar diversos genes biogenéticos de la antigua teozintle hasta
convertirla en el maiz que ahora tenemos. Y si el hombre y la mujer
mesoamericanos inventaron el maiz, éste también hizo posible al hombre
y ala mujer mesoamericanos. Hombre y mujer estan hechos de maiz, y
Dios tiene que ver entonces con el maiz: es Zintéotl o Dios del Maiz.
Hay tanta variedad de seres humanos, como variedad hay de maiz: rojo,
negro, blanco, amarillo.

Es aqui donde surge el gran aporte mesoamericano cifrado en la
figura de Quetzalcoatl. De acuerdo con la cosmovision quetzalcoatlica
la creacion tiene dos componentes esenciales: Cielo (Uno) y Tierra
(Dos). La antigua energia originaria de Cipactli es representada en
esta etapa con dos serpientes trenzadas. Al separar éstas poniendo
una arriba, el cielo, y la otra abajo, la tierra, se crea la matriz de la
vida, es decir, el aire. Mantener activa esa matriz de vida es tarea de
Quetzalcoatl y de aquellos servidores que, imitandolo, sostienen con
una mano el cielo y con la otra Ia tierra, o se mueven entre el cielo
y la tierra como las aves. Son los hombres o mujeres emplumados
que actian como caballeros aguila. Ellos son llamados también
Quetzalcoatl, porque como €l organizan el mundo y mantienen la vida;
su namero simbolico es el tres. Son también el viento (Ehécatl) o el
trueno (Chac o Cocijo), que trae la lluvia (Tlaloc).

Alos servidores de la comunidad también se les consideraba sabios,
aquellos que guian al pueblo por el camino de la viday del bien. Son
antorchas (dcutl) que no se apagan y no humean; son espejos (tezcatl)
donde todos podemos mirar nuestro rostro verdadero. Y son sabios
porque manejan el rojo (amanecer) y el negro (atardecer); conocen, por
lo tanto, la vida y la muerte, el gozo y el dolor, el dia y la noche.
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La consecuencia de esta perspectiva teologica es que el sacramento
de la presencia de Dios, lo es ahora el ser humano, en cuanto que, con
su esfuerzo o trabajo, organiza al mundo para la vida. Es decir, que por su
servicio, como comunidad o pueblo, asume el proyecto de vida de
Quetzalcoatl. Dios no habita en templos, sino que vive en el corazén
de mi hermano el hombre, como afirmaba Nezahualcoyotl, telogo,
poetay estadista.

Estamos, por lo tanto, ante un concepto teologico muy elevado, el
cual fue la fundamentacion mas solida del alto nivel humanista alcan-
zado por los pueblos mesoamericanos: toltecas, nahuas, mayas, zapo-
tecas, mixtecas. El reflejo de esta grandeza dio pie, a quienes la per-
cibieron y admiraron en los indios en la época colonial, a hacer
parangones con el planteamiento cristiano de la encarnacion del
Verbo. Porque, no cabe duda, el ideal quetzalcoatlico tiene que ver
con la humanizacion de Dios y con el endiosamiento del ser humano.

El ideal quetzalcoatlico implicaba una apropiacién comunitaria o
comunal de la tierra, una tecnologia productiva, adecuada, pero no
agresiva para la naturaleza, un ejercicio del poder politico como servi-
cio y una perspectiva religiosa centrada en Dios que se preocupa por el
crecimiento de la vida del pueblo. Esto llevo a los habitantes de
Mesoamérica a forjar altas civilizaciones, cuyas obras monumentales
causan asombro incluso hoy a quienes las miramos.

Con el modelo quetzalcoatlico surgieron poblaciones perfectamente
estructuradas y autosuficientes; éstas eran regidas con autonomia bajo
la guia de sabios lideres civiles y religiosos, aunque al mismo tiempo
estaban organizadas en grandes anfictionias de pueblos. Estas anfic-
tionias unificaban a quienes vivian en amplisimas extensiones de
territorio: por ejemplo, Mesoamérica abarcaba desde la parte sur de lo
que hoy es Estados Unidos hasta el norte de Panama; el Incario cubria
desde el sur de Colombia hasta el norte de Argentinay de Chile. Eran
miles de kilometros y una gama enorme de pueblos diferentes entre-
tejidos en proyectos comunes de sociedad. A partir de células sociales
pequenas, como los calpulliy los ayllu, se fue entramando un complejo
tejido social que articul6 procesos amplisimos de confederaciones de
pueblos, los cuales dieron como resultado ciudades-Estado como Tula,
Teotihuacan, Tikal, Cuzco, Tihuanaco y otras.

Ala cabeza de estas ciudades-Estado se hallaban el halach huinicentre
los mayas, el tlacaélel entre los nahuas, el xuaana’entre los zapotecasy
el inca entre los quechuas. Ellos eran la maxima autoridad civil y religiosa
que concentraba un poder inmenso, cuyo ejercicio resulta dificilmente
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comprensible en la logica occidental, si no se le anade una dosis muy
grande de violencia.

Durante el periodo de ascenso de estas civilizaciones hubo muchos
mecanismos para mantener el ejercicio de este poder en funcién de la
promocion y defensa de la vida. Por eso, tales “imperios” perduraron
mucho tiempo sin necesidad de acudir a la fuerza de las armas. Las
ciudades de mayor esplendor en la época no tenian murallas, pues no
las necesitaban. El consenso social se lograba a través de la aceptacion
y valoracion religiosa del proyecto vigente; es decir, la teologia jugo
un papel determinante.

Aunque, en verdad, ningin pueblo vivié en plenitud la utopia de
Quetzalcoatl, todos los pueblos mesoamericanos se pusieron en la
tension de dar cauce historico a este ideal. Cada generacion se compro-
metia a dejar su marca propia en este proceso. Por eso existia la reno-
vacion periodica de todas las cosas al término de 52 anos, que era el
siglo indigena en Mesoameérica. Al final de éste, una especie de olim-
piada se realizaba sobre las diversas ramas del saber para escoger al
hombre o mujer que mejor representara el ideal querido por Dios. El o
la seleccionada recibia trato de maxima representacion de Dios durante
cuatro anos, al término de los cuales era entregado en sacrificio a Dios
y ala comunidad. Se apagaban todos los fuegosy se rompian todas las
ollas viejas para empezar de nuevo.

El empoderamiento teologico de los pueblos urbanos

La tension de llevar a la historia el ideal quetzalcoatlico exigio el én-
fasis en el empoderamiento de la personay del pueblo, es decir, en la
conquista del poder para la vida. Esto tuvo una importancia cru-
cial, sobre todo, en los momentos de crisis o de caida del cielo sobre
la tierra, ya que sélo teniendo poder se puede recrear o transformar
el mundo. En ese sentido el poder se convirtié poco a poco en el
sacramento de Dios.

Al principio bastaba con la sabiduria para tener ese poder de Dios,
por eso los ancianos eran la expresion del mismo. Igual, el servicio da-
ba prestigio y poder, por lo que también las autoridades del pueblo,
esto es, el halach huinic, o el tlacaélel, el xuaana’, el tayacan, el inca, eran
expresion del poder de Dios que sabe resolver los problemas y organizar
el mundo para la vida. Eran como la ceiba o pochotl originario, bajo
cuya sombra podemos recibir proteccién y cobijo. Son ellos los que dan
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seguridad porque mantienen levantado el cielo para que todos vivamos.

Cuando, por ejemplo, los aztecas llegaron al Andhuac en un momento
de quiebre de las culturas anteriores, ellos reelaboraron el mito de
Quetzalcoatl bajo la acepcion de Huitzilopochtli (el Colibri o Divino
Izquierdero). Cuentan que cuando la doncella Coatlicue, quien servia
en el templo, qued6 embarazada de manera sobrenatural y esperaba
el parto de su hijo, las fuerzas del mal, representadas en Coyolxauhqui
y los Cuatrocientos Surianos, se confabularon para matarla y acabar
con el fruto de sus entranas. Por eso, Huitzilopochtli, al nacer, sale con
un escudo y un arco de flechas, pelea contra los confabulados y los
derrota dispersandolos como luna y como estrellas por el firmamento
nocturno. A partir de entonces la figura de Dios es la de un guerrero
simbolizado en el Sol que todas las mananas nace a la vida banado en
sangre y lucha todo el dia hasta morir en el ocaso para darnos vida.

A medida que la solucion de los conflictos exigié mayor poder, la
idea de Diosy del ser humano se fue ligando mas y mas a la conquista
y al ejercicio del poder como fundamento de la esencia divina y hu-
mana. La concepcion del mundo, en este periodo, fij6 la atencion
en la centralidad de la dialéctica o lucha de los contrarios: vida-
muerte, noche-dia, frio-caliente. Dios es creador en cuanto que posee
el poder de organizar para la vida estos elementos contrapuestos.

En consecuencia, el ser humano, para ser digno representante de
Dios, debe alcanzar el mismo poder con su esfuerzo personal y colectivo,
ya que la esencia de la vida se halla en la conquista del poder, es decir,
en la guerra, que se ubica en todos los aspectos: cdsmico, social, reli-
gioso. Por eso Dios es guerrero, es Huitzilopochtli, es Inti, es el Sol. Y
los hijos de Dios son los hijos del Sol, aquellos que le ayudan en la
lucha por la vida.

En esta teologia mesoamericana el Sol, al nacer en la manana, es
recibido en andas preciosas por los varones guerreros, muertos en
las guerras floridas. Ellos lo transportan por el cielo hasta el cenit
en medio de gritos de algarabia. Ahi, las mujeres guerreras, muer-
tas en el parto, principal expresion de la lucha por la vida, reciben
en otras andas preciosas al Sol y lo llevan hasta el ocaso, para entre-
garlo a los espiritus guardianes de la noche, quienes lo llevan bajo
tierra, por el Mictlan, lugar de los muertos, hasta el nuevo amanecer.

En esta perspectiva, saber guerrear o combatir, para hacer que
prevalezca la vida, es fundamental para que nos conquistemos un rostro
y un corazon de verdaderos seres humanos. También los sacrificios se
justifican, ya que si Dios a diario muere para darnos vida, nosotros
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debemos estar dispuestos a morir con El para dar vida al pueblo. De
ahi el sentido profundo del principio que guiaba la conducta humana:
“Vivimos para morir, pero morimos para vivir.”

El mito que hizo posible el poder de los aztecas sobre los demas
pueblos hablaba de que ellos debian asentarse ahi donde encontraran
un aguila posada sobre un nopal, devorando una serpiente. Este sim-
bolo es ahora el escudo nacional mexicano. Efectivamente, los aztecas
(autodenominados hijos del Sol), provenientes del norte Chichimeca,
llegaron al Anahuac y lo encontraron ocupado por pueblos de habla
nahuatl, herederos de las antiguas civilizaciones toltecas y teotihuacanas.
Los nahoas no recibieron con agrado a los intrusos, por eso tuvieron
que asentarse en la parte mas inhospita del area: un islote rocoso del
centro del lago de Texcoco. Segun ellos, ahi encontraron la senal que
Dios les habia predicho; entonces dieron comienzo a una de las civiliza-
ciones mas grandes de Mesoamérica, echando mano de una mentalidad
luchadora e innovadora. Fundaron sobre el lago la ciudad de Tenoch-
titlan; hicieron alianza con las dos principales ciudades del lugar, y a
partir de ahi ejercieron una influencia decisiva sobre toda el area
mesoamericana, construyendo en menos de doscientos anos un impe-
rio de enormes proporciones.

Seguramente el mito del origen del pueblo azteca tiene muchos signifi-
cados, pero es innegable que encierra elementos de presion violenta
sobre la naturaleza y sobre los demas. Los aztecas, aguilas o hijos del Sol,
con sus sembradios sobre el lago (chinampas), su ejércitoy el comercio de
los pochtecas, terminaron devorando a la serpiente, simbolo de la tie-
rray de los agricultores que no habian llegado al desarrollo urbanistico.

Esta concepcion teologica en torno al poder, ciertamente apuntal6
la reconstruccion rapida del mundo indigena en los momentos de mayor
crisis, pero fue también la causa de muchas fricciones internas, que
sirvieron de abono para el desastre final.

Espiritualidad del retorno de Quetzalcoatl

Muchos pueblos, autodenominados hijos de la Luna o de la Tierra, es
decir, némadas o agricultores no urbanos, fueron afectados por el
poderio de las ciudades-Estado como Tenochtitlan, sede de los azte-
cas, y estos mismos pueblos lastimados repensaron la perspectiva
teologica del poder, llegando a descubrir que un poder que mata al
pobre no puede ser expresion de Dios, que es vida.
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Existe un antiguo relato indigena que expresa la voz profética de
quienes resultaron, en el pasado, victimas de las grandes ciudades,
las cuales, con el enorme poder que concentraron, llegaron a ser causa
de muchas injusticias para los pobres: es el mito de Xo6lotl entre los
huastecas —recopilado, como otros de tradiciéon oral, por el padre
José Baron Larios—, que todavia circula en la region de Huejutla,
Hidalgo. Este relato seguramente fue formulado de cara a los azte-
cas, quienes sometieron a los habitantes de esta zona a un proyecto
globalizador. (Utilizo cursivas para resaltar algunos contenidos.)

Cuentan que el Sol guerrero tenia necesidad de vencer diaria-
mente a las estrellas para salir nuevamente al cielo. Requeria mu-
cha fuerza, y para obtenerla se le ofrecian como alimento la sangre y
los corazones de los dioses que por €l se sacrificaban. Los sacerdotes
eran los encargados de realizar los sacrificios para los cuales se servian
de afilados cuchillos de piedra de obsidiana.

Es el caso que en las proximidades vivia cierta divinidad, que te-
nia forma de perro. Se llamaba Xo6lotl, que no sélo tenia la forma,
sino la alegria, la lealtad y el carino que suelen tener los perritos.
Era pequeno, juguetén y amigo de los ninos. Su inteligencia le ha-
cia ser un animal extraordinario. Ningtn perro vive sin dueno. Xolotl
si. Salia en busca de su alimento como un cazador cualquiera y lue-
go volvia a la ciudad donde sus mejores amigos eran los chiquillos.
Con los ninos iba al campo, con ellos se echaba a nadar en la laguna
y cuando jugaban a la pelota él corria a recogerla con el hocico para
entregarla a los pequenos jugadores. Xolotl era feliz.

Realmente no sélo los ninos eran amigos del perrito. También
corria detras de las mariposas, de los conejos y de las lagartijas, pero
no les hacia dano. Si atacaba a las fieras malas y de ellas se alimentaba.

jCuanto le gustaba a Xdlotl correr tras los conejos y sentir en sus pa-
tas la yerba fresca y himeda de las mananas!

Una de aquellas mananas primaverales, en las que la tierra se banaba
con laluz del sol y cuando las flores presumian sus galas, y las mariposas
revoloteaban por los aires con la estampita de sus colorines, el Astro
del dia, hambriento y sediento de sangre, ordend asi a uno de sus sa-
cerdotes: “Al anochecer he de luchar con miltiples estrellas. Necesito de alimento
divino. Quiero nuevos corazones. Ahi esta Xolotl, ese perro alegre y jugueton.
Es necesario que lo sacrifiques para que su sangre sea absorbida por mi calor.’

El sacerdote prometi6é obedecer al Sol, le hizo reverencia y se ale-
jo en busca del pequeno dios de la laguna. En aquel momento el
perrito servia de lazarillo a un ciego.

]
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El sacerdote dijo a Xo6lotl: “El dios Sol necesita beberse tu sangre con su
calor para poder vencer a las estrellas.”

El alegre Xo6lotl cambi6 su rostro con un gesto triste y replico: “Yo no
quiero morir todavia. Soy dichoso y hago dichosos a los demas... ;Por qué el
gran dios Sol se ha fijado en mi?”

—El Sol se ha fijado en ti, porque €l necesita beber sangre de
calidad extraordinaria.

Xolotl insistio: “iYo no quiero morir!”

—Es necesario que mueras —exclamo6 el sacerdote, blandiendo
su gran cuchillo de obsidiana.

—Bien —dijo Xolotl—, luego hablaremos de eso. Ahora déjame
llevar a este anciano. No seran tan impacientes ni ta ni el Sol, que se
empenen en dejarlo perdido en el campo. El sacerdote tuvo que ceder
y esper6 a Xolotl sentado sobre una piedra de la senda estrecha. Xoélotl,
fiel a su palabra, regres6 adonde estaba el sacerdote. Este le dice: “Vamos
a la piedra de los sacrificios. El cuchillo es rapido y fino.”

—Yo no quiero morir. Yo no debo morir —exclamaba Xélotl con el
rabo entre las patas traseras.

—Pues moriras, porque asi lo manda el dios Sol...

—Pero si no quiero yo, no moriré...

—Y ¢c6mo puedes oponerte a la voluntad del dios Sol? —interrogé
el sacerdote.

—Rogandole con mis lagrimas —respondi6 Xolotl que, en efecto,
derramaba abundante llanto.

Aquellas lagrimas de tristeza parecian en la yerba el rocio de la
manana. Pero el Sol se las bebia rapidamente con su calor.

—Ya ves —comento el sacerdote; el dios Sol tiene ansias de ti. Si
asi se bebe tus lagrimas jqué no hara con tu sangre! —No hara nada
—dijo Xolotl—, porque yo no quiero morir.

—Y ¢como puedes oponerte, repito, a la voluntad de un dios de
tanta importancia como el Sol?

—Pues asi. Y diciendo estas palabras, el perrito sali6é corriendo sin
que el cuchillo de piedra pudiera alcanzarlo. Corrio, corrié largo
tiempo sorteando los altos y verdes plumeros de la milpa. En su
prisa dejaba caer nuevas lagrimas que el Sol, indignado por la rebel-
dia de Xolotl, se sorbia rapidamente.

La noticia corri6 por todos los sacerdotes de aquellas regiones. Y
como todos querian satisfacer los deseos del Sol, no dejaban vivir en
paz al perrillo; por todas partes brillaba la obsidiana vidriosa de los
cuchillos.
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Xolotl no podia jugar tranquilo con los pequenos gazapos, ni
acompanar a los ninos en sus deportes, ni siquiera llevar al ciego a la
casa de sus hijos. Siempre andaba huyendo. Mas de una vez lo alcan-
zaron con la punta de las armas, y tuvo que curarse a la sombra de un
arbol, porque el Sol queria abrasarle las heridas con su calor.

Un dia, tres sacerdotes agiles trataron de acorralarlo. Sus tres hojas
de obsidiana brillaban amenazadoras. X6lotl se encontraba en peligro
inminente. De pronto, el perrillo desaparecio6 de la vista de los sacer-
dotes. ¢Qué pas6 aqui? No lo sabian, y regresaron malhumorados a sus
templos. Xolotl, al verse perdido, se habia transformado en extrana
planta de maiz, de cuyas raices salian dos tallos.

Nadie advirti6 la transformaciéon. Ningtin campesino trabajaba en
la milpa en aquellas horas. S6lo dos ninos, que buscaban sabrosos elo-
tes, se dieron cuenta. Ellos lo vieron y, desde entonces, llamaron Xolotl
al hermoso plumero doble que salia de la planta.

Los ninos de la comunidad proxima conocieron el nombre de aquella
plantaylallamaron Xo6lotl en recuerdo del perrillo-dios que no queria
MOTrir.

Cierto dia, sin embargo, un sacerdote oy6 que un nino mencioné a
Xolotly, recordando al perro, pregunto6: “;Qué es eso que llaman asi?”
“Llamamos a cierta planta de maiz que hay en la milpa cercana. Esta
planta tiene dos tallos.”

Con el cuchillo preparado para cortarle, se acerco el sacerdote. Xolotl
se dio cuenta y transformandose en perro, salié huyendo y se perdio
de vista. Y cuando el Sol se habia ocultado, y no podia ver al dios-perrito,
éste se convirtié nuevamente en planta de maguey —o de pita— que
también tenia dos tallos y una sola raiz.

Fuera de unas ninas que cortaban flores cerca, nadie se dio cuen-
ta de la transformacion. Casi todos los habitantes de aquella region
conocieron al perro-dios, y llamaron Xélotl a aquella planta de
maguey.

Un sacerdote se dio cuentay, haciéndose acompanar por las ninas,
averigu6 cudl era la planta. Se preparaba para cortarla, pero sucedi6 lo
mismo que a la planta de maiz: volvi6 a ser perro y, como Xolotl, se
arrojo al agua convirtiéndose en pez.

Nadie lo vio, s6lo unos muchachos que se banaban en la laguna. Como
sabian que habia sido juguet6n, jugaban también con el pececito que se
dejaba agarrar para escaparseles de nuevo de las manos y volver para
seguir entreteniendo a los chicos.

Fue tanta la fama y nombradia que lleg6 a tener aquel lago entre los
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jovenes nadadores, que lleg6 a oidos de un sacerdote, €l cual vino
con otros companeros cargados de redes y de cuchillos.

Apenas empezaron a pescar, el pobrecito perro-dios quedé atrapado.
Y cuando iban a abrirlo para extraerle el corazén y entregarselo a la
voracidad del dios Sol, éste envi6é velozmente un rayo con una mano
en el extremo, y detuvo el brazo que iba a realizar el sacrificio. Dijo el
Sol: “Deja libre al perrito que no quiere morir. Razon tiene, si es feliz
y hace felices alos demas. ;Ya no quiero mas sacrificios! Comeré estrellas.
Mi calor serd una caricia para las personas, los animales y las plantas.”

Asi se hizo. Xolotl volvié a ser perro, a jugar con los ninos, a con-
ducir al ciego y a correr detras de las pintadas mariposas.

Ciertamente el poder era expresion de Dios en cuanto que hacia
posible la lucha por la vida de todos. Pero al desvincularse de la vida
de los pobres y concentrarse en manos de pocos, sin ningin control,
se convierte en poder para la muerte, es decir, en algo totalmente
opuesto a los designios de Dios. En consecuencia, pierde su sentido
teologico primero y ya no se pueden convalidar las acciones de un
pueblo o de un sector del mismo ante los demas. Fue lo que sucedi6 al
darse la violencia de las grandes ciudades sobre los pobres, la cual llevo
a éstos a descalificar la teologia que las sustentaba y a volver a las
perspectivas teologicas anteriores, mas humanizantes. Asi, muy pronto
la espera del retorno de Quetzalcoatl fue el eje central de la tematica
teologica.

Quetzalcoalt, quien en el momento de la implantacion de las grandes
ciudades desaparecio, yéndose al oriente y dejando todo en manos de
sus representantes, prometio regresar para recoger la cosecha de la obra
humana. La espera de su retorno puso en expectacion a todo el mundo
mesoamericano. Por eso, cuando el mal lo cubria todo, Quetzalcoatl
erala promesa que habia que esperar.

Las utopias humanistas y pacifistas del mundo agricola campesino
fueron llenando de nueva cuenta los vacios dejados por las teologias
del poder de las ciudades. EI pobre, como Xdlotl, volvi6 a ser el cen-
tro de la expectativa del regreso de Quetzalcoatl.

Esto explica por qué a la llegada de los espanoles, muchos pueblos
pensaron que era Quetzalcoatl quien regresaba para poner término a
los desmanes del poder, sumandose acriticamente a la lucha contra los
aztecas y contra los incas, con la esperanza de superar los problemas.
Pero no fue asi. Muy tarde descubrieron que no era Quetzalcoatl quien
volvia, sino desalmados hombres barbados que llegaban a nuestras tierras
sedientos de oro y de sangre.
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TEOLOGIAS INDIAS

A la llegada de los europeos las posibilidades de encuentro eran
propicias, no solo por la expectativa del retorno de Quetzalcéatl, sino
porque nuestros pueblos habian elaborado esquemas culturales y
religiosos que permitian la interrelacion en todos los aspectos, incluido
el religioso, entre pueblos diferentes. Habia la conciencia de que exis-
tian muchas modalidades de entender la vida y de entender a Dios,
que podian sumarse en conjuntos polisintéticos. El Dios cristiano podia
sentarse, sin ningin problema, en la estera o petate de nuestros pueblos.
Para ellos, Dios era perfectamente compatible con Téotl. Asi lo plan-
tearon nuestros te6logos a los misioneros en el famoso Diidlogo de los
Doce (1524). Sin embargo, de parte de los europeos no habia la mis-
ma actitud dialogante. El haber ganado la guerra les daba la certeza de
que su Dios era el anico Dios verdadero y, en consecuencia, el Dios
indigena debia ser aniquilado. El didlogo terminé con el planteamiento
tajante de los misioneros franciscanos: “os es muy necesario despreciar y
aborrecer;, desechar y abominar y escupir todos estos que agora tenéis por Dioses
y adordis, porque a la verdad no son Dioses sino enganadores y bur-
ladores...™

Hubo en las comunidades quienes interiorizaron las consecuencias
de la evangelizacion intolerante y aceptaron enterrar para siempre
sus antiguas creencias, con tal de sobrevivir a la hecatombe de la con-
quista. Su argumento fue pragmatico: “Si han matado a nuestros dioses,
que al menos nosotros no muramos.” Actualmente hay hermanos que
asi entienden su conversion al evangelio y su pertenencia a las iglesias.
Ya no quieren saber nada del mundo religioso indigena, pues su op-
cion vital es la aceptacion de los esquemas de la sociedad envolvente.

Sin embargo, la mayoria de nuestros antepasados no comprendie-
ron el razonamiento de la intolerancia y jamas lo tomaron en serio.
Simplemente ajustaron en adelante su elaboraciéon teolégica a los
margenes de acciéon que les permiti6 la sociedad colonial, y su situacion
de vencidos, y siguieron adelante con la vida haciendo elaboraciones
y reelaboraciones de sus esquemas de comprension de Dios y de la

! Fray Bernardino de Sahagun, 1564, Didlogo de los Doce, cap. v. Didlogo de los
Doce es un hecho histérico que se dio en 1524, y también el titulo de un libro
escrito por fray Bernardino de Sahagiin con sus alumnos del Seminario de la Santa
Cruz de Tlatelolco en 1564.
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vida. Es lo que dio por resultado lo que ahora llamamos teologia
india o amerindia, en sus multiples manifestaciones.

Lucha de dioses

Frente a la intolerancia misionera, que neg6 el caracter divino a lo que
nuestros abuelos llamaban Dios o dioses, hubo de parte indigena algu-
nas reacciones igualmente intolerantes. Si los advenedizos afirmaban
que el Dios indigena no era Dios, sino Satanas que nos habia enga-
nado presentandose en forma divina, los nuestros, con la misma
tozudez, replicaron que, en vista de las obras de los espanoles, en
realidad su dios era el Oro, al que rendian pleitesia absoluta y por el
que habian dejado todo y pasaban penalidales para buscarlo en nuestras
tierras. Ese Dios Oro los habia enloquecido haciéndoles capaces de los
peores crimenes con tal de obtenerlo. Por ello, los lideres indios em-
pezaron arecomendar a la gente entregara a los espanoles todo el oro
que hubiera, para ver si asi se aplacaban.

Uno de los discipulos de Bernardino de Sahagtn, del Seminario
Indigena de la Santa Cruz de Tlatelolco, después de comprobar, por
experiencia propia, la cerrazéon de la sociedad colonial, renunci6 al
seminario, retornoé a su pueblo y se alz6 como lider religioso contesta-
tario de la cristiandad. Retomé6 su nombre indigena, Ometochtli
Chichimecatecuhtli (Dos Conejo, Senor de los Chichimecas), e incité
a su pueblo a la rebelion diciendo que los espanoles eran en verdad
enviados del demonio y que no habia que creerles. El Dios indigena
de los antepasados era el inico Dios verdadero que vendria a salvarlos
de estas manos criminales. Evidentemente, la reaccion del sistema
contra él fue muy severa. La Inquisicién se hizo cargo de perseguirlo y
apresarlo. Después de un juicio sumario lo ejecutaron de manera
ejemplar ante las comunidades para que nadie mas osara rebelarse.

Sin embargo, en épocas posteriores hubo mas levantamientos indi-
genas en torno a planteamientos mesianicos o milenaristas parecidos a
los de Ometochtli Chichimecatecuhtli. Con esquemas autoctonos, o
incluso con simbolos cristianos indigenizados, como la Virgen, invo-
caban el retorno a la religion propia para rescatar la libertad perdiday
restaurar el orden roto por los blancos.

Estos movimientos, motivados por la desesperanza, se situaban en
la perspectiva de una lucha a muerte entre los dioses: o salia vencedor
el Dios cristiano con la muerte del Dios indigena o salia triunfante el
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Dios indigena con la muerte del Dios cristiano. Y, claro, el saldo final
fue terriblemente desventajoso para nuestros pueblos. Tales rebelio-
nes dieron como resultado represiones violentas de parte del sistema
impuesto, que acabaron practicamente con toda la élite pensante y
dirigente de las comunidades. “Si ustedes han matado a nuestro Dios,
que también nosotros muramos”, fue la conclusion de la parte indigena
en el Didlogo de los Doce. Y eso casi se cumpli6 al pie de la letra.
También para la Iglesia catolica las consecuencias fueron desastrosas,
pues ésta perdi6 entonces la posibilidad de inculturarse en el medio
indigena. Las grandes utopias eclesiasticas de “iglesias indianas”, con
clero nativo y estructuras indigenas propias no soélo fueron abandona-
das, sino que se cerraron las puertas para implementarlas en el futuro.
Los primeros concilios mexicano y limense prohibieron la ordenacion
de indios, negros y mestizos hasta la cuarta generacion, basicamente por-
que se dudaba de la autenticidad de la adhesién indigena a la fe cristiana.
Con todo, la intolerancia, en su expresion mas burda, fue abando-
nada por ambos bandos y se buscaron formas abiertas o clandestinas
de convivencia pacifica de las dos realidades religiosas que, en adelante,
conformaron el alma de este continente. Algunos ministros de la Igle-
sia catolica y, sobre todo, muchos miembros de los pueblos, iniciaron
silenciosamente procesos variados de relacion, integracién, apropia-
cion, sincresis o sintesis de todos los componentes de la fuerza espiritual
de nuestros pueblos, hayan venido de donde hayan venido; esto dio
como resultado una amplia gama de practicas religiosas y de teologias
que las acompanan. Es el rico fenémeno tanto de la teologia india como
de la religiosidad popular indigena, que tuvo origen en este periodo.
Recientemente, en el contexto actual del resurgimiento del mundo
indigena, vuelven a aparecer en el escenario actitudes intolerantes, tan-
to al interior de las iglesias como en sectores indigenas criticos de esta
institucion. Ellos plantean que no se puede ser auténticamente indigena
yalavez cristiano, porque son realidades intrinsecamente opuestas. Por
lo tanto, hay que optar y ser consecuentes con la opcion que se tome.
En esa perspectiva intolerante quien opta por ser cristiano debe
abandonar su fe indigena o purificarla, de tal manera que s6lo tome
aquello que es plenamente compatible con el cristianismo, de modo
que prevalezca al final la verdad revelada de la que las iglesias se
consideran fieles guardianas. En la contraparte indigena se afirma que
quien decide ser auténticamente indigena debe liberarse de las igle-
sias y retornar a las formas originarias de la fe de nuestros pueblos. Esto
implicaria reivindicar ante la sociedad y ante las iglesias el derecho de



ESPIRITUALIDAD Y TEOLOGIA DE LOS PUEBLOS AMERINDIOS 193

ejercer libremente lareligion propia desevangelizada y descristianizada.

El tema sigue siendo causa de muchas discusiones al interior de las
comunidades indigenas y en las iglesias, y la apelacion a la no compa-
tibilidad de la fe cristiana con la fe indigena ha desgajado hoy a la
teologia india en dos grandes vertientes: la teologia india-india, es
decir, la que se hace sin intervencion del elemento cristiano —algunos
la llaman “teologias originarias” o puramente indigenas—y la teolo-
gia india-cristiana, que se hace en dialogo entre lo indigena y lo
cristiano. A veces, los representantes de estas dos vertientes tenemos
dificultad en sentarnos a la misma mesa, pues los radicales nos tildan
a los cristianos de traidores a nuestras raices o de colaboracionistas
con el enemigo.

A pesar de ello, retomando la experiencia de los evangelizadores
visionarios de la primera evangelizacion, sectores importantes del
pueblo indigena nos hemos puesto a rescatar o innovar esquemas teo-
légicos que permitan la coexistencia pacifica de ambas formas reli-
giosas y teologicas y, en lo posible, pongan bases para la elaboracion
de sintesis teologicas que enriquezcan a todos. Es lo que esta haciendo
brotar la gama pluriforme de teologias indias o indigenas de nuestros
dias en el interior de las iglesias.

Yuxtaposicion religiosa

En consonancia con la experiencia historica en la que nuestros pue-
blos habian ido avanzando por acumulacién de conquistas materiales
y espirituales, mediante métodos de sumay no de resta, la mayoria de
ellos entendieron, desde la primera evangelizacién, que su inclusion
en la cristiandad no debia reducirse a la aceptaciéon mimética de la
vivencia cristiana espanola, sino que debia incluir la posibilidad de
incorporar consciente y criticamente en su vida las cosas nuevas de esa
sociedad foranea. Y fue lo que hicieron.

En cuanto alo religioso y teolégico actuaron exactamente como lo
hicieron sus antepasados al ir avanzando en su historia. Asi como jun-
to a las expresiones mas antiguas del mundo nomadico fueron poniendo
las formas mas nuevas de entender y vivir la experiencia de Dios veni-
das de la etapa agricola y urbana, al Dios cristiano lo sentaron
inmediatamente en el petate de la fe del pueblo, al lado de Huehuetéotl,
Ometéotl, Zintéotl, Quetzalcoatl, Tezcatlipoca y Huitzilopochtli.

Para los indigenas, este proceder no implicaba ningtin problema.
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Parece que al principio tampoco los conquistadores y misioneros se
percataron de las implicaciones teologicas de su actuar misionero, el
cual propici6 la yuxtaposicion religiosa. Al ver a los indios tan respetuo-
sos en los actos de culto cristiano y escuchar que a todo decian que si,
creyeron que esta aceptacion de la fe cristiana conllevaba el abandono
de las creencias antiguas. Por eso, junto a los templos indigenas constru-
yeron templos cristianos y aceptaron que junto a la practica oficial del
culto la gente siguiera haciendo manifestaciones religiosas propias. Pero
lo que nuestra gente estaba llevando a cabo era abrir espacios para la
suma de las dos corrientes de espiritualidad que en ese momento compo-
nian su vida. Convertidos al cristianismo ellos sentian el deber de cum-
plir con la nueva fe traida del exterior, pero igualmente sentian la
necesidad de mantenerse fieles a las creencias antiguas. No fueron con-
vencidos de abandonarlas, porque jamas aceptaron la argumentacion
misionera de que no era a Dios sino al Diablo a quien veneraban sus
antepasados. Para ellos era el mismo Dios s6lo que en formas y modali-
dades diferentes, y la mejor manera de expresar esta conviccion era a
través del método de la yuxtaposicion o acumulacién de simbolos
religiosos.

Hasta nuestros dias éste ha sido uno de los métodos mas utilizados
por el pueblo en la vivencia de su fe; mantiene tanto las formas religio-
sas estrictamente cristianas como las formas que vienen de la época
prehispanica: ellos van a la iglesia y rezan a Cristo y a los santos, pero
con la misma devocion van a los cerros, cuevas, manantiales o sitios
sagrados propios para implorar el auxilio del Dueno de la vida que esta
en cada uno de esos lugares. En la practica, los pueblos indigenas de
hoy vivimos no s6lo una doble economia, sino una doble cultura y una
doble religion o religiosidad.

Cuando las condiciones son favorables porque no existe oposicion
expresa de los dirigentes de la Iglesia, esta birreligiosidad se expresa
abiertamente, y donde el control eclesiastico es excesivo, su expresion
publica es la religiosidad oficial aprobada, pero su expresion privada
es la indigena propia.

La intolerancia eclesiastica frente a esta yuxtaposicion de creencias
surge de quienes la consideran infidelidad o apostasia a la fe cristiana.
Pero a la poblacién indigena no le convence esa argumentacion, por
eso no deja de practicar el procedimiento de la birreligiosidad. Cuando
no puede hacerlo abiertamente acude al mecanismo de la “clandes-
tinacion” de su vivencia indigena, lejos de las miradas inquisitoriales
de los representantes de la Iglesia.
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Sin embargo, hoy, cuando las circunstancias histéricas han
cambiado y los pueblos indigenas convertidos al cristianismo estamos
cada vez mas decididos a mostrar publicamente la vivencia de fe es
necesario replantearse en la Iglesia catdlica el debate sobre la
legitimidad del fené6meno de la birreligiosidad. ¢Se puede ser, en el
nivel religioso, perfectamente cristiano sin dejar de ser indio? El
pueblo sencillo ha respondido que si, pero el magisterio de la Iglesia
catdlica no ha dicho nada al respecto.

Mientras tanto, quienes por origen somos indigenas y por minis-
terio somos agentes de pastoral quedamos atrapados en medio de
esta contradiccion y tenemos un conflicto no resuelto totalmente en
nuestro corazéon. Por un lado, en lo mas profundo, nos sentimos ja-
lados por la fidelidad a nuestras raices ancestrales, con las que nos
identificamos visceralmente y, por otro, la responsabilidad pastoral
recibida de la Iglesia nos hace recelar de todas las expresiones religiosas
de nuestro pueblo, porque nos han introyectado una cierta aversion
o repugnancia hacia estas formas consideradas “impuras” o “imper-
fectas”. Vivimos, por lo tanto, una especie de esquizofrenia por un
doble amor que no acabamos de reconciliar en nuestro interior.

A medida que surgen nuevos planteamientos de apertura en las igle-
sias nos convencemos de que es posible esta reconciliacion, mediante
nuevos procesos de terapia espiritual y de didlogo interreligioso. Por
eso, en Santo Domingo, en voz de José Manuel Cachimuel, indigena
otavaleno de Ecuador, lo inico que pedimos a nuestros obispos fue que
nos reconocieran el derecho de ser cristianos sin dejar de ser indigenas,
y asi abrir caminos para la concrecién de este planteamiento.

La respuesta episcopal, que se encuentra en el documento final de
Santo Domingo, da posibilidades en la linea de la inculturacion del
Evangelio y de “profundizar el didlogo con las religiones no cristianas
presentes en el continente, particularmente las indigenas y afroamericanas, du-
rante mucho tiempo ignoradas y marginadas” (SD 137.138) .2 Evidentemente,
en el caso de quienes somos puente entre el mundo indigenay la Iglesia,
el dialogo se tiene que dar en el interior de nosotros mismos, lo cual
no es sencillo, pero hay que lanzarnos a hacerlo. Los principios estan
senalados, aunque falta un largo camino por recorrer, como Iglesia,
en este sentido.

?En la practica eclesiastica asi identificamos el documento de Santo Domingo
(1992), y los nimeros que siguen son la numeracion oficial que conserva el escrito,
independientemente de la edicion que se haga.
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Sobreposicion religiosa

Otra modalidad en la relacion entre las dos corrientes de espiritualidad,
que bullen en nosotros, ha sido el camino de la sobreposicion. Los mis-
mos misioneros de antano la promovieron mucho: mas que arrasar y
derribar los templos y las manifestaciones indigenas religiosas, lo que
hicieron fue bautizarlos poniendo encima o en primer lugar alguna
expresion marcadamente cristiana (un nuevo templo, una cruz o algaun
santo), de modo que lo que ahi se realizara en adelante ya no estuviera
dirigido a la divinidad indigena, sino al Dios cristiano.

Los pueblos indigenas muy pronto aprendieron la leccion y asu-
mieron esta metodologia con bastante beneplacito, ya que les facilito
conservar sus antiguos santuarios y simbolos religiosos cubriéndolos de
cristianismo. Bastaba con poner encima algo cristiano para que dejaran
de ser considerados paganos. Por eso, en la construccion de los tem-
plos cristianos participaron activamente nuestros abuelos, para plas-
mar en ellos su pensamiento religioso o para enterrar en sus altares y
muros las imagenes de su religion indigena, de modo que al ir a los
templos cristianos también se encontraban con expresiones de su
religion anterior. Aprendieron que si primero dejaban que el re-
presentante de la Iglesia hiciera el acto oficial reconocido, ellos podian
después hacer tranquilamente también lo suyo. Asi surgi6é la nueva
forma religiosa indigena protegida bajo la cubierta cristiana.

El procedimiento implicé un inteligente “enmascaramiento” o en-
cubrimiento de lo propio con adiciones sobrepuestas venidas del cris-
tianismo. Este enmascaramiento provino tanto del lado eclesiastico, al
querer una cristianizacion rapida de los indigenas, como del lado
indigena para mantener lo propio en el contexto colonial.

Dicho modo de proceder puede significar para los observadores
ajenos al fené6meno, actitudes de hipocresia, dolo o falsedad indigena
en la conversion. Pero no es asi. Fue, mas bien, otra forma de “clan-
destinizaciéon” de una fe en Dios, que ellos consideraban compatible y
que debian mantener, pues no fueron convencidos de abandonarla por
las nuevas creencias que llegaron.

Pero el asunto suscita hoy muchas interrogantes, que habria que
debatir con animo renovado. ¢Es sano actuar permanentemente de esa
manera, clandestinizando, encubriendo y enmascarando nuestra inti-
midad religiosa? ;Pueden aceptarse, como legitima expresion de fe
cristiana, actos y conductas que en la superficie siguen la légica reco-
nocida como cristiana, pero en lo profundo siguen la l6gica indigena?
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La metodologia de sustitucion

La yuxtaposicion de simbolos cristianos encima de expresiones de la
religion o religiosidad indigena poco a poco fue llevando a la sustitu-
cién de unos simbolos por otros. Ante la conviccion de que no hay
oposicion intrinseca entre la fe cristianay la fe indigena, lo mismo daba
que el simbolo fuera tomado de un lado o de otro. Y como lo indigena
era cuestionado por los misioneros, lo mejor era adoptar el simbolo
espanol, y asi lo hicieron. Los santos y sobre todo la Virgen fueron los
simbolos mas socorridos. Ellos empezaron a ocupar el lugar que tenian
antes las manifestaciones indigenas de Dios ligado a la tierra, a la lluvia,
alafecundidad, a la solucion de los problemas de la vida. Lo que antes
pedian o hacian delante de la divinidad indigena ahora lo piden o
hacen delante del Dios cristiano o sus intermediarios.

Por este mecanismo, la mayoria de los santos patrones de los pue-
blos ocuparon y desempenan hasta hoy el lugar y el papel de los anti-
guos totems tribales o de las advocaciones divinas que identificaban a
cada grupo humano. San Isidro Labrador, por ejemplo, es ahora la nueva
expresion de Tlaloc, Cosijo, Chac, o el nombre del Dios que antes vincu-
laban a la lluvia; la Virgen sustituye ahora a la Madre Tierra, en su
capacidad de dar vida o de amparar y acoger a todos.

Esta técnica de sustitucion inauguré un tipo de inculturacién indige-
na de la fe cristiana y de cristianizacion de la religion indigena, que
no implicaba mas cambios que poner en vez del simbolo indigena, un
simbolo cristiano equivalente o parecido. Todo lo demas seguia
exactamente igual que antes. Eslo que dio como resultado un cristianis-
mo indigenizado, es decir, vivido en moldes indigenas, y una religion
indigena cristianizada, esto es, dentro de esquemas cristianos. El acento
mayor en un lado o en otro dependia de las caracteristicas del prota-
gonismo que se tuvo en concreto para cada proceso inculturizador.

No cabe duda de que esta forma de actuar, la cual permiti6 partici-
par en la cristiandad y mantener lo propio bajo la cubierta cristiana,
hoy suscita controversias cuando se quiere hacer abiertamente. Pero no
habria que rehuir a la discusién sobre ella.

Procesos de sintesis teologica

Si para nuestros pueblos la sintonia existente entre lo cristiano y lo in-
digena era tan grande que permitia hacer yuxtaposicion, sobreposicion
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y sustitucion de contenidos, también podia dar origen a sintesis
novedosas de ambos aportes. Es lo que intentaron, casi desde el prin-
cipio, connotados representantes de la Iglesia cat6lica y de las comu-
nidades indigenas convertidas al cristianismo.

El primer intento serio y estructurado en este camino se hizo en
el Seminario Indigena de la Santa Cruz de Tlatelolco en México
(1535-1575), cuyo fruto mas refinado es el primer texto de teolo-
gia india conocido como Nican Mopohua o relato de las apariciones
de la Virgen de Guadalupe. En él, a partir de un simbolo cristiano
que ya habia pasado por la inculturacion espanola-morisca, se recrean
las creencias indigenas, mostrando su perfecta armonia con los con-
tenidos fundamentales del Evangelio de Cristo. En la Virgen Morena
del Tepeyac se reconcilian maravillosamente los dos mundos reli-
giosos contrapuestos en la Conquista. Se logré cuando fue posible
plantear y asumir una utopia social nueva donde el indio es el pro-
tagonista y el conquistador se suma al proyecto del indio.

Como el Nican Mopohua, por todos los rincones del continente se
produjeron sintesis teologicas hechas con la misma metodologia gua-
dalupana. La Virgen Maria fue el principal recurso de este procedi-
miento; La Aparecida en Brasil, Caacupé en Paraguay, Copacabana en
Bolivia, etc. Por eso se puede afirmar que nuestra evangelizacion fue
mas mariana que cristologica.

Estas sintesis circularon primero en el ambito de la llamada
“religiosidad popular”, tanto indigena como mestiza. Pero con el tiempo
y, sobre todo, con el peso mayoritario que fue teniendo la religiosi-
dad popular en la vivencia de la fe cristiana entre los pobres, poco a
poco, esas sintesis se fueron incorporando también dentro de la
oficialidad de la Iglesia cat6lica. Sin embargo, la percepcion oficial que
se tuvo de ellas es que se trataba de una deficiente comprension del
mensaje cristiano. Se las aceptaba en cuanto que reflejaban algo del mun-
do cristiano, pero se las criticaba en cuanto que mostraban también parte
del mundo indigena. Por eso habia que purificarlas o elevarlas. A la
Morenita del Tepeyac se la aceptaba en la Iglesia catélica porque
era la Virgen Maria, la Madre de Jesus, pero se hacia a un lado
que también era Tonantzin, Nuestra Madre, la Madre de Huelnelli
Téotl, Ipalnemohuani, Totecuyo, Tloque Nahuaque, es decir, de
todos los nombres indigenas de Dios.

Durante mucho tiempo privo en la Iglesia catolica esa mentalidad
respecto a las inculturaciones indigenas del Evangelio. Por eso, cuando
se descubri6 que detras de estas expresiones habia un bagaje indigena
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muy grande, se las persigui6é con campanas de desvirtuamiento de su
contenido para mostrar que en ellas persistia la idolatria antigua. La
religiosidad guadalupana sufri6 estos embates en los momentos mismos
en que se hacian los preparativos de la independencia de México (cf.
Discursos de fray Servando Teresa de Mier y Teran en 1800).

En los ultimos anos ha habido otros acercamientos pastorales a esta
realidad con nuevos instrumentos teolégicos y de las ciencias, los cuales
han mostrado la grandeza de tales sintesis de fe, precisamente por el
fuerte aporte indigena que hay en ellas. Por eso se ha llegado a afirmar
que la Virgen de Guadalupe es el “rostro materno de Dios” para nuestros
pueblos (DP 282)% o que es “el mejor ejemplo de inculturacion del
Evangelio” (cf. Doc. de Santo Domingo), con lo cual estamos iniciando
en la Iglesia cat6lica una nueva practica pastoral y misionera que en-
cuentra eco inmediato en muchas iglesias particulares. No obstante, atin
hace falta avanzar mas por este sendero en el nivel de hecho y no sélo
de palabras.

La “inculturacion del Evangelio” implica superar los esquemas
colonialistas de evangelizacion para entrar de lleno en la implemen-
tacion de actitudes permanentes de dialogo respetuoso con las culturas
y expresiones religiosas de los pueblos indigenas; para descubrir en
ellas la riqueza humana y espiritual que han ido acumulando en siglos
de busqueda de viday de Dios, para servir pastoralmente a las Semillas
del Verbo, que el Espiritu ha sembrado en ellas, y ayudarlas a llegar a
su plena floracion y fructificacion.

TEOLOGIAS INDIGENAS DE HOY

De este punto hablaré poco, pues ya esta abordado mas ampliamente
en otros estudios y ensayos presentados en las diferentes instancias y
foros que se han abierto para la teologia india en los anos recientes.
Lo que hace falta resaltar es que el momento actual esta caracteri-
zado por una irrupciéon del mundo indigena en la sociedad y en las
iglesias. De repente todas las modalidades de espiritualidad y teo-
logias amerindias entran y ocupan el escenario con una voz y un
protagonismo que antes no tenian; ademas, con la novedad de que

3 Documento de Puebla, 1979.
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las comunidades ya no tienen la preocupaciéon de enmascaramiento o
clandestinacion. Lo que decimos en México se esta cumpliendo: “Se
nos aparecié Juan Diego.”

Se ha pasado muy rapidamente de una resistencia pasiva a una
muy activa; de una lucha solitaria o separada, a una acciéon de conjun-
to y solidaria con otras fuerzas sociales y eclesiales; de reivindicaciones
inmediatistas, a objetivos de largo alcance; de acciones de protesta
rebelde, a planteamientos de propuestas aglutinadoras; de busque-
das étnicas exclusivistas, a convocatorias globalizadoras e incluyentes.
En fin, la voz y acci6én indigena empiezan a acuerpar a otras voces y
a encabezar procesos amplios de transformacion de la sociedad y de
las iglesias. Esto que es motivo de gozo para muchos es, para otros,
causa de preocupacion y desconcierto.

En el interior de la Iglesia catdlica se han ido gestando cambios con-
siderables: de actitudes de intolerancia y recelo se pasa a otras de
valoracion, respeto y dialogo intercultural e interreligioso, que preanun-
cian momentos mejores para la causa indigena. En esto han contribuido
hermanos indigenas que ocupan cargos pastorales, obispos solidarios
de la lucha india e incluso el mismo Santo Padre con sus discursos a
representantes indigenas de todo el continente. La Iglesia catolica se
haido transformando, especialmente en los documentos, de principal
agresora de la interioridad religiosa de los indigenas, en principal aliada
para su recomposiciéon en orden a enfrentar juntos los retos de la
modernidad secularizante.

No cabe duda de que estamos asistiendo a un momento historico de
suma trascendencia. Es en verdad un kairés de gracia, que muestra el
paso de Dios entre nosotros. Paso que traera, si actuamos adecuada-
mente, una transformacion sustancial tanto de la sociedad como de los
pueblos indigenas y de la misma Iglesia. Evidentemente, esto no sig-
nifica que todos los recelos y predisposiciones hayan sido superados
completamente. Muchos persisten e interfieren en el camino, pero la
actitud fundamental es ciertamente motivo de mucha esperanza.

CONCLUSION

Estamos presenciando la irrupcién de los pobres en la historia. Pobres
que traen a cuestas ya no s6lo todo el peso de su miseria, sino la
ilusion por la vida que hay que engendrar para el futuro. Las comu-
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nidades indigenas se presentan trayendo en sus ayates o tilmas las
flores del Tepeyac cultivadas en la oscuridad de la noche, en el hielo
del invierno, entre piedras y espinas, para ofrendarlas a quienes
abran su corazoén y estén dispuestos a recibirlas.

Ya no es tiempo de vivir enmascarados o en la clandestinidad.
Deseamos ser aceptados con nuestro rostro y corazon propios, y ocupar
en las iglesias y en la sociedad el lugar que nos corresponde como
hombres y mujeres verdaderos, que son hijos de Dios y de esta tierra.

La irrupcion actual de las teologias indias, con su gama amplia de
matices, es un llamado de vida para todos, en especial para las iglesias,
las cuales encontraran, en la blisqueda indigena de Dios, razones para
rejuvenecerse y para seguir luchando por el Reino de Dios, que también
nuestros pueblos anhelan profundamente a través de sus mitos y utopias.
Iglesias y pueblos indigenas podemos unir esfuerzos y energias
espirituales, venidas de muy antiguo, para volver a dinamizar la vida y
encontrar salidas humanas y cristianas a la crisis que se abate sobre el
mundo.

Poco a poco se han derrumbado los muros de intolerancia y de
recelos, tanto de la parte indigena como de las iglesias. Hoy, en los
documentos y en algunas experiencias paradigmaticas, existen con-
diciones en las iglesias para reconocer, como expreso recientemente
un hermano de Paraguay, que “los pueblos indigenas no somos el problema.
Mas bien somos, en gran medida, la solucion”. Dicho esto con humildad
y con responsabilidad historica.

Las teologias indias de hoy tienen mucho que aportar a las iglesias y
ala humanidad, y lo estan haciendo gustosamente. Esperamos que la
Iglesia catolica y las demas iglesias reciban de la misma manera es-
tos aportes, pero también los pueblos indigenas tenemos mucho que
aprender del caminar milenario de la Iglesia. Ojala que podamos
recibir esa herencia en un didlogo respetuoso. Quiera el Dios de to-
dos los pueblos, que es el mismo Padre de Nuestro Senor Jesucristo,
concedernos ver hecha realidad esta utopia sonada por nuestros ante-
pasados y que ahora vislumbramos desde lejos, como Moisés, desde
el Monte Nebo (cf. Deuteronomio 34, 1-4), cuando mir6 la Tierra
que mana leche y miel prometida a sus padres.



LA CRISIS ECONOMICA DE TAILANDIA
EN EL PARADIGMA BUDISTA*

NARONG PETPRASERT**

INTRODUCCION

A medida que evolucioné el conocimiento y la comprension del ser
humano, el temor a las fuerzas de la naturaleza cambio hacia un miedo
por fenémenos mas dificiles de comprender. Las religiones basadas en
la deferencia hacia objetos temibles tales como fenémenos naturales,
espiritus y seres celestiales, empezaron a ser consideradas irracionales
y ridiculas. Asi, los temores del ser humano se refinaron aiin mas, para
convertirse en miedo al sufrimiento —sufrimiento del tipo que no puede
ser aliviado por ningin medio material. Se empezo a temer el sufri-
miento inherente al nacimiento, al envejecimiento, al dolor y ala muerte,
al desagrado y la desesperanza que brotan del deseo, la furia y la
estupidez, que ningin poder ni riqueza pueden aliviar.

Buddha' es el hombre inteligente que descubri6é la manera de
conquistar el nacimiento, el envejecimiento, el dolor y la muerte. Los
medios para eliminar la codicia, el deseo, el odio y la ilusion. Buddha
descubri6 como conquistar absolutamente los temores del ser humano.
Descubrié un método practico, ahora llamado budismo, para eliminar
el sufrimiento.

Budismo significa “la Ensenanza del I[luminado”. Buddha es un
individuo iluminado que conoce la verdad de todas las cosas. El budismo
es unareligion basada en la inteligencia, la cienciay el conocimiento.
Buddha rechazo a los seres celestiales, considerados entonces por

* Traduccion del inglés realizada por Ana Maria Palos.
*#* Facultad de Economia, Chulalongkorn University.

' “El término Buddha es el principal titulo dado al fundador histérico del budismo.
Hay que hacer notar que no se trata de un nombre propio y que el personaje en cuestion
se llamaba Gautama. Este tuvo una experiencia espiritual que le despert6 al conocimiento
perfecto. Por haber conocido este despertar (en sanscrito, bodhi) se le llamé ‘el Despertado’,
el Buddha” (Poupard, 1997: 230). [E].
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algunos grupos como los creadores de las cosas, y a las deidades que
supuestamente moraban cada una en una diferente estrella en el cielo
(Buddhadasa Bhikkhu, 1956).

Segiin Buddha, para obtener la liberacion (de la existencia en este
mundo) tenemos primero que examinar las cosas de cerca para llegar a
conocery comprender suverdadera naturaleza. Luego, tenemos que com-
portarnos de manera adecuada a esa verdadera naturaleza. El budismo
no tiene nada que ver con prosternarse y someterse a objetos venerados.
Por consiguiente, el budismo es un método practico para liberarnos del
sufrimiento por medio de la comprension de la verdadera naturaleza
de las cosas.

El budismo como religion es un sistema de realizaciéon y practica
basado en la moral, la concentracion y la comprension de la natura-
leza interior culminando en una liberaciéon de esta iltima; un sistema
que al ser practicado en su totalidad nos permite romper con el
sufrimiento.

El objetivo de este ensayo es demostrar el concepto budista de la
verdad de la naturaleza humana y utilizarlo como paradigma para
analizar la crisis econoémica en Tailandia y como resolverla segtiin los
principios budistas.

LA ENSENANZA DE BUDDHA

El budismo es sabiduria humana. Asi pues, no hay dios en el budismo. El
dhamma de Buddha o la ensenanza budista deriva de la verdad de las
cosas. Dhamma es la ensenanza acerca de la naturaleza de la existencia
y la naturaleza de las vidas humanas. De acuerdo con Buddha existen
tres caracteristicas de la existencia mundana:

1. Todo sankhara, mundo fenoménico, esta sometido a anicca, la
impermanencia. Esto significa transitoriedad. Todo lo que ha llegado
ala existencia tendra eventualmente que desaparecer. Todo lo que existe,
existe solo temporalmente.

2. Todo sankhara tiene dukkha, sufrimiento. La vida consiste en un
cambio constante de acuerdo con su anicca. Todas las cosas estan
sometidas al cesamiento y a una constante decadencia. Sus propietarios,
por consiguiente, tienen que sufrir tanto como las cosas que poseen.
Por ejemplo, al caer enfermos cuando nuestro cuerpo se transtorna.

3. Todo sankhara es anatta, no existencia. Significa vacio de todas las
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demas cosas. No es una cosa en si misma, en otras palabras, es la no
existencia. El budismo no niega la existencia visible del ser. Pero ésta
no es la verdad ultima. La verdad tultima de las cosas es anicca, dukkha
y anatta, la impermanencia, el sufrimiento y la no existencia.

Dukkha, segin el budismo, es una condicion clave de la vida vul-
nerable y el sufrimiento humano. Asi, el dhamma budista o ensenanza
budista busca suprimir dukkha. Con el fin de eliminar dukkha, ne-
cesitamos conocer y comprender las Cuatro Nobles Verdades (Ariya
Sacca) .

Las Cuatro Nobles Verdades significa “la verdad de los nobles”; las
verdades que pueden alcanzar los nobles. Primero, es preciso compren-
der que no es el yo, sino la verdad lo que nace directamente de la
sabiduria (Buddhism Promotion Centre of Thailand, 1992:62). Las
Cuatro Nobles Verdades son el método cientifico para conocer y com-
prender la verdad de dukkha o el sufrimiento y la manera de eliminarlo.
Las Cuatro Nobles Verdades son:

1. Dukkha o sufrimiento. Sufrimiento significa los incidentes normales
de lavida humana, es decir, el nacimiento, el envejecimiento, el dolor,
la muerte, la tristeza, la desgracia, la angustiay la desesperacion que a
veces experimentan nuestro cuerpo y mente. También significa la sepa-
raciéon de lo placentero, estar insatisfecho y estar en contacto con lo
desagradable. En resumen, nuestro cuerpo y nuestra mente estan
sometidos a dukkha. En otras palabras, nuestra existencia esta limitada
por dukkha. Dukkha es la condicion de infelicidad que toda persona
comun tiene que enfrentar.

2. Samudaya, que significa la causa del sufrimiento: el deseo. Es una
apremiante urgencia de la mente, tal como el anhelo de poseer lo que
se desea, o de ser lo que deseamos ser, o de evitar los estados de la mente
que nos inspiran aversion. En otras palabras, el deseo, el odio y la ilu-
sion son las causas de dukkha. Estas no son sélo las causas para uno
mismo, sino también las causas para los demas. Por ejemplo, la
voracidad del capitalista conduce a la explotacion de los trabajadores
y ala destrucciéon del medio ambiente. El odio y la ilusién conducen a
los hombres a volverse enemigos reciprocos. La guerra es el producto
de la voracidad humana, del odio y de la ilusion.

3. Nirodha, esto significa cese del sufrimiento, lo que implica la extin-
cién del deseo o semejantes anhelos de la mente. Liberandose del cancer
del apego y viendo las cosas del mundo como impermanentes, mise-
rables, transitorias e inseguras. Esto permitira el surgimiento de la “mente
libre” del apego que conduce a la aniquilacion de la insatisfacciéon y a
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quedar libres del deseo. Eventualmente, esto producira la extincion del
sufrimiento.

4. Magga, que significa el camino hacia el fin del sufrimiento que
Buddha establecié como el Noble Octuple Sendero. La senda del noble
que quiere conquistar el sufrimiento.

El Octuple Sendero comprende:

1. Samma dithi o recta comprension. Significa una captacion inte-
lectual de las Cuatro Nobles Verdades o de la verdadera naturaleza de
la existencia hasta en su forma simplificada. Recta comprension es estar
libre de las opiniones erroneas y de la actitud que bloquea la forma
correcta de ver. Recta comprension es la direccion correcta de obrar,
hablar y sentir. Da forma a las acciones correctas, el habla correctayla
mente correcta. La comprension incorrecta conduce a todo lo erréoneo
en obrar, hablar y sentir.

2. Samma sankappa o recta intencion, significa la continua intencion
de quedar libre de todos los lazos de dukkha. Esa intencion debe estar
libre de venganza, odio y maldad. Segun Buddha, hay tres clases de
recta intencion, esto es, intenciones de renunciacion, intenciones de bue-
na voluntad e intenciones de no causar danio (Holmes, 1997:21).

3. Samma vacao recta palabra. Significa abstenerse de mentir, llevar chis-
mes, charla malintencionada que causa discordias, lenguaje duro, charla
vana, irresponsable y necia. La recta palabra incluye no s6lo el hablar,
sino también las palabras en su forma escrita, las senales y simbolos
que utilizamos para comunicarnos unos con otros.

4. Samma kammanta o recta accion, significa evitar matar, torturar,
robar, la apropiacién indebida, el adulterio y la bebida (el alcohol).

5. Samma ajiva o recta vida, que significa rechazar las formas erro-
neas de vivir y vivir de forma correcta. Esto significa evitar ganarnos la
vida haciendo cualquier dano a otros; actuando ilegalmente, usando
coaccién, violencia, trampas o enganos, traficar con armas o con seres
humanos, asi como con animales para sacrificarlos, utilizar venenos,
intoxicantes, adivinacién, usura, o cualquier forma de vivir que viole
la comprension de la recta palabray la recta accion (Holmes, 1997:33).

6. Samma vayana o recto esfuerzo. Significa el esfuerzo por evitar el
surgimiento del mal; esfuerzo de superar los estados malos y conde-
nables que ya hayan surgido; esfuerzo por desarrollar estados mentales
buenos y beneficiosos y, esfuerzo por mantenerlos cuando ya han
surgido. Esto quiere decir hacer el esfuerzo por hacer surgir la energia
de lamente y enfocarla en limpiar la mente de sus impurezas mediante
la autodisciplina.
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7. Samma sati o recta atencién, que significa permanecer en con-
templacion de los verdaderos estados de la mente. Es la cualidad de la
realizacion. Asegura la total realizaciéon de todas las actividades del
cuerpo tal como ocurren, completa realizacion de toda las sensaciones
y sentimientos tal como ocurren; completa realizacion de todas las acti-
vidades de la mente tal como ocurren y se presenta la situacion. El
ejercicio es lograr una total realizacion de la verdadera naturaleza de
los fendmenos como objetos de pensamiento de la forma como ellos
son realmente.

8) Samma samadhi o recta concentracion. Esto significa el estado de
la mente cuando se fija en un solo hecho que queremos ejecutar en el
recto sendero. Es la habilidad de enfocar firmemente la mente en
cualquier objeto y solamente uno con exclusion de todos los demas.
De hecho, hay muchos ejercicios de concentraciéon para muchos
propositos. La recta concentracion es hacer uso de su poder de pe-
netraciéon para entender la existencia y de ahi realizar la mas alta
sabiduria. Por consiguiente, la recta concentraciéon no es un fin en si
misma, es un poderoso medio de lograr el “Panna’, 1a mas alta sabiduria.
Samma samadhi produce la recta comprension sobre la naturaleza de las
cosas del mundo que son la impermanencia, el sufrimiento y la no
existencia.

El Noble Octuple Sendero es la Cuarta Noble Verdad Magga. Es el
sendero del medio para la extincion del sufrimiento. Evita los dos ex-
tremos, esto es, el sendero bajo, vulgar, maligno, improductivo del
placer sensual por un lado y la senda penosa, desagradable, maligna,
improductiva de la automortificacion por el otro. El sendero del medio
esta entre esos dos extremos y produce la liberacion (de la mente), la
paz, el discernimiento, la iluminacién y finalmente el nibbana (o
nirvana,) .

El Noble Octuple Sendero se clasifica en tres précticas tal como sigue:

1. Sabiduria: originada por la recta comprension y la recta intencion.

2. Moralidad: originada por la recta palabra, la recta acciéon y larecta
vida.

3. Concentracion: originada por el recto esfuerzo, la recta atencion
y la recta concentracion.

Por consiguiente, quienes desean conquistar el sufrimiento necesitan
tener sabiduria, moralidad y concentraciéon. Algunas personas pueden
pensar que el budismo es pesimista porque sus ensenanzas tratan sélo
del sufrimiento. El dhamma o ensennanza budista constituye una norma
tan elevada que las personas ordinarias son incapaces de practicarla.
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Eso se debe a que exige la extincion del deseo, tan dificil de conse-
guir. Especialmente en el capitalismo actual, que necesita la demanda
real para estimular el crecimiento econémico. La ganancia de un
negocio depende absolutamente de la demanda real de los consu-
midores. Por eso es que las empresas buscan estimular el deseo de las
personas a través de varios medios. De ahi, la extincion del deseo
ciertamente socava el aumento del consumismo y del capitalismo. Asi,
es imposible suprimir el deseo humano.

Buddha entendi6 la realidad del ser humano. Por ello, en la existencia
mundana, ain no es necesario suprimir el deseo totalmente pues hay
un lado positivo del deseo que se convierte en fuerza impulsora para
hacer progresar las cosas del mundo. Pero las personas ordinarias
necesitan limitar o controlar los deseos con el fin de evitar el sufrimiento
causado por éstos. Por ello, Buddha otorga la dhamma o ensenanza para
que las personas ordinarias construyan unas vidas felices.

La conducta moral (sila) es el principio del comportamiento humano
que promueve una existencia ordenaday pacifica en una comunidad.
La conducta moral mas importante en el budismo o es Punca Sila o los
Cinco Preceptos, a saber: abstenerse de quitar la vida a los seres ani-
mados, abstenerse de posesionarse de cualquier cosa ajena, abstenerse
de mentir o hablar malignamente vy, abstenerse de ingerir bebidas
intoxicantes por ser la causa primera de negligencia. La practica de los
cinco silasignifica No hacer dano. Esto no es demasiado dificil de prac-
ticar para las personas ordinarias.

La otra conducta moral para las personas ordinarias es Punca Dhamma
o las Cinco Virtudes Correspondientes: atencién amorosa y compasion,
vivir correctamente, autocontrol en el comportamiento sexual, veracidad
y responsabilidad.

Punca Sila'y Punca Dhamma son las conductas gemelas para las
personas ordinarias y para vivir felizmente en la comunidad. Otra
ensenanza para las familias es el beneficio presente: beneficio aqui'y
ahora que sugiere el logro de la diligencia, el logro de la proteccion
(de la propiedad), la asociacién con personas buenas, y vivir econ6-
micamente. El que practica esta conducta tendra una vida mundana
feliz (Dhamapitaka, 1995:138). Aquellos que quieren suprimir total-
mente el deseo tienen que conocer y comprender las Cuatro Nobles
Verdades y el Noble Octuple Sendero y practicarlo. El que puede realizar
la extincion del deseo totalmente llegara a ser el Noble. Asi, las Cuatro
Nobles Verdades y el Noble Octuple Sendero son el Dhamma para las
personas nobles.
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TAILANDIA Y LA CRISIS ECONOMICA

A continuacion, intentaré analizar la crisis econoémica en el paradigma
del dhamma budista que mantiene que todo el dukkha o todos los pro-
blemas son originados por el deseo humano o la “codicia” humana. La
codicia humana es ilimitada. Segtn las palabras de Buddha “ningtn
rio es tan largo como la codicia humana”.

En la actualidad, la “economia de mercado” domina el sistema eco-
nomico mundial. La economia de mercado actfia a través de los meca-
nismos del mercado, es decir, la oferta y la demanda. Los mecanismos
del mercado hacen surgir todas las actividades econémicas, esto es, la
produccion, el consumo, la distribucion del ingreso y la distribucion
de los recursos. Los economistas lo llaman “mano invisible” o fuerza
invisible detras de las actividades econémicas. Pero ¢qué son exacta-
mente la ofertayla demanda? La demanda como concepto econémico
es el “deseo de tener” asociado con “la cantidad de dinero para
comprar”. La oferta es “el deseo de tener una ganancia”y “la cantidad
de bienes para vender”.

Dellado de la demanda, el que quiere tener (algo) desea pagar menos
“dinero” pero quiere tener mas (variedad o cantidad de cosas). Del lado
de la oferta el que quiere tener una ganancia quiere dar menos (cantidad)
pero quiere obtener mas (dinero o ganancia). Esto esta claro, la oferta
yla demanda nacen de la codicia humana. La naturaleza de la demanda
de alguien “quiere pagar menos pero quiere tener mas”, expresa la
“codicia”. La naturaleza de la oferta de alguien “quiere dar menos pero
quiere obtener mas...” expresa también la codicia humana. Asi, la fuerza
impulsora detras de las actividades del mercado es el deseo humano.

La filosofia econémica neoclasica se originé en el utilitarismo de
Bentham (1748-1832). El insistia en que el hombre quiere tener feli-
cidad y placer, simultaneamente, para evitar y prevenir el dolor. Cada
accion del ser humano tiende a obtener la mayor felicidad o el mayor
placer (Bentham, 1970). En otras palabras, el ser humano desea ma-
ximizar la utilidad o la satisfaccion de sus actos. Por consiguiente, en
las actividades econ6micas, el capitalista quiere maximizar la ganancia,
el consumidor quiere maximizar la utilidad, el trabajador quiere maxi-
mizar su salario. Cada uno, en el sistema econémico, quiere maximizar
sus deseos; pero en el sistema capitalista es imposible que todos puedan
maximizar su satisfacciéon al mismo tiempo. Usualmente la competencia
econdmica esta bajo la ley del juego suma-cero. Uno puede obtener
pérdiday dolor mientras que otro obtiene ganancia y satisfaccién. Esta
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es la verdad en el mundo capitalista. Esto también es verdad en
Tailandia. Este pais fue prospero durante los anos que van de 1987 a
1996, con una alta tasa de ingreso neto de capital y que, sin embargo,
cay6 en recesion a partir de 1997 por la alta tasa de salida de capital.

Tailandia goz6 de tasas de crecimiento econémico de 13.3, 12.3 y
11.6% en 1988, 1989 y 1990, respectivamente. Aquél fue el periodo
del milagro tailandés. En 1998 el crecimiento se interrumpe y desciende
al 8%. El joven tigre de Tailandia se convierte en el débil gatito siamés.
Cincuentay ocho empresas financieras cerraron, cuatro bancos comer-
ciales fueron tomados por el gobierno debido a su elevado endeuda-
miento e incapacidad de otorgar créditos (scs, 1998:58-61). En 1998,
cerraban unos mil negocios al mes como promedio. El nimero de per-
sonas desempleadas ascendio6 a cerca de cuatro millones (el nimero total
de trabajadores asalariados es de diez millones). La reserva internacional
descendi6 abruptamente de 38 billones de dolares norteamericanos en
1996 a 18 billones en 1997 y es ahora de 27 billones (octubre de 1998).
El gasto neto de capital en 1998 es de cerca de mil millones al mes.
Esto le sucedi6 a Tailandia, la tierra de los inagotables recursos naturales.

Los economistas de las principales corrientes analizan la crisis eco-
nomica de Tailandia achacandola a la mala administracion por parte
del Banco de Tailandia y del Ministerio de Finanzas, empezando por
la decision de liberar su sistema financiero y el flujo cambiario. La pri-
mera accion fue someter el sistema monetario tailandés al Articulo v
del Fondo Monetario Internacional en 1990, que exigia a Tailandia
abandonar todo control de las divisas extranjeras y de las transacciones
en cuentas corrientes. La segunda accion fue el establecimiento del
Bangkok International Banking Facilities (B1BF) en 1933, el cual
proporcionaba facilidades para mover el dinero dentro y fuera de Tai-
landia. Con esta decision se aspiraba a convertir a Bangkok en un centro
de servicios financieros, dando facilidades que atrajeran a instituciones
financieras del extranjero a realizar sus operaciones en Tailandia. El
establecimiento del BIBF logré atraer préstamos a corto plazo del ex-
tranjero debido a los bajos intereses en los paises de los prestamistas
(3-4%) y los altos intereses en Tailandia (14-18%). A finales de diciem-
bre de 1996, la deuda externa de Tailandia era de 90 536 millones de
doélares. La deuda privada era de 73 731 millones de délares que
representaban el 81.4% del total de la deuda. La deuda a corto plazo
del sector privado era de 37 559 millones de délares que representaban
el 41.5% del total de la deuda (scB, 1998:12). Mientras tanto, el volumen
de la reserva internacional tailandesa era de unos 38 mil millones de
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dolares; esto significaba que la reserva tendria que agotarse rapidamente
por el pago de la deuday que llegaria a cero si el gobierno no era capaz
de incrementar la reserva a tiempo. En estas condiciones, alguien que
conociera el sistema monetario podria anticipar que la moneda tailan-
desa se devaluaria forzosamente a causa de esa reserva tan debilitada.

En la actualidad, el dinero no es solamente un medio de cambio sino
que es un bien en si mismo. El valor del comercio del dinero es mucho
mayor que el valor del comercio de bienes. En el comercio de dinero
los fondos de cobertura cambiaria o de tasas son los negociadores mas
importantes. Porque son especuladores y manipuladores del mercado.
El libre transito del comercio de dinero en Tailandia, ofrece una buena
oportunidad para que los fondos de cobertura cambiaria especulen y
manipulen el mercado en su propio beneficio. La moneda tailandesa
eravendiday comprada a corto plazo. Esto, asociado al alto déficit de
la cuenta corriente (9% del p1B en 1966) y a la elevada deuda a corto
plazo (de no mas de un ano) ocasiono la mejor oportunidad para que
los fondos de cobertura cambiaria suprimieran el valor del baht
vendiéndolo a tasas muy bajas. Asi, el valor del baht se depreci6 desde
25-26 baht por doélar, hasta 30 baht por doélar. Esto provocoé panico.
Los especuladores querian vender bahts y acumular dolares. Los fondos
de cobertura cambiaria podian obtener ganancias vendiendo ddlares.
Entonces, el Banco de Tailandia tuvo que utilizar un gran volumen de
la reserva para comprar bahts en el mercado externo y asi mantener su
valor. Lo anterior caus6 la rapida disminucién de la reservay condujo
ala devaluaciéon del baht en julio de 1997. Tailandia tuvo que pedir la
ayuda del FMI bajo las mas estrictas condiciones, a saber: flotacion de
precios, congelacion de salarios, aumento de las tasas de interés, recorte
del presupuesto gubernamental y aumento de los impuestos, todo lo
cual provocé grandes sufrimientos al pueblo tailandés.

De acuerdo con las principales corrientes econémicas, esta situacion
se produjo debido a una mala administracion. El primer error fue la
fijacién de la tasa de cambio con el dolar mientras que las monedas
extranjeras entraban y salian libremente. Asi, cuando entraban, la reserva
aumentaba, el baht se apreciaba. Cuando las divisas salian del pais, el
baht se depreciaba. De esta manera, la tasa de cambio variaba de acuerdo
con el libre mercado. La segunda equivocacion fue utilizar la reserva
para luchar contra los especuladores de divisas, por lo que ahora los
fondos de los especuladores son mucho mayores que la reserva
disponible de Tailandia. Esto provoc6 el rapido gasto de la reserva, pero
no pudo impedir la depreciacion del valor del baht.
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Este analisis, a mi juicio, es parcialmente correcto. Pero no profundiza
hasta la raiz en las causas de los problemas. ;Por qué Tailandia liberalizo
tan prontamente el sistema monetario de acuerdo con el Articulo v
del rmr? ¢Por qué el Banco de Tailandia estableci6 el BiBr? ¢Por qué los
inversionistas tailandeses contrataron un volumen tan elevado de prés-
tamos? ¢Por qué los fondos de cobertura cambiaria atacaron el valor
del baht? Segin el dhamma budista la respuesta a todas estas preguntas
se encuentra contenida en dos palabras: “codicia humana”.

LA CRISIS ECONOMICA EN EL PARADIGMA BUDISTA

La crisis econoémica acarre6 las quiebras bancarias, el desempleo, el
aumento del namero de pobres, las ninas prostituidas, los ninos sin
escuelay las familias sin hogar. Esto es dukkha social o sufrimiento social.
Segtn la ensenanza de Buddha, la tristeza, el desconsuelo, el dolor, la
angustiay la desesperacion son dukkha (Khantapalo Bhikkhu, 1994: 21).
Asi, durante la crisis, hay una gran variedad de dukkha, dukkha de la
gente rica, dukkha de la antigua gente rica, y dukkha de la gente pobre.
Unos no pueden tolerar el dukkha, prefieren morir. Otros cometen los
crimenes que causan el dukkha de los otros. Las raices de la causa del
dukkha social en Tailandia, segiin el budismo, es ciertamente la codicia
en la sociedad tailandesa y en el capitalismo mundial.

El capitalismo tradicional asume la “codicia” como una naturaleza
esencial del ser humano, y términos como “interés propio”, mismo que
dirige las “decisiones mas racionales” de los seres humanos en el pensar,
el hablar y el hacer. En la filosofia econdémica neoclasica esto es la ley
natural, es algo verdadero. La mayor parte de las teorias econémicas
en la economia del mercado se basan en esta ley, la ley de la codicia,
segun la cual cada uno, en opinién de Jeremy Bentham, desea maximizar
la utilidad y la felicidad y esta utilidad deriva del volumen de las cosas
mundanas. Asi es como la “codicia”, segin Bentham y los economis-
tas neoclasicos, es un valor neutral.

Es posible preguntarse si la ley del interés propio es realmente una
ley natural y si eso es cierto en todos los casos sin ninguna excepcion.
Si es asi, ¢por qué los animales tienen una codicia muy limitada? ;Acaso
un individuo que actuase de forma diferente, seria irracional? Si el com-
portamiento de la mayoria de los seres humanos se sitiia bajo la ley
benthamiana del utilitarismo, ¢puede haber diferentes patrones de
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comportamiento de los seres humanos? Si hay muchos patrones di-
ferentes de comportamiento humano distintos a los que la ley ha
propuesto, por ejemplo, las personas insisten en amar a sus enemigos,
y los que se preparan a trabajar duramente en beneficio de los demasy
viven frugalmente, chabria que considerar que esas personas actiian
irracionalmente o acaso no son sino la excepcion a la ley general, o aca-
so incluyen sus propios juicios de valor en sus consideraciones, o mejor
aun seria que personas de tal naturaleza no hubieran existido jamas en
el mundo real? (Apichai, 1998:4).

Hay gran ntimero de cuestiones acerca del utilitarismo de Bentham.
Sin embargo, ésta ha venido a ser la fe de las gentes en el consumismo
capitalista segin la cual unos quieren maximizar la satisfacion consu-
miendo tanto como deseen. La gente en el capitalismo tiene la creencia
de que el dinero y las riquezas son los medios para obtener felicidad.
Asi pues, buscan las maneras de hacer la mayor cantidad de dinero
posible.

En Tailandia, entre los anos 1988-1992, la inversion directa de Japon
hizo aumentar el valor de la tierra. Los precios de la tierra en Bangkok
aumentaron de 100 a 200% al ano. El creciente precio de la tierra llevod
aun boom en el mercado de valores que fue estimulado por los negocios
de bienes raices. En la perspectiva econémica dominante, éstas son
las condiciones del rapido incremento de los precios de las acciones
generados por la especulacion, en otras palabras, era una “economia
burbuja”.

El siguiente cuadro muestra la inversion exterior directa:

UNIDAD : MILLONES DE BAHTS

Paises 1988 1989 1990 1991 1992
Japon 14 607.6 18 761.6 27 931.0 15 593.4 8 571.8
EUA 3 184.7 5 2203 6 154.0 5 918.6 11 788.3
UE 2 2484 3 8188 4 2121 3 964.1 6 886.9
Hong Kong 2 7945 5 757.7 7 027.4 11 565.4 14 549.0

1
3

ASEAN 646.9 2 8115 6 6655 6 5759 7 170.0
Taiwan 136.3 5 062.3 7 159.9 2 753.5 2 220.8
Otros 345.1 1 9016 5 563.1 5 018.1 2 571.5

FUENTE : Banco de Tailandia.
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La afluencia de inversion externa directa durante los anos 1988-1992
asociada con los préstamos del extranjero durante los anos 1993-1996,
incrementaron la reserva de dinero y la necesidad de inversion.
Desafortunadamente, la codicia de los inversionistas los impuls6 a
invertir demasiado en bienes raices y en la bolsa y no en el sector real
o sector de la produccion, porque durante los anos 1988-1992 una gran
cantidad de personas se convirtieron en nuevos ricos invirtiendo en
esos dos sectores.

Elnuevo dinero y los nuevos ricos estimularon estilos de vida lujosos
y consumistas, impulsando la prosperidad de los sectores del en-
tretenimiento y de servicios. Los triunfos de los nuevos ricos se pu-
blicaban en los medios de comunicacién de masas. Los hombres
tramposos y charlatanes que hacian juegos sucios en el sector financiero
y en la bolsa se convirtieron en los zares de los financieros. Los medios
los valoraban como a empresarios exitosos a los que el resto deseaba
imitar y queria aprender de ellos. El ejemplo de los nuevos ricos
estimulaba a los demas a hacer lo mismo, esto es, a invertir en la bolsa
y en bienes raices, el camino hacia la riqueza rapida. Esto inici6 la espiral
ascendente de los precios del suelo y del indice de precios de la bolsa
de valores.

Semejantes condiciones generaron un clima ilusoriamente brillante
para la inversion. Resultaba atractivo y milagroso. Atraia la inversion
extranjeray los préstamos del exterior, particularmente la inversion en
fondos de cobertura cambiara o de tasas en la bolsay en los empréstitos
para la inversion en bienes raices. El boom de la bolsa y los bienes raices
animo a todos los inversionistas a participar en €I, y desanimo al sector
productivo. Inmensas sumas de dinero fueron transferidas de otros
sectores a estos dos.

Tailandia es la tierra del budismo, pero la “codicia” durante la
“economia burbuja” los ceg6 y los empujo ciegamente al peligro.
Olvidaron que todas las cosas son impermanentes, que son anicca. Las
cosas consisten en cambios continuos hasta su desintegracion. En un
tiempo particular, esto tiene que causar el sufrimiento. Esto resulta cierto
en los casos de la bolsa de valores y de bienes raices en Tailandia. Una
inmensa inversion en bienes raices ocasion6 un exceso de oferta de
edificios y casas. El incremento del poder de compra puede que no se
mantenga al ritmo del aumento de los proyectos. La inversiéon en bienes
raices de unos ochocientos mil millones de bahts ($ 1 US = 37 baht) se
ha hundido. Los fabricantes no podian vender sus productos, de
manera que no podian pagar la deuda. Los préstamos de los bancos
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han sido préstamos morosos. Esta es la causa primera del problema
de liquidez y de las bancarrotas de las companias financieras.

En el mercado de valores, los sobreprecios estimulados por la especu-
lacion de los fondos de cobertura cambiaria extranjerosy de los fondos
locales lleg6 a su climax. Simultaneamente, los sectores de bienes raices
y financiero mostraron senales de estar en descenso; luego, los fondos
de cobertura cambiara o de tasas extranjeros liquidaron sus acciones. Lo
anterior provoco la caida de la bolsa. El indice de precios de la bolsa en
1994 lleg6 a su punto mas alto a 1 800; en 1998 se vino al suelo a 220.

En estas condiciones, un gran namero de ricos se ha convertido en
nuevos pobres; y los pobres se han vuelto mas pobres atin; el boom
econdomico se convierte en explosion econémica, la excitacion se
convierte en tristeza. Esta es la ley de la impermanencia. Sin embargo,
en general, las personas no se dan cuenta de que la causa primera del
sufrimiento social que enfrentan es la “codicia”. La “codicia” del go-
bierno le empuj6 a liberar el movimiento del dinero deseando atraer la
entrada de divisas. Esto condujo a la especulacion en el comercio del
dinero atacando el valor del baht. La codicia de los inversionistas los
impuls6 a pedir enormes préstamos en el extranjero, lo cual condujo a
la carga de un elevado endeudamiento; también los impulsé a invertir
demasiado en bienes raices, produciendo un exceso de la ofertay de
los préstamos morosos. La “codicia” impulsé a los financieros de los
fondos de cobertura cambiaria a invertir en el mercado de la bolsa
tailandesa, conduciendo al boom cuando entraron en ella y a su hu-
dimiento al salir de ella. La codicia también impulsé a los inversionistas
tailandeses a transferir su dinero, desde otros sectores, a los mercados
de bienes raices y de las acciones de bolsa, estimulando el boom al inicio
y su zozobra al final. La codicia dirigi6 a los administradores de los
fondos de cobertura cambiara o de tasas a atacar el valor del baht, con
el fin de obtener utilidades sin prestar atencion a las consecuencias que
vendrian a causar el sufrimiento social en Tailandia.

En consecuencia, el error del gobierno tailandés consistié en no haber
tenido samadithi o recta comprension. No comprendi6 la verdadera
naturaleza de la existencia. No entendio6 que la codicia ilimitada de las
personas tendria que causar el sufrimiento social. Por lo tanto, no
invento6 ningin instrumento para prevenirlo y controlarlo. No tuvo la
sabiduria budista (recto entendimiento y recta intencioén) para prever
lo que sucederia. La codicia lo cegd. Sin sabiduria budista, hizo las cosas
equivocadas, estableci6 las politicas equivocadas y, finalmente, provoc6
el sufrimiento social.
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La equivocacion del gobierno en la liberalizacién monetaria y el BIBF
estimularon la codicia de los inversionistas tanto locales como extran-
jeros. Estos eran guiados por su codicia, y nunca se dieron cuenta de
que su ilimitada codicia causaria el sufrimiento social y también su propio
sufrimiento. Por lo que respecta a los inversionistas locales, algunos de
ellos comprendieron la verdad cuando padecieron bancarrotasy bus-
caron caminos por los que pudieran escapar del sufrimiento segin la
ensenanza budista.

LA VIA DE SALIDA SEGUN LOS PRINCIPIOS BUDISTAS

En primer lugar el gobierno y después el pueblo deben tener la
sabiduria budista. Tienen que comprender que el “deseo” dirige el com-
portamiento de los seres humanos. Necesitan controlar su lado negativo.
Esto quiere decir que cada uno tiene que controlar la “codicia ilimitada”
que es la causa primera del sufrimiento.

En el budismo, la felicidad o satisfaccion es un estado mental. Pero
nos sometemos excesivamente a los dictados de nuestra mente. La mente
llena de deseo nos empuja a hacer las cosas de acuerdo con nuestro de-
seo. De ese modo, la mente llena de deseo ilimitado no tiene ocasion
de descansar. Pero la “mente”y el ser humano requieren cierto descanso.
Nuestros cuerpos necesitan descanso y sueno. Nuestras mentes también
necesitan descanso, en otras palabras, necesitan tiempo para quedar
vacias. La “mente vacia” es el verdadero descanso de la mente. Pero la
codicia ilimitada en la propia mente no permite a esta mente vaciarse.
Asi, con el fin de tener una mente vacia, se necesita minimizar la codicia
ilimitada. Entonces, la “mente vacia” generara la satisfaccion interna o
felicidad interna. En otras palabras la “mente vacia” puede suprimir el
sufrimiento (Buddhism Promotion Centre of Thailand, 1992:66-67).
Asi, podemos derivar satisfaccion o felicidad del deseo limitado y de
las cosas mundanas limitadas. Esto contradice la ley de Bentham que
mantiene que cuanto mas poseemos (las cosas mundanas) mas felices
somos. La felicidad de acuerdo con el utilitarismo deriva solamente de
los factores externos. Asi pues, puede causar un sufrimiento a los otros.
Por el contrario, de acuerdo con el budismo, la felicidad puede derivar
de la “mente vacia”, del deseo limitado. Nunca causa a nadie ningin
problema. Es una misma felicidad para todos.

De ahi que, en la vida econ6émica de las familias, se necesita un
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sistema econémico que puede lograr un equilibrio entre el deseo en la
mente y las necesidades de la vida humana. El sistema econémico que
puede satisfacer suficientemente las necesidades de todas las vidas. Al
mismo tiempo, tiene que ser un sistema econoémico que destaque la
calidad de todas las vidas y todo el medio ambiente natural. Este sistema
econ6émico es el llamado “Sistema Econémico de la Senda del Medio”.

El budismo esta lleno de ensenanzas referentes a la Senda del Medio,
la cantidad correcta y moderacion conocedora, y todos estos términos
pueden ser considerados como sinénimos de la idea de balance o equi-
librio, la moderacion en el conocimiento y el balance de las cosas es
definido como matannuta en las escrituras budistas. Significa conocer
el “punto 6ptimo” o punto de equilibrio. Esto se consigue cuando
experimentamos satisfaccion al tener respuesta a la necesidad de ca-
lidad de vida o bienestar. Por ejemplo, el consumo en la Senda del
Medio debe ser balanceado en una cantidad apropiada para la obten-
cion de bienestar mas que de la satisfaccion maximizada de los deseos
de acuerdo con el concepto econémico neoclasico y del utilitarismo de
Bentham (Payuto, 1994:69).

Un significado mas del término matannutaes “justo el nivel correcto”.
Significa la cantidad que no es danina para uno mismo ni para los otros.
Este es un importante principio en el budismo para una accién humana,
no sé6lo para un consumo 6ptimo sino también para la interacciéon de
cada individuo y cada grupo.

El principio econémico budista se basa en lo “Optimo” de las tres
interrelaciones del ser humano, la sociedad humana y el medio am-
biente natural. La economia budista debe estar de acuerdo con todo el
proceso casual y para hacer eso, debe tener relaciones adecuadas con
esas tres areas, y ellas a su vez deben estar en armonia y apoyarse
mutuamente. La actividad econémica budista debe destacar la eco-
nomia social de manera que no sea dainina para uno mismo, ni para
las demas vidas, ni para el medio ambiente natural.

En consecuencia, segun el principio econémico budista, se necesi-
tan los tres balances de relaciones:

1. El balance de las relaciones entre el ser humano y la existencia
natural. La existencia de la vida humana necesita utilizar los recursos na-
turales para la vida. Necesita la deconstruccion de algo con el fin de
lograr la reconstruccion de los medios de vida. Esto causa la destruccién
del medio natural. De manera que, con el fin de mantener el medio
ambiente, necesita que los seres humanos lo conserven.

2. El balance de las relaciones de los seres humanos en la sociedad.
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Segiin Adam Smith “el hombre es rico o pobre dependiendo del
trabajo que deriva de las demas personas” (Smith, 1904 vol. 1:32,
en Meek, 1973:67). La existencia humana necesita la interdepen-
dencia reciproca. Asi, las personas explotadas no toleraran la explo-
tacion para siempre. Lucharan contra los explotadores. Por ello, con
el fin de mantener la paz social y las buenas relaciones de los seres
humanos se necesitan la libertad, la fraternidad y la igualdad.

3. El balance de las relaciones entre la mente y el cuerpo de los seres
humanos. La mente necesita minimizar el deseo. La mente tiene que
evitar los dictados de la codicia ilimitada. La mente tiene que dirigir al
cuerpo en su accionar segin las necesidades del cuerpo y la mente. La
mente no tiene que dirigir al cuerpo para obtener nada que sea intutil
para la mente ni danino para el cuerpo. El equilibrio de la mente y el
cuerpo segun el principio budista es el balance mas importante. Es la
condicion clave para controlar la “codicia”. El que puede controlar
la “codicia” puede lograr los balances de las otras dos relaciones.

Los tres balances de relaciones son el principio clave de la economia
budista. Lo 6ptimo de las relaciones de los seres humanos, el medio
ambiente natural y de la sociedad conseguira la existencia sustentable
del medio ambiente natural, la paz social, ingresos correctos y vidas
felizmente moderadas, pues las vidas felices derivan de una codicia
minima.
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RELIGIONES Y HUMANISMO EN EL SIGLO XXT*

FRANCOIS HOUTART

INTRODUCCION

Si miramos hacia el siglo xx1, nos encontramos frente a una realidad
muy contradictoria. Una humanidad que sobrepasara los diez mil mi-
llones de seres, que llega a la posibilidad del autocontrol genético, pero
también a la de su desintegracion fisica; una humanidad en visperas
de descubrir mundos diferentes al de su sistema planetario, pero
confrontada con la destruccion ecolégica de su ambiente natural; una
humanidad que jamas habia dispuesto de tantos conocimientos
cientificos ni de tantas riquezas como hoy, y que al mismo tiempo afronta
una nueva estrategia de dominacion por parte del capital, al someter a
la pobrezay ala explotacion a la mayoria de sus miembros. En po-
cas palabras: una situacién abierta a todos los miedos y a todas las
esperanzas.

Mas que nunca, el mundo reclamara una racionalidad y una
moralidad colectiva. La busqueda de sentido, de convivencia, de ética,
sera una realidad, y por eso podemos preguntarnos si las religiones
contribuiran al humanismo del siglo xx1 y bajo qué condiciones. ¢El
proximo siglo sera, como decia André Malraux, un siglo de espiri-
tualidad, o bien, como senalé Sigmund Freud, del “porvenir de una
ilusion™?

Por estas razones, abordaremos primero algunos aspectos de la historia
social del concepto de religion y del contenido de las religiones, para
después detenernos en la situaciéon contemporanea que incluye una
interrogacion tanto sobre la secularizaciéon como sobre la explosion del
factor religioso. Finalmente, reflexionaremos sobre el futuro. Hemos
adoptado este tipo de método sociohistérico para evitar una con-
sideracion teologica sin raices y abordar, con cierta dosis de realismo,

* Traduccion del francés de Marcos Cueva Perus, 11s-UNAM. Revision técnica de la
traduccion Concepcion Alida Casale Niinez, CEIICH-UNAM.
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el posible aporte de las religiones al siglo xx1. Sin embargo, antes de
entrar en el analisis, tomaremos en cuenta dos puntos: ¢de qué habla-
mos cuando decimos religion? y ¢cual es el aporte de la etimologia para
la comprension de nuestro topico?

¢De qué hablamos cuando decimos religion?

¢Se trata de los grandes mitos que unen en una estructura de sentido el
mundo de los vivos y de los muertos, el universo cosmico y la humani-
dad, el espacio y el tiempo, permitiendo a cada individuo situarse como
parte de un conjunto?

¢Se trata de la proyeccion en el cielo de un orden social, que le da
su explicacion y su legitimidad, que asegura su coherenciay contribuye
a moralizar sus pasos?

¢Se trata de la representacion de un mundo contradictorio del bien
y del mal, con principios opuestos en el interior de las mismas expre-
siones (divinidades) o en personajes que encarnan, el uno y el otro,
fuerzas constructivas o destructivas?

¢Se trata de la expresion de los oprimidos, que recurren a la fuerza
del cielo para apoyar sus luchas por la justicia, expresandose a través de
mesianismos, profecias, movimientos religiosos de protesta social y
teologias de la liberacion?

¢Se trata de la expansién de grupos religiosos efervescentes en un
mundo frio, de racionalidad instrumental, de l6gica de mercado como
paradigma universal, de destruccién de la comunicacion interhumana,
que hace decir a Harvey Cox, que el pentecostalismo sera la religion
del siglo xxi1?

¢Se trata de la fuerza de los fundamentalismos religiosos como
expresiones de defensa cultural y de afirmacion de la identidad
colectiva?

La pregunta ¢qué es una religion? quedara tal vez como una cues-
tion permanentemente abierta. Sin embargo, necesitaremos algunos
puntos de referencia para poder adentrarnos en nuestra reflexion.

El aporte de la etimologia

Es significativo que, segun el linguista francés Emile Benveniste, no
exista ningun término indoeuropeo para referirse a religion. Esto quiere
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decir que esta tradicion no hacia distincion entre las instituciones y no
se podia separar lo sagrado de lo social. En el mundo occidental, la
civilizacion griega es la que inicia una critica de la religion, tal como
lo veremos mas tarde, pero sin la emergencia de un concepto especifico.
Mientras que en la cultura romana es donde lo encontramos y con va-
riantes. Marcel Mauss afirma que el término se referia a nudos de paja
que fijaban las vigas de un puente: el maestro de la religion en Roma
se llamaba pontifex, “el constructor de puentes”. Roger Caillois anade
que edificar un puente es transgredir el orden de las cosas, romper el
equilibrio universal establecido por los dioses, lo cual merece un castigo.
S6lo un personaje sagrado (el jefe de los sacerdotes) podia hacerlo
(Clévenot, 1984:376).

Ciceron propone otra interpretacion: religioviene de legere, cosechar,
o de religere, recoger, lo que, segin Benveniste, significaba retornar sobre
lo hecho, reflexionar. De ahi el sentido de respeto, de escrupulo, de
cuidado en el ejercicio de los ritos, para preservar el equilibrio armoénico
del universo. Lactancia y Tertulio hablan de ligare o religare, Dios que
se liga con el hombre, una vinculacion de piedad con la divinidad.
Existe una equivalencia oriental en el shintoismo (durante los primeros
siglos de nuestra era), donde la palabra shinto significa un conjunto de
creenciasy de practicas rituales hacia los kamis (divinidades). De todas
maneras, se trata de una referencia a una realidad sobrenatural,
sobrehumana.

HISTORIA SOCIAL DEL CONCEPTO DE RELIGION Y DEL CONTENIDO
DE LAS RELIGIONES

Si privilegiamos el aspecto sociocultural de las creencias y de las
expresiones religiosas, es en funciéon de nuestra preocupacion inicial:
¢qué podra ser considerado como un aporte de la religion para la hu-
manidad del siglo xx1? La discusiéon etimolégica nos indic6 la exis-
tencia de transformaciones en el concepto mismo de religion, en
relacion con la historia social de la cultura humana. Por eso, desde una
perspectiva historica, nos cuestionaremos sobre el sentido de lo sagra-
do en las sociedades, no con la pretension de elaborar un panorama
enciclopédico, sino con la de elegir algunos ejemplos que nos ayu-
daran a establecer tipos e hipotesis relativos a diferentes periodos
historicos.
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La inmersion de lo social en lo sagrado

La vision del universo como un conjunto, donde sagrado y vida coti-
diana de la humanidad no tienen fronteras, ha caracterizado a muchas
sociedades en la historia. Por falta de tiempo no hablaremos de las so-
ciedades definidas por el caracter central de la relacion de parentesco,
muy vulnerables frente a las fuerzas naturales, caracterizadas por una
profunda naturalizacion de lo sagrado —fuente e inspiracion de su
organizacion social.

Empezaremos la reflexion con las sociedades determinadas por
una division del trabajo dada por la productividad agricola que
otorgaba al campesino la capacidad de alimentar a cierto nimero de
personas (se estima que la civilizacién maya se desarrollé cuando cada
agricultor podia sostener a cuatro personas no agricultoras). Esta fue
la base no solamente de instituciones politicas especificas, sino tam-
bién del desarrollo de funciones religiosas. Otro ejemplo fue el paso
de una sociedad de tribus a los reinos de Israel. En el campo reli-
gioso se trata de un doble fené6meno: la construccién de un orden so-
cial sagrado y la protesta religiosa contra las desigualdades y las
injusticias.

La construccion del orden sagrado

En primera instancia, hablaremos de las grandes tradiciones de
Oriente. El hinduismo nacié gracias a la sedentarizacion de los ariosy
se expreso originalmente a través de los Rig Vedas, desde el siglo xv
antes de nuestra era. Se conoce la norma védica de las cuatro castas. El
Bhagavad Gita (escrito a principios de nuestra era) desarrolla la idea
del dharma, que es al mismo tiempo orden c6smico y social, y la de
armonia, fruto del cumplimiento de todos los deberes. Se trata de la
definicion moral de un orden ontolégico, que atribuye a cada uno su
karma (el resultado de los actos de cada uno en las vidas pasadas) en un
flujo vital hacia otras vidas (samsara), hasta la mocsa, el fin del samsara,
o laliberacion. Laley de Manu (siglo1de nuestra era) respondera a la
complejidad social al introducir el concepto de jatis (el conjunto de
castas y subcastas, segtin la division mas avanzada del trabajo). El dharma
garantiza una sociedad de justicia a la cual cada uno contribuye,
actuando con discernimiento.

En China, el taoismo, elaborado por Lao Tsé en el siglo 11 antes
de nuestra era, basado en elementos ya existentes desde el siglo v, se
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apoya en la busqueda del dao (via, principio), es decir, en el orden del
mundo, creacion y equilibrio entre el yin —elemento femenino, re-
ceptivo, misterioso—y el yang —energia vital, principio organizador,
masculino—, que cada individuo tiene que encontrar en si mismo. Frente
al confucianismo, el taoismo representaba la corriente popular en la
sociedad.

Varias transformaciones religiosas, desde Grecia hasta China fueron
originadas por el conjunto de transformaciones econémicas, socialesy
politicas vividas en la mitad del primer milenio antes de nuestra era.
Se trat6 en particular del desarrollo de una actividad mercantil que dio
origen a la multiplicacion de ciudades, a una nueva diversificacion social
y al nacimiento de estados imperiales. “Socrates, los profetas de Israel,
Confucio y el Buddha —escribe Peter Pardue— estuvieron entre los
grandes innovadores, que de diversas maneras, ofrecieron criticas
sistematicas a los valores antiguos y redefinieron el sentido de la existen-
cia, de la naturaleza del hombre y de la sociedad, en un cuadro de re-
ferencia mas universal y trascendental, que ofreci6 la base de una nueva
reconstruccion cultural” (Pardue, 1968:167).

En la India, en particular, la desorganizacion social fue fuerte, se da
paralela a la introduccién de una economia urbana monetariay a avances
en el desarrollo de la productividad agricola. La legitimidad del orden
social hindt fue cuestionada por movimientos religiosos como el jai-
nismo y el budismo. Su concepcioén del dharma budista se distanci6 de
la concepcion del hinduismo y se desvincul6 del sistema de castas. La
reaccion fue una nueva definicion del dharma: una liberacion de cual-
quier persona, del karmay del samsara, en funcion de sus méritos, si-
guiendo una sabiduria, la via. La tradicion mahayana (el gran vehiculo)
lleva este aspecto mas lejos que la sangha (institucién monastica). La via
hacia el nirvana no es privilegio exclusivo de los monjes. Para el budismo,
la dimensioén ética personal desemboca sobre un orden social y
contribuye ala paz social e internacional (Rahula, 1978:75). Se obtiene
a través de una compasion activa, de una manera de vivir la solidaridad
con todos los que sufren, y que puede ser via de liberacion, si es real-
mente desinteresada.

El confucianismo, nacido en la misma época que el budismo, du-
rante el periodo de descomposicion de la dinastia de los Zhou, busca
reconstruir el orden social. Para Confucio el dao es la via de cum-
plimiento humano que persigue asegurar el orden junto con la pazyla
prosperidad. Esta basado en la piedad filial, fuente de orden. Este
altimo consiste también en una armonia macro y micro cosmologica
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(las catastrofes naturales son fruto del desorden social), asi como en una
sociedad de justicia.

La sacralizacion del poder

La vision de un orden c6smico y social sagrado se desarrollo y se
proclamé cuando las sociedades de reciprocidad se jerarquizaban en
sociedades de clases. Sin duda, esta vision abri6 las fronteras del pensa-
miento humano, dandole la posibilidad de medir el tiempo (el calen-
dario azteca) y de ornamentar el espacio (las ochocientas miriadas de
kamis del shintoismo). Pero, el concepto mismo de orden c6smico-social
también llevaba en su l6gica la posibilidad de transformar las religiones
para asi justificar las desigualdades y utilizarlas como instrumento de
sacralizacion del poder.

Es Max Weber quien escribié que las grandes potencias hierocraticas
daban al poder politico una fuerza de legitimacion, “medio inigualado
de domesticacion de los dominados” (Weber, citado en Bourdieu,
1971:11). Lo notamos en muchos casos, cada vez que no existe recipro-
cidad en el intercambio entre las diversas entidades de poder para la
reparticion del producto social. Es por esto por lo que el modo de
produccion asiatico (o modo tributario en su origen) nunca impuso una
religion Ginica como ideologia (Houtart, 1989).

En el hinduismo, el retrato de los reyes estuvo puesto en los templos
allado de las divinidades y el maharaja era el protector del dharma, del
orden cosmico. En el confucianismo, con la dinastia de los Han, el em-
perador deviene el Hijo del Cielo. En el shintoismo existe un pante6n
con la divinidad solar al centro, que se transforma en ancestro mitico
de la casa imperial. Con la restauracion del periodo Meiji, que intro-
dujo al Japén en la modernidad, el shinto (religion) de la casa imperial
llega a ser religion de Estado y el emperador divinizado. Lo mismo
podriamos decir del faraén egipcio y del rey inca del Pert y de muchos
Otros casos.

En las religiones que por varias razones no aceptan la divinizaciéon
de los reyes (el budismo, el judaismo, el cristianismo, el islam), existen
varios mecanismos que actiian de manera similar. Si el rey es por defi-
nicién un bodhisattva, es decir, un hombre en visperas de entrar en el
nirvana, pero que se detiene para ayudar a los demas, su prestigio es
evidentemente mas que politico. En el judaismo y en el cristianismo,
los reyes fueron considerados como los enviados de Dios, guardianes
de la religion o los depositarios de la autoridad emanada de Dios. En
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el islam del califato, la elecciéon divina era clara y, por definicion, los
reyes son todavia descendientes del profeta.

Sin embargo, la legitimacion religiosa tenia siempre sus limites,
precisamente en funciéon de la justicia del orden sagrado. Un com-
portamiento injusto del monarca significaba la pérdida del estatus o
de la proteccion divina. Asi lo expresé Mencius en la tradicion confu-
cianista. Lo mismo vale para la calidad de bodhisattva en los reinos
budistas. También los profetas acusaron a los reyes de Israel y de Judea
por no corresponder a sus misiones y lo mismo ocurri6 en varios con-
flictos entre la Iglesia catolica y varios reinos medievales. Esta reflexion
nos conduce al segundo aspecto en estudio, la protesta social.

La protesta social en nombre de lo divino

Las sociedades de clases tenian contradicciones, desigualdades, injus-
ticias, explotacion, elementos opuestos a un orden sagrado, donde la
justicia llega a ser expresion de lo sagrado. Esto se manifiesta de dos
formas distintas: implicita y explicitamente.

Ya hemos dicho que el budismo surge como protesta contra el sistema
de castas, cuyo desacuerdo puso el acento sobre la subjetividad, por su
reinterpretacion subversiva del dharma. En la Grecia antigua, las reli-
giones de misterios de las clases populares marcaban una oposicion a
la religion olimpica de los aristocratas y de los sacerdotes (Lanternari,
1982:122). Las bacanales, cultos de origen oriental, eran juzgadas peli-
grosas por las clases dominantes romanas (Lanternari, 1982:123). En
el judaismo, los cultos politeistas agrarios se oponian al culto mono-
teista sacerdotal (Lanternari, 1982:123). Federico Hegel considero al
cristianismo como un movimiento de hecho revolucionario, porque
mutaba el pensamiento y la realidad. La Reforma, especialmente la
calvinista, fue, en su dimension sociocultural, una expresion de opo-
sicion a la hegemonia aristocratica frente al dinamismo de las nuevas
clases urbanas mercantiles, en un verdadero esfuerzo por construir una
nueva hegemoniay no necesariamente en defensa de los pobres.

Antonio Gramsci pudo analizar el catolicismo popular italiano como
una expresion de resistencia social pasiva. El nacimiento en Gran
Bretana del metodismo o de los bautistas o, en Estados Unidos, del
cuaquerismo, de los mormones, de los testigos de Jehova, de los pen-
tecostales y de muchos otros son indicios de protesta implicita. En Haiti,
el vudu ha sido en toda la historia del pais la religion de los oprimidos,
empezando por los esclavos. El sociélogo chileno Cristian Parker califica
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la religion popular latinoamericana de “contra-cultura contra la mo-
dernidad de la cultura dominante del capitalismo globalizado” (Parker,
1998:203).

Pero hay mucho mas que una resistencia implicita. En todos los
continentes hemos conocido movimientos de protesta con referencia
religiosa. Ya en el segundo siglo de nuestra era, se desarrollaron en el
seno del taoismo movimientos revolucionarios, fue el caso de los “tur-
bantes amarillos” , seguidos por muchos otros movimientos en la
historia china (Di Meglio, 1984:187). A través de la Biblia también
conocemos la revuelta de los macabeos y, mas tarde, los movimientos
de los zelotes, en los que se unian perspectivas teologicas y sociales.

Existen innumerables movimientos religiosos de protesta social de
varios tipos: los “pobres de Lyon” en la Edad Media, el movimiento
de Tai Ping en China, los mesianismos sudaneses del siglo xix, los me-
sianismos brasilenos de principios de siglo, la larga marcha de Canudos,
el padre Cicero, los mesianismos africanos buscando construir la nueva
Jerusalén, especialmente en Africa del Sur, el Kitawala en el Congo y
miles mas. En nombre de Dios, todos querian revertir el orden social
para luchar contra las injusticias y construir una ciudad perfecta, la
ciudad de los elegidos.

La contribucion de la religiéon al humanismo

Al hacer una primera sintesis y preguntarnos lo que las religiones
aportaron a la humanidad de este tiempo, podemos subrayar tres as-
pectos, cada uno con sus respectivas contradicciones: el primero es el
descubrimiento de la globalidad de lo real, es decir, por una parte, la
armonia existente entre el cosmosy el género humano y, por otra, el
orden social como exigencia del bienestar colectivo de la humanidad.
Formamos parte de un conjunto que debe ser armoénico, pero el peli-
gro de esta perspectiva es el de naturalizar y sacralizar estructuras de
relaciones sociales de desigualdad. La segunda contribucién consiste
en laimportancia de la subjetividad y, en consecuencia, de la ética como
expresiones del valor humano; aqui se corre el riesgo de identificar el
bien comun con la suma de los comportamientos salvificos individuales.
Finalmente, la tercera aportacioén es la resistencia a la injusticia y la
defensa de los oprimidos, con el peligro de fijar en una utopia
puramente poshistorica la solucion de los males sociales, pero también
con la esperanza de la posibilidad de un mundo nuevo. Estas reflexio-
nes nos permiten abordar otra etapa del pensamiento sobre la religion.
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La critica de lo sagrado como proyeccion de lo social

Un segundo tipo de lectura de la religion, relativo a situaciones socio-
culturales precisas, es la critica. Encontramos un principio de critica
de la religion desde tiempos muy antiguos. Asi, en el siglo vi antes de
nuestra era, Jenéfanes empezo6 a mostrar la relatividad de la per-
sonalizacion de las divinidades, argumentando que mientras los etiopes
afirman que sus dioses tienen una nariz llana y son negros, los tracia-
nos pretenden que sus dioses tienen ojos grises y cabellos pelirrojos
(Brandon, 1973:92). Anaxagoras, alrededor del 450 antes de nuestra
era, afirm6 que el sol y la luna son piedras rojas y calientes, y por lo
tanto no divinidades. Euhemerus de Messene descubri6 que ciertas
divinidades son, de hecho, antiguos reyes divinizados; y Lucrecio, en
Roma, en el primer siglo antes de nuestra era, escribe en su libro De
rerum natura que el hombre ha imaginado divinidades a las cuales atri-
buy6 omnipotencia e inmortalidad. Lucrecio no neg6 la existencia de
los dioses, pero, segiin €l, no tienen nada que ver con la humanidad.

Durante siglos, los grandes sistemas religiosos se difundieron a través
de las migraciones, de la expansion mercantil o de las conquistas
militares. Esta difusion se hizo sin critica fundamental, en funcién del
papel ideologico de las religiones. Fue el caso del hinduismo, del bu-
dismo, del cristianismo, del islam y de los incas y, en medidas menores,
de varios reinos africanos. Sin embargo, el mayor cambio sociocultural,
que afecto el estatuto y las funciones de la religion, tuvo lugar en Europa,
con el desarrollo de un capitalismo mercantil y después industrial, con
la transformacion del pensamiento al introducir una nueva racionalidad
(la ciencia) y con lo que se ha llamado la modernidad, incluyendo sus
aspectos politicos. La critica de la religion fue en primer lugar filoséfica
y luego sociolégica y psicologica.

La critica filosofica de la religion

No se trata de hacer una historia de la filosofia de la religion, sino de
establecer una hipétesis de lectura, que permita descubrir dos lineas
primordiales en la corriente filosofica: una critica integrativa que afirma
la necesidad de la religion para la sociedad, a pesar de tener una vision
analitica, y una critica radical que quiere erradicar la religion por ser
contraria a la emancipacién humana.

Tipico de la corriente integrativa es el deismo del siglo ilustrado,
que busca una religion natural, basada sobre las creencias en un Dios
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anico y en un alma inmortal, que todas las religiones predican, pero
con particularidades debidas, segtin el deismo, a los intereses institu-
cionales de cada una de ellas. Esta religion deista seria la base cultural
de la nueva sociedad, en otras palabras, de la naciente sociedad bur-
guesa. Hegel también vio una profunda afinidad y complementariedad
entre filosofia y religion, pero afirmaba la superioridad del cristianismo.

Encontramos en esta linea un gran namero de filésofos tanto en
Francia como en Alemania, desde Malebranche y Descartes, hasta
Leibniz, Kant, Von Harnack, Rudolf Otto con su obra clasica Das Heil
y Kierkegaard, quien proponia una religion universal. Podemos también
incluir, respetando todas las diferencias, la historia de las religiones
en Francia, la Religionswissenschaft alemana. Para el periodo contempo-
raneo podriamos citar a Levinas o a Paul Ricceur. En Inglaterra, la ten-
dencia sera mas fenomenologica con David Hume (siglo xvii), en su
libro La historia natural de la religion, donde prefiguraba el enfoque an-
tropologico o sociologico, o el trabajo fenomenologico de Mircea Eliade.

Al lado de la primera corriente encontramos una dura critica que
empez6 con autores como Voltaire entre los enciclopedistas y que se
expres6 de manera brutal en la Revolucion francesa, aun si en ésta
se trato, durante un tiempo de instaurar un nuevo culto de religion civil.
En Alemania, Holbach pretende remplazar la religiéon por la ciencia
y Feuerbach, en su libro La esencia del cristianismo, atirma que la religion
es producto de la humanidad y es alienante. Sin embargo, también
propone el establecimiento de una nueva religion de la humanidad.
Seria injusto no citar a Nietzsche e incluir, al menos parcialmente, el
pensamiento marxista, sobre el cual hablaremos mas tarde vy, evi-
dentemente, a los promotores del Kulturkampfy a autores mas con-
temporaneos como Jean-Paul Sartre, por ejemplo. Pero no hubo
solamente una critica filosofica.

La critica socioldgica de la religion

Aveces es dificil hacer una distincion entre filosofia y ciencias sociales,
especialmente al principio del desarrollo de estas Gltimas, cuando las
posiciones sobre la religion son a menudo similares.

Filosofos, pero fundadores de la sociologia como decia Durkheim,
Saint Simon y Auguste Comte se encuentran en una linea filoséfico-
social de busqueda de una nueva religion como constitutiva de la so-
ciedad. Para Comte, en su Tratado de sociologia, instituyendo la religion
de la humanidad, se trata de un nuevo cristianismo. En sociologia, es
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Emile Durkheim quien mas influy6 sobre el pensamiento de esta
corriente. En Las formas elementales de la vida religiosa, habla acerca de
la funcién global de la religién como integradora social o conservadora
de la solidaridad social. Por eso, la religion es indispensable para la
sobrevivencia y el desarrollo de la sociedad y continuara existiendo
(Prades, 1990:59). Se trata claramente de una reacciéon contra la des-
truccion de los lazos sociales de las sociedades europeas (Revolucion
francesa, revolucion industrial) que afirma la necesidad de creencias
comunes, promoviendo categorias inspiradas en las sociedades tra-
dicionales: solidaridad, estatus, lo sagrado.

Entre los autores de orientacion funcionalista que tienen una posi-
cion globalizante, podemos citar a Radcliff Brown, para quien la religion
esla celebracién y el mantenimiento de las normas de las cuales depen-
de laintegracion de la sociedad (Geerts, 1968:402). También, un autor
contemporaneo como Niklas Luhmann afirma que la religiéon garantiza
a la sociedad un minimo de estabilidad a través de la evolucién social
(Schofthaler, 1980:66).

Muchos sociologos pensaron que la manera especifica de abordar la
religién, en una perspectiva sociolégica, era analizando sus funciones
sociales. Citaremos solamente dos autores representativos de esta po-
sicion: Max Weber y Bronislaw Malinowski. Para Weber, la funcion prin-
cipal de la religion es la de dar una justificacion de la existencia indi-
vidual y social a los hombres al ocupar una posicién determinada en la
estructura social (Bourdieu, 1971:7). Esto se traduce en una demanda
de legitimacion para los privilegiados y de compensacion para los des-
favorecidos, lo que influye sobre los comportamientos econémicos, tal
como lo indic6 en su libro La ética protestante y el espiritu del capitalismo.
Por su parte, Malinowski estudi6 las diversas funciones de los hechos
religiosos en el seno del sistema sociocultural, estimando que son ellas
las que les dan sentido. Se podria citar también a Marcel Mauss, quien
en su obra £l don analiza con mucha profundidad la reciprocidad en los
intercambios simbdlicos religiosos.

Es impresionante la importancia que le dieron a la religion diversos
autores marxistas, al considerarla como un parametro cultural de las
luchas sociales. Asi, Karl Marx explica —retomando esta idea de
Feuerbach— que las religiones pueden ser en tanto que ideologias
instrumentos de alienacién, pero piensa que pueden ser también una
conciencia critica, como se ha visto en el protestantismo y, en particular,
en Thomas Muntzer. En estos casos la religion es el reflejo de la injusticia
y el despertar a la protesta, aun si para Marx la religion se mueve en el
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campo de la ilusion (La Rocca, 1988:230). Marx estima que la critica
de la religion es el principio de toda critica, porque también es la con-
ciencia invertida del mundo. Sin embargo, es asimismo la expresion
de la miseria real y una protesta contra ésta (Dussel, 1988:181).

Si abordamos la obra de Friedrich Engels, vemos que traté el tema
mas explicitamente, en especial en sus tres ensayos sobre El origen del
cristianismoy en su libro La guerra campesina en Alemania. El cristianismo
es para €l un grito apocaliptico de liberacion que, después de Constan-
tino, se transformo en instrumento de control y de dominacién. Engels
muestra que la tradicion original se encuentra, a lo largo de la historia,
en los movimientos heréticos, en la Reforma, en la guerra de los campe-
sinos, donde Thomas Muntzer actu6 en contra del cristianismo feudal.
Estimaba que los escritos de san Juan eran una incitacion a la accion
(LaRocca, 1988:240). Sin embargo, para Engels, los hechos religiosos
se reducian a ser los disfraces de los intereses de clase (Lowy, 1995:44).
Continuando con las ideas de Engels, encontramos a Kautsky, quien
escribi6 también sobre el cristianismo primitivo y las herejias cristianas,
y sobre Thomas Muntzer, en particular, con una interpretacion similar.

Antonio Gramsci abord6 también el tema del cristianismo primitivo,
en tanto que Unica ideologia posible para las clases subalternas. Al
aplicar su analisis a Italia del Sur, afirma que actualmente estas clases
ya no estan representadas por la jerarquia religiosa catélica. Toda
religion es plural, segin intereses de clase, de grupo social, de género.

Otros autores marxistas se preocuparon también por la religion. Es
el caso de Gyorgy Lukacs, quien se preguntdé por qué movimientos
religiosos revolucionarios se transformaron en Gran Bretana o en
Estados Unidos en proveedores de ética para el capitalismo (Lowy,
1995:47). Lucien Goldmann, en Le Dieu caché, se preocupa por las
similitudes entre la fe religiosa (en este caso, cristiana) y la fe marxis-
ta, como la importancia de los valores transindividuales o la apuesta
sobre el porvenir histérico.

Sin embargo, el contemporaneo mas importante es sin duda Ernst
Bloch, con sus multiples obras, entre las cuales se encuentra Il ateismo
del cristianismo. Como en la tradicion de los escritos marxistas, Bloch
establece la oposicion entre lo que €l llama una iglesia teolégica y una
iglesia pobre, herética, subversiva, oprimida o, también, entre ideologia
y utopia (Martin Lutero y Thomas Muntzer). Para él, el Exodo es un
modelo de liberaciéon (La Rocca, 1988:248-253) y los profetas son
luchadores contra la injusticia. E1 Apocalipsis es el anuncio de lo Nue-
vo. Termina su obra con El principio de esperanza: expresion de



RELIGIONES Y HUMANISMO EN EL SIGLO XXI 231

posibilidad, porque el mundo actual es un mundo no acabado. El
concepto de esperanza trasciende el mundo, pero sobrepasa la hipos-
tasis de lo religioso. Reconoce la fuerza critica y anticipativa de las
religiones.

La critica psicologica de la religion

Dentro de la gran corriente de pensamiento iniciada por Sigmund
Freudy proseguida por Carl Gustav Jungy Jacques Lacan, encontramos
otro tipo de interpretacion de los hechos religiosos. El simbolismo
religioso viene a inhibir, recubrir o asumir representaciones arcaicas
por medio de procesos de metaforizacion o de sublimacion. Para Freud,
eso significa una ilusiéon y una forma de neurosis. Explica la idea de
Dios como resultado del complejo de Edipo, fruto del instinto sexual
monopolizado por un padre todopoderoso, a quien matan los hijos que
desarrollan ritos de expiacion. De ahi la naturaleza afectiva de la
religion y su gran poder movilizador, pero ilusorio y en consecuencia
negativo. Al contrario de Freud, Jung, basandose en el psicoanalisis,
atribuye un valor positivo a todas las religiones.

La contribucion de la religiéon al humanismo

En este periodo, la religion se analiza cada vez mas de manera critica
como un hecho social o psicolégico. Esta considerada como un obs-
taculo para la emancipacion intelectual humana (las ciencias) en funcion
de una racionalidad nueva, o como un factor de atraso para la
emancipacion social, por ser factor de integracion de un orden burgués
o servir como base de protesta ilusoria porque esta limitada a preocu-
paciones poshistoricas y, finalmente, como un freno para la eman-
cipacion psicoléogica. En breve, se puede decir que el panorama del
pensamiento moderno fue bastante negativo frente a la religion. Sin
embargo, buscaba al mismo tiempo los elementos que pudieran cumplir
las funciones necesarias para la vida personal y para la vida social que
realizaban las religiones. Asi, para la modernidad, se consideraba en
gran medida a las religiones como incapaces de corresponder a las
necesidades de la humanidad de hoy.

De hecho, vemos que las religiones tienen una dificultad fundamental
para salir de un pensamiento preanalitico, que ponga fuera de sus
respectivos campos la explicacion de los mecanismos de funcionamiento
de lanaturalezay de la sociedad: la Iluvia, las catastrofes naturales como
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fruto de la accion de Dios, las relaciones sociales o politicas, como
resultado de la voluntad divina. Todas la religiones nacieron dentro
del predominio de este tipo de cultura. El cristianismo, por razones
socioeconomicas, fue el primero en ser confrontado con el problema:
¢como expresar una fe religiosa dentro de un pensamiento analitico?
Esta es la pregunta que se enfrenta a las ciencias de la naturaleza desde
el siglo ilustrado y a las ciencias sociales desde el siglo xix. Logicamente,
dentro del pensamiento moderno, la respuesta fue la teoria de la
secularizacion, que analizaremos en seguida.

Si excluimos en Occidente la apropiacion del catolicismo por las
clases mercantiles del siglo ilustrado, y del calvinismo por la burguesia
protestante, constatamos que la contribucion de las religiones fue
bastante modesta. Por una parte, se traté de repensar el contenido de
las expresiones religiosas y las formas de las instituciones religiosas,
para desvincular los valores de su contexto sociocultural e historico.
Por otra parte, hubo también un principio de critica de la modernidad.
Hablamos de una contribucién modesta, porque las resistencias a los
cambios culturales e institucionales fueron muy fuertes en el interior
de todas las religiones, muchas veces marcadas por conflictos internos
y por ensayos de restauracion. Generalmente, la critica a la modernidad
fue motivada, en un primer tiempo, por una actitud conservadora, de
rechazo a cualquier abandono de hegemonia cultural o de poder
politico.

La secularizacion fruto de la modernidad y su critica

Un tercer tipo de lectura, correspondiente a una situacion historica de
Occidente, es la secularizacion de la sociedad y la cultura. Dentro de una
vision evolucionista (darwinista) del progreso, no habia duda de que el
papel de las religiones tenderia a disminuir con el proceso de mo-
dernizacion.

Max Weber explicé que con el desarrollo de la racionalidad se
provocaba un desencanto del mundo, y varios autores concordaron en
este punto: Sabino Acquaviva, con su libro El eclipse de lo sagrado en la
sociedad industrial [1967], T. Luckmann, con The Invisible Religion [1972],
Marcel Gauchet, con El desencanto del mundo [1985], sin mencionar a
los te6logos de la muerte de Dios. Se anunci6 un universo secularizado
como realidad fundamental del mundo moderno, es decir, la mar-
ginalizacién de la religion.
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Este discurso se desarroll6 no sin razén. Desde el siglo x1v, en Europa
hubo una emancipacion de lo politico y lo religioso. Con la aparicion
de nuevos sistemas explicativos del universo, las religiones perdie-
ron el monopolio del sentido Gltimo. Una verdadera laicizacion de las
actividades humanas tuvo lugar produciendo la pérdida de la hegemonia
religiosa en la sociedad civil, a pesar de numerosos esfuerzos de restau-
racion completa o parcial, como fue el caso después de la Revolucion
francesa o de la caida del régimen comunista del Este.

Dentro del campo religioso, Max Weber not6 una cierta desacra-
lizacion: la doble racionalidad de lo religioso, una orientada a valores
y otra hacia un fin preciso (ética de la acciéon) que tiende a desacralizar
el enfoque: el caso de la doctrina social. Sin embargo, como decia Alfred
Dumais (1984:57), todos estos fendmenos, muy reales, significaban un
desplazamiento de lo religioso mas que su desaparicion. De hecho, con
la critica de la modernidad fueron elaborados nuevos analisis.

Ciertamente, la critica de la modernidad no es inica ni reciente. Una
critica radical y generalmente en referencia al orden social pasado, se
habia desarrollado ya en los medios religiosos. Fue el caso en la Iglesia
catolica, desde la Contrarreforma hasta la critica del liberalismo y del
socialismo. Es ahora claramente el caso en el islam, con la tendencia
de varios movimientos islamicos a resacralizar la vida politica, social y
cultural.

Otros comentarios radicales se encuentran en el posmodernismo.
Algunos autores adoptan una actitud totalmente opuesta a la racio-
nalidad del modernismo, al rechazar la pretension de sistematizar el
pensamiento, para encontrar una logica explicativa en ciencias sociales
y poner el acento sobre la pérdida de los parametros, la centralidad
delindividuo y su historia inmediata. La realidad es una serie de cuentos
yuxtapuestosy el papel del cientista social es solamente hermenéutico,
no explicativo. La religiéon es uno de esos cuentos entre otros, y
mantiene su legitimidad a condicién de no dogmatizar ni moralizar
en referencia a creencias sistematicas. Sin embargo, en momentos en
que el capitalismo triunfa al construir las bases materiales de su glo-
balizacién, con la informatica y las comunicaciones, parece particu-
larmente funcional para el sistema econ6émico negar la existencia de
todo sistema. Eso, en cualquier idioma, se llama ideologia.

En cierto sentido, la critica de la modernidad ya habia empezado
con Marx, cuando indic6 que las ciencias no eran neutrales y que era
necesario tener en cuenta las relaciones de clase frente al progreso, ala
ciencia, a la tecnologia. Sin embargo, el marxismo fue también portador
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de los peores aspectos de la modernidad, especialmente en varias de
sus traducciones politicas y en el manejo de poder; ahora entra en
una fase de autocritica.

Fuertes criticas vinieron de las ciencias sociales de la religion. Toma-
remos solamente un ejemplo contemporaneo, los escritos del socidlogo
chileno Cristian Parker, quien al estudiar la religion popular en América
Latina nota que, lejos de desaparecer, tiene un dinamismo propio, con
facultades de adaptacion enormes, incluso en los ambientes urbanos, y
sirve como resistencia cultural precisamente contra la modernidad, “la
cultura dominante del capitalismo globalizado” (Parker, 1998:203).
Numerosas investigaciones comprueban también esta observacion en
otros continentes.

Finalmente, queremos aludir al aporte de la teologia de la liberacion
en este dominio. Partiendo de la realidad empirica de la pobrezay de
la explotacion, esta reflexion es una relectura de todos los aspectos del
cristianismo, desde la cristologia hasta la eclesiologia, pasando por la
espiritualidad y la ética social. Por su posicion de base, coherente con
la opcion evangélica para los pobres, es critica del sistema social y de la
cultura que lo acompana, pero no acepta las perspectivas de la posmo-
dernidad radical.

Para rebatir las tesis de la secularizacion radical, asistimos a una
multitud de fenémenos religiosos muy contradictorios, los cuales indi-
can que la religion no ha pronunciado su tltima palabra. Seria dema-
siado largo enumerar los diversos campos donde los encontramos, pero
no podemos evitar senalar algunos: el pentecostalismo se difunde en
el mundo entero, especialmente entre las clases marginadas y medias
socialmente vulnerables. Religiones como el umbanda (macumba) en
Brasil, el vada en Haiti o la santeria en Cuba se transforman en religiones
nacionales. La juventud actual en Israel, segin una encuesta citada por
Willy Bok, esta menos secularizada que hace dos décadas. El islam
reaparece como un hecho politico en todos los paises de tradicion
musulmana, hasta en Turquia, y el hinduismo en la India tiene su ex-
presion en un partido politico, el Bharatiya Janata Party (sjp),
actualmente en el poder (Copley, 1997:47; Saxenay Sharma, 1998:247).

Por otra parte, ensayos de reconciliacién entre el pensamiento
contemporaneo y las religiones tradicionales se encuentran en el hin-
duismo (los de Aurobindo, por ejemplo) y en el budismo. Religiones
orientales se implantan en Occidente: el bahai, nacido en Iran, que
pretende realizar la sintesis de todas las religiones, el budismo tibetano,
el soka gakkai japonés, el movimiento de Moon en Corea del Sur, el
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Ramakrisna de la India. Se trata realmente de un supermercado de
religiones. Ademas, a las instancias religiosas se les solicita mediar
en conflictos o responsabilizarse de programas de emergencia.

También se debe citar la motivacion religiosa en compromisos
revolucionarios, como lo hemos visto en América Central o en Africa
del Sur, esta vez no bajo la forma de movimientos religiosos de protesta
social, proyectando en un futuro poshistorico o en una utopia no
analitica la solucion de las injusticias, sino como inspiraciéon de un pro-
yecto social y politico. No se trata de un socialismo religioso, sino de
una opcion socialista, porque se trata de la justicia para la humanidad,
opcioén inspirada por la fe religiosa.

Asimismo, podemos hablar de las multiples iniciativas ecuménicas
a escala mundial, desde la reunion de Asis —iniciativa de la Iglesia
catdlica—, hasta el Parlamento de las Religiones en Chicago y su decla-
racion de ética global, sin olvidar la presencia en multiples lugares,
gracias a los medios de comunicacion, de personalidades religiosas
como el papa, el dalai lama, Billy Graham, entre otros.

Todo eso parece ecléctico, pero cada uno de estos fenémenos tiene
su logica y también sus funciones sociales. Ahora, la pregunta es: ¢cual
puede ser la contribucion de las religiones a la humanidad del siglo
XXI?

Las religiones del siglo xxi

Si hemos recurrido a la historia es porque no existen generaciones
espontaneas en los fendmenos socioculturales. Sin embargo, la
perspectiva del siglo xx1 da la oportunidad de repensarlos. Eviden-
temente, no faltaron las predicciones ni los milenarismos que surgieron
de todas partes.

En la vispera del nuevo siglo, Roland Robertson nota que “la
politizacion de la religion y la religionizacién de la politica” son
respuestas a la globalizacion en el nivel de las sociedades, de los
individuos, de las relaciones internacionales y de la humanidad
(Robertson, 1989:23 y ss.). Por su parte, S. P. Huntington anuncia que
el proximo siglo sera la época del choque de las civilizaciones (clash of
civilizations) . Ante tal perspectiva, las religiones tendran un papel
netamente conflictivo, como ya ha sucedido con anterioridad en la
historia.

De todas maneras, se puede prever la continuidad de una bisqueda
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de respuestas individuales frente a un universo socialmente fragmen-
tado. Respuestas que se diversifican segiin las clases sociales: pente-
costalismo, principalmente para las clases subalternas; religiones
orientales, para ciertas clases medias donde prevalece el individualis-
mo; movimientos religiosos elitistas, para reforzar el sentido de exce-
lencia de las clases dominantes (Opus Dei en el catolicismo). También
se puede esperar la continuidad de las bases religiosas en las protestas
sociales, tanto en el sentido regresivo de los fundamentalismos, como
en el sentido progresivo de la busqueda de otras soluciones, tales
como las teologias de la liberacién en el cristianismo, o el pensamien-
to de Mohamed Taha en el islam. De igual modo, podemos pensar en
la revitalizacion de las religiones indigenas en todos los continentes,
como expresion de la recuperacion de una identidad perdida.

Lo importante es reflexionar sobre el posible aporte de las religiones,
lo que se podria proponer como proyecto frente a un nuevo milenio
lleno de ansiedad, de contradicciones, pero también de expectativas.
Queremos reunir el pensamiento alrededor de tres temas, historicamente
identificados a la vez y de gran actualidad: la reconstruccion de la to-
talidad; la espiritualidad y la fuerza del simbolo vy, finalmente, la reli-
gion de los oprimidos o la busqueda de la justicia. Este tipo de reflexion
sobre las religiones es como un reflejo del cambio de la humanidad y se
presenta como la gran linea de un proyecto de pensamiento teolégico.

La reconstruccion de la totalidad del universo

La reconstruccion de la totalidad del universo, frente a su destruccion
—1lo que caracteriza al mundo actual—, es una tarea ideal a la cual las
religiones pueden contribuir. Podemos distinguir sus componentesy
sus condiciones. En primer lugar, el concepto de totalidad se refiere a
la simbiosis entre humanidad y naturaleza, al considerar a la humanidad
como una parte integral de la naturaleza (creacién), cuyo destino no es
explotarla sino preservar y administrar el entorno ecolégico con respeto
y admiracion, en tanto que pertenencia universal.

En segundo lugar, la totalidad significa la unidad solidaria de todo
el género humano, con sus consecuencias concretas en un individuo
valorizado por su pertenencia social, en los géneros establecidos segin
un estatuto de igualdad material y cultural, y en la economia reinte-
grada como funcion de la comunidad y no como institucién desvincu-
lada del conjunto social, que impone las leyes del mercado a toda la
vida colectiva de la humanidad.
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En tercer lugar, se trata de la reconciliacion espacio/tiempo, orden/
movimiento, cotidianidad/destino, justicia/armonia, ley/espiritu, rea-
lidad/utopia, que permita a todos los seres humanos ubicarse dentro
de las contradicciones de la existencia (el combate entre el bien y el
mal) y encontrar la fuerza para afrontarlas.

Sin embargo, las religiones no podran ser un aporte positivo a la
humanidad del tercer milenio de manera incondicional. Podemos sugerir
tres de las principales condiciones para la reconstruccion de la totalidad
del universo, garantizada por la trascendencia:

al En primer lugar, valorizar la contingencia, es decir, la construc-
cion continua del sentido, de la ética y de las estructuras sociales.
Estos elementos no pueden ser representados como inmutables, si-
no como una construccion humana continua, sin duda con referen-
cia a un trascendente, pero a un trascendente que no sea el guardian
de un orden intocable, sino la garantia de que nunca se detendra en
el camino. Esta valorizacion impedira que la referencia a la totalidad
se transforme en ortodoxia, en fundamentalismo, en totalitarismo
cultural, social, econémico o politico.

bl En segundo lugar, la valorizacion de una racionalidad analitica,
que ubica en sus campos especificos el origen de los mecanismos de
funcionamiento de la naturalezay de la sociedad, sin atribuirlo a fuerzas
sobrenaturales. Esto permite evitar toda forma de esoterismo, de magia.
Pero esta racionalidad analitica también prohibe toda naturalizacion
de las relaciones sociales de produccion o de poder, como lo encontra-
mos en la equivoca “modernidad” del pensamiento econémico capi-
talista. En efecto, analizar significa revelar el caracter construido de la
realidad econémica y social, impidiendo al mismo tiempo toda posi-
bilidad de utilizar argumentos religiosos para legitimar la excelencia
de los propietarios y de los gerentes del capital.

d En tercer lugar se encuentra la valorizacion de la diversidad
cultural, incluida la religiosa, acrecentando asi la riqueza de todos
los aportes. Esto permite evitar que la referencia a la totalidad signi-
fique ostracismo, discriminaciones o fijaciéon conservadora.

La fuerza del simbolo como expresion de espiritualidad

¢De qué se trata cuando hablamos de espiritualidad? Empecemos por
una reflexion de Achiel Peelman: “La espiritualidad, tal como se pre-
senta en la vispera del tercer milenio, esta fuertemente marcada por la
contradiccion entre el sentimiento de impotencia frente a un mundo
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que no podemos cambiar y el deseo de embarcarnos en una via nueva
sin saber realmente adonde nos conducira” (Peelman, 1996:23). Ya
anotamos que la espiritualidad no es el hecho de ser “virtuosos de lo
sagrado”, como decia Max Weber, sino que es sinonimo de vida, de
sentido global de la existencia con compromiso, con praxis.

Lo hemos visto, existen muchas tradiciones diferentes en la espiri-
tualidad, y hoy ésta no significa necesariamente hablar de Dios, sino
establecer un debate a fondo sobre la manera de vivir y de pensar. Sin
embargo, las religiones pueden tener en este campo un papel muy
significativo para la humanidad del siglo xx1. Recordemos la definicion
que Marx daba de la religion en La ideologia alemana: “el espiritu de un
mundo sin espiritualidad” (Lowy, 1995:41). Pero no sera sin condi-
ciones. Hoy dia, frente a la multiple oferta de espiritualidades religiosas,
debemos tener un criterio de juicio. De hecho, como decia Michel
Bertrand, presidente del Consejo de las Iglesias de Francia, a proposito
de algunas de aquéllas: “Habiendo renunciado a cambiar el mundo,
invitan a nuestros contemporaneos a cambiar de mundo” (Bertrand,
1998:3). La espiritualidad es sentido, reflexion y praxis.

Tal vez lo especifico que puedan aportar las religiones esta vinculado
al redescubrimiento de la nocién de simbolo. Ya Marcel Mauss sub-
rayaba la importancia de los efectos sociales del simbolo (Boudon y
Bourricaud, 1982:539). No se trata del simbolo en el sentido del debilita-
miento del principio de realidad (el simbolo como tal), sino de un
codigo performant como dicen los linguistas franceses que, a través de
la mediacion del mito, del cuento, de la parabola, de la metafora, del
rito, de la fiesta, invita a la praxis. No podemos olvidar que el lenguaje
religioso no puede ser sino simbolico. En una cultura donde se impone
cada vez mas el simbolo l6gico-matematico al servicio de un progreso
mercantilizado, se ha perdido una gran parte del simbolo como lenguaje
existencial.

La fuerza del simbolo es la de establecer la comunicacion, la de crear
la conviccion y la de llamar al consenso. Las religiones transmiten un
tesoro enorme de simbolos, pero la manera de presentarlosy de inter-
pretarlos constituye su problema central. La riqueza de sentidos puede
ser destruida por interpretaciones reductoras que tienden a ser impuestas
por las tradiciones o instituciones religiosas, que identifican el con-
tenido con la expresion, el significado con el significante.

Pensemos en algunos de aquéllos, como el sabbat en el judaismo que,
como lo recordaba Willy Bok, se transforma en una imposicion legalista
cuando en realidad se refiere a una liberaciéon profunda de los seres
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humanos. Recordemos la nocién de Dios en el Coran, explicada por
Yusef Seddik, quien subraya su dimension “maternal”, opuesta a la
representacion de Dios como un Senor que exige hasta la muerte de
sus fieles. Observemos el simbolo de la virginidad de Maria, impuesto
como una realidad fisica en ciertas corrientes del catolicismo, cuando
lo que expresa con su propia fuerza de simbolo es el papel de Maria
como madre del Mesias. Veamos al pan y al vino consagrados, pre-
sentados por la institucion como fruto de la transustanciacion, nocion
filoso6fica complicada que implica la presencia real del cuerpo y de la
sangre de Jesucristo, cuando el pan y el vino llevan en si mismos un
himno a la vida, vida material y espiritual, vida terrena y eterna, vida
contra la muerte y contra todo lo que en el mundo contemporaneo se
presenta como mortifero: “Yo soy la via, la verdad y la vida” —decia
Jesus.

Existe una transversabilidad de los simbolos que pueden ser enten-
didos a través del tiempo y del espacio. Para el tercer milenio pueden
ayudar a reencantar el mundo, es decir, a recrear el sentido que per-
mite a los seres humanos situarse dentro del universo, a animar sus
compromisos en la construccién de los cielos nuevos y de la tierra
nueva, y a ofrecer una esperanza renovada.

Eso significa la tarea fundamental de reencontrar una hermenéuti-
ca de los simbolos, que redescubra sus sentidos y sus propias fuerzas
mas alla de sus identificaciones con una cultura coyuntural. Pero eso
también requiere de criterios, lo cual expresaremos como tltimo punto.

La liberacion de los oprimidos o la bisqueda de la justicia

Hemos dicho que tanto para la expresion de la totalidad como para el
descubrimiento del valor del simbolo es necesario un criterio. Este
altimo consiste en la referencia a la liberaciéon de los oprimidos y la
busqueda de la justicia. La humanidad del siglo xx1 no podra recon-
ciliarse consigo misma sin reivindicar la justicia, y las religiones sola-
mente tendran un papel humanista si contribuyen al restablecimiento
del sentido de los simbolos, de la mistica y de la praxis para crear las
referencias y las motivaciones que ayuden a encontrar la trascendencia
en el combate de los pobres por la vida. Ellos, los pobres, no necesitan
ni de la teologia, ni de las instituciones religiosas para descubrirlo. Mas
bien la teologia y las instituciones necesitan de los pobres para
detectarlo.

Haré alusion solamente a un aspecto central: las ensenanzas sociales
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de las religiones. En un estudio sobre este topico que hice hace algunos
anos con mi difunta colega Geneviéve Lemercinier, notamos que to-
das las religiones, tanto de Occidente como de Oriente, tienden a defi-
nir la sociedad como la suma de los individuos y a concebir los cambios
sociales como el resultado de las actitudes de los individuos que la com-
ponen. Asi, bastaria convertir los corazones para cambiar la sociedad.
Sin menospreciar la subjetividad, debemos reconocer que esta posicion
ignora lo que constituye lo social, es decir, las relaciones sociales que
solamente pueden ser entendidas por la abstraccion.

En el cristianismo, primera religion a ser confrontada por razones
historicas con el capitalismo, existe otra tendencia: la de analizar impli-
citamente la sociedad en términos de estratos sociales y no de clases,
en términos de superposiciones funcionalesy no de estructuras, lo cual
orienta la solucion de las injusticias sociales hacia una colaboracion de
cada grupo social en su lugar, para crear el bien comun. Esta posicion
ignora, de nuevo, la realidad del antagonismo de clases estructuralmente
constituidas, clases definidas evidentemente en funcion de la realidad
globalizada actual y con todas las mediaciones culturales del concepto,
como también la realidad de la lucha de clases, manifestada hoy a escala
mundial.

De esta manera, en este fin de siglo, aun con una critica fuerte, hasta
radical, de las injusticias provocadas como resultado de los abusos del
capitalismo y de su fase neoliberal, las ensenanzas religiosas dejan ilesa
lal6gica fundamental del sistema econoémico capitalista. Peor todavia,
este tipo de doctrina social ayuda a su reproducciéon a mediano y largo
plazos, ya que ningun sistema econémico o politico puede reproducirse
con abusosy todos necesitan instancias criticas que les permitan adap-
tarse. S6lo una ensenanza religiosa que acepte la mediacion de un
analisis social explicito, teniendo en cuenta la division de clases y el
conjunto de las otras divisiones estructurales, puede contribuir a una
liberacion completa del género humano. Es lo que empez6 a hacer la
teologia de la liberacion. El criterio de la justicia para los pobres, en
términos concretos y globales, es central para la contribucién de las
religiones al humanismo, para garantizar la autenticidad de la fe, del
sentido de la totalidad y del valor de los simbolos.

Para concluir, podemos decir que hay lugar para una inmensa tarea,
dura, dialéctica, pero motivante, a fin de construir un tercer milenio
que sea una esperanza para la humanidad, y como decia Ernst Bloch
con un espiritu de completa apertura, “donde hay esperanza hay reli-
gion” (La Rocca, 1988:255).
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POSFACIO: )
EL APORTE DE LAS RELIGIONES EN LA GLOBALIZACION
DE LA CULTURA

FRANCOIS HOUTART

Después de haber analizado el aporte de varias religiones, en funcion
de diversas tradiciones —muchas otras habrian podido ser anadidas—
podemos reflexionar sobre el desafio real que para las religiones sera
también, durante el siglo xxi, la confrontaciéon con la globalizaciéon de
la cultura.

Ciertamente, contactos y confrontaciones culturales siempre exis-
tieron en la historia. Las religiones fueron elementos centrales de estos
eventos y, a menudo, contribuyeron a agudizar las diferencias y a
alimentar los conflictos, incluyendo el uso de la violencia. Sin embargo,
el hecho nuevo es la difusion de modelos culturales especificos, desde
una fuente bien determinada, ligada a un poder econémico y politico
hegemonico, a través de canales de comunicacion inéditos en la historia
humana. Armand Mattelart habla del “modelo global de modernidad”
y cita a Zbignief Brzezinski, quien habla de la “nueva conciencia
planetaria...” que se traduce en “una nueva unidad mundial”, y
encuentra su “propia estructura, en el consenso y la armonia sobre los
cuales se apoyara” (Mattelart, 1999:320).

Las resistencias contra esta globalizacion cultural son también un
hecho social. Se inscriben como un rechazo a la uniformidad de los
valores impuestos por un mercantilismo mesianico, que se considera
como el fin de la historia. De verdad, no se trata, en este caso, de una
globalizacion fruto de numerosos aportes de varias sociedades y civi-
lizaciones, cada una contribuyendo a enriquecer la cultura del planeta,
sino de una reducciéon a un modelo particular, presentado como
universal y como fruto de una ley natural.

Dos tareas esperan a las religiones frente a este hecho: la necesidad
del dialogo y la critica del modelo impuesto. Establecer un dialogo, es de-
cir, un lenguaje comin, encuentra numerosos obstaculos, no solamente
semanticos, sino también institucionales. Para dialogar, no basta la buena
voluntad. En cuanto a la critica al modelo cultural dominante, ésta no
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puede equipararse a la restauracion de un orden social, politico y
cultural del pasado.

El encuentro entre personas de religiones diferentes puede ser re-
lativamente facil a nivel de la cotidianeidad, pero cuando se trata de
una reflexion y de un intercambio de largas experiencias religiosas, las
dificultades se acumulan. Varias religiones, de las cuales hemos habla-
do en este volumen, son del libro. Pareceria esencial regresar al escrito
fundador para empezar el didlogo y encontrar los valores comunes. Pero
existen, aun dentro de las mismas corrientes religiosas, tradiciones
diferentes, que intervienen en la manera de interpretar estas escritu-
ras. Ellas mismas son el fruto de entornos culturales precisos y diferentes.
Existe asi una verdadera dialéctica entre contenido de fe y expresion
cultural: ninguna fe es expresada fuera de una cultura y ninguna cultura
es el todo de una fe.

No obstante, varias religiones importantes dentro de nuestras
sociedades no se apoyan sobre un escrito y, sin embargo, deben también
entrar en el dialogo, pues contribuyen a la concrecion y a la transmision
de valores esenciales para la humanidad del siglo xxi tales como la re-
lacion de respeto hacia la naturaleza y el caracter fundamental de la
solidaridad humana. Semejantes didlogos significan la necesidad de ha-
cer emerger nuevos conceptos y de no imponer, bajo el pretexto de
fidelidad religiosa, modelos culturales particulares. Una evolucion
cultural en comun, de acuerdo con el camino del pensamiento humano
general, debe ser la perspectiva; de otra forma no habra didlogo. Es la
Unica manera de caminar juntos, no en el sentido de la tolerancia liberal,
sino buscando lo que puede inspirar la construccion de “la tierra nueva
y de los cielos nuevos.”

La critica del modelo cultural dominante es realmente una tarea reli-
giosa, porque significa la destruccion de los valores principales pro-
movidos por las religiones. La obra es muy ardua, por una parte, existe
un lenguaje ético y religioso legitimizador de esta cultura globalizada.
El lenguaje utilizado se refiere principalmente al cristianismo, porque el
sistema econ6émico moderno se desarroll6 en regiones de tradicion
cristiana. Por otra parte, las instituciones religiosas estan generalmente
muy comprometidas con este modelo cultural, muchas veces aun sin
tener conciencia de esta vinculaciéon, y aqui no se trata solamente del
cristianismo, sino también de una parte del islam y del budismo. Se debe
anadir que las bases economicas de las instituciones religiosas se encuen-
tran a menudo en el sistema, el cual produce la uniformidad de la
cultura, a la vez como fruto de su légicay como base de su reproduccion.
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Establecer tareas comunes en este dominio, pertenece al ambiente
religioso, tanto por su caracter ético, como por el mensaje liberador
que transmite la esencia de lo religioso; éste es realmente el objetivo
central de un didlogo entre religiones. Tal iniciativa se encuentra muy
lejos de los ensayos de restauracion en comin de un orden social o de
una cultura donde las instituciones religiosas tenian poder. Tampoco
se puede confundir con la defensa, en comtn, de posiciones éticas que
no tienen credibilidad en el estado actual del saber humano. Se trata,
al contrario, de mirar hacia el futuro, para asegurar un porvenir digno
a todos los seres humanos en el conjunto del planeta. Tal vez una utopia,
pero realmente liberadora.



Esta pdgina dejada en blanco al propdsito.
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