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Prologo

Con el acelerado desarrollo de las sociedades contemporaneas se han producido
todo tipo de transformaciones en el mundo, lo que ha afectado también el ca-
minar de las religiones. Estas se han visto sacudidas por los cambios culturales
que vivimos, conduciéndolas a profundas crisis de las que no han podido salir.
Se pueden advertir en todos los sistemas religiosos dos grandes tendencias: una,
que busca conservar desde la ortodoxia la doctrina, la teologia ylos ritos, es decir,
se encierran ante las amenazas externas que representan las transformaciones
culturales; la otra es aquella que dentro de las religiones se busca comprender
el mundo moderno y hacer los cambios necesarios para saber insertarse en él.

Esta tension interna la viven todas las religiones, es un choque entre
tradicion y contemporaneidad, dando lugar a conflictos que muchas veces
terminan en rupturas, y éstas dan como resultado versiones de religiosi-
dad, nuevas teologias y ritualidades renovadas. Sin embargo, las rupturas
también han producido sistemas religiosos e inclusive nuevas iglesias. En
nuestro contexto esto se puede apreciar con la reproduccion de las iglesias
cristianas evangélicas y pentecostales.

Los aires de renovacion y de cambio estan abriendo ventanas, pero
también hay fuertes resistencias para que esa fuerza no modifique lo que
esta escrito y lo que se predica desde hace siglos. El catolicismo no es ajeno
a este fendmeno, por lo que esta sufriendo esta conflictividad, la cual no ha
sido resuelta por el choque de visiones e intereses creados. Desde luego que
se trata de un fenémeno de alta complejidad que no puede ser resuelto de la
noche a la mafnana. En juego estan siglos de creencias, mitos y tradiciones
que forman parte de la subjetividad religiosa de millones de personas, y
también estd en juego el poder de una iglesia y un clero que no quiere perder
su capacidad de influencia en la sociedad.

Se escuchan muchas voces que indican que la crisis del catolicismo es
irreversible, o sea, que estd de picada y que nadie detendrd semejante caida,
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tal como estd sucediendo en la Europa occidental. Pero también hay voces
que dicen que la crisis actual es mas por las que ha pasado la Iglesia catélica
a través de su historia, por lo que se repondra y saldra victoriosa para seguir
evangelizando. Lo cierto es que el propio clero catolico sabe del tamario del
problema, y envi6 una senal de alto valor con la renuncia del papa Benedicto
XVI para dar paso, se supone, a un largo proceso de renovacién, comenzando
por la elecciéon de un papa latinoamericano, el cual efectivamente tiene un
discurso que se aleja de varias tradiciones y visiones eclesiasticas.

Ha sido un comienzo interesante; sin embargo, nadie sabe hasta dénde
van las intenciones del Vaticano. Han abierto una gran oportunidad de
transformacion que se desconoce si esto penetrara en toda la estructura
eclesial hasta llegar a las parroquias mismas, o silos cambios sélo seran su-
perficiales. El punto es que el papa Francisco ha despertado una importante
simpatia dentro y fuera de la Iglesia, incluso en las voces criticas y disidentes
del propio catolicismo.

Bernardo Barranco, analista y critico de la Iglesia catélica sefalo re-
cientemente que las posturas y palabras del papa Francisco “son de animar
y renovar la esperanza de tiempos nuevos, como si tratara de un segundo o
nuevo aggiornamento o puesta al dia”. Para este académico que siempre ha
sido receloso del Vaticano y del clero mexicano, el papa Francisco representa
la necesaria renovacion de la Iglesia, aunque “enfrenta poderosos intereses
enquistados en Roma”

Como se aprecia, en diversos ambitos se han despertado expectativas,
incluso, como se dijo, en aquellas voces que han sido objeto de sanciones
por ir en contra de la teologia y la doctrina oficial. Se trata de sacerdotes y
tedlogos que fueron castigados en su momento por disentir de las “verdades”
catdlicas. Pues estos también ven esperanzas de una renovaciéon animada por
el papa argentino. Voces progresistas como la de Leonardo Boff, José Maria
Castillo y Hans Kiing, entre otros, han escrito a favor del nuevo sumo ponti-
fice y las posibilidades de darle un giro a la Iglesia y su teologia tradicional.

Aqui cabe hacer una mencidn especial, la del mensaje del 33 Congreso
de Teologia celebrado en Madrid, Espafia, que abordé como tema La teolo-
gia de la liberacion, hoy, evento que se llevd a cabo del 5 al 8 de septiembre
de 2013, y en el que participaron no pocos sacerdotes y te6logos que han
sido sancionados por la Iglesia. En su comunicado final, en el punto 12, los
participantes del Congreso sefialan lo siguiente:
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Pedimos la inmediata suspension de las sanciones y la rehabilitacién de todas
las te6logos y los tedlogos represaliados (de quienes han visto sus obras prohibi-
das, condenadas o sometidas a censura, de quienes han sido expulsados de sus
catedras, de aquellos a quienes se les ha retirado el reconocimiento de “te6logos
catélicos’, de los suspendidos a divinis, etc.), sobre todo durante los pontificados
de Juan Pablo 11 y Benedicto xv1, que fueron especialmente represivos en cuestio-
nes de teologia moral y dogmatica, en la mayoria de los casos por su vinculacién
con la teologia de la liberacion e incluso por seguir las orientaciones del Concilio
Vaticano 11. Dicha rehabilitacion es exigencia de justicia, condicién necesaria de
la tan esperada reforma de la Iglesia y prueba de la autenticidad de la misma.
Reivindicamos, a su vez, dentro de las Iglesias, el ejercicio de los derechos y liber-
tades de pensamiento, de reunion, de expresion, de catedra, de publicaciones, no
respetados con frecuencia, y el reconocimiento de la opcién por l@s pobres como
criterio teoldgico fundamental. Con don Pedro Casaldaliga afirmamos que todo es
relativo, incluida la teologfa, y que solo son absolutos Dios, el hambre y la liberacion.

El presente libro se sitiia precisamente en este punto, es decir, en el tema
de los tedlogos sancionados por su disidencia de las versiones oficiales. En
las siguientes paginas se puede leer una serie de breves ensayos sobre tedlo-
gos progresistas que guardan distancia del Vaticano y de los episcopados de
sus paises, debido a que su produccion teoldgica cuestiona la forma de ser
Iglesia y la teologia tradicional, asunto que segun el alto clero contamina la
pureza de las ensefianzas evangélicas y la autoridad eclesial. En la mayoria
de los casos abordados se trata de tedlogos que fueron sancionados y de
otros que prefirieron la ruptura con la Iglesia.

Pues bien, esta obra no tiene otra pretension que exponer algunos testi-
monios, teologias alternativas y conflictos que se han suscitado con la auto-
ridad vaticana. El objetivo no es abonar a la prolongacién del conflicto, sino
conocer esas otras teologias que han emanado dentro del mismo catolicismo
y que buscan transformar, cambiar, renovar, reformar e incluso revolucionar
las ensefianzas y la forma de ser Iglesia. El propdsito es poner sobre la mesa
de la reflexion esos planteamientos que pueden contribuir a trazar cambios
profundos en estos momentos en que se avizoran posibilidades de renovacion.

La lista de tedlogos que se inscriben en la tendencia renovadora es larga,
estos han existido desde siglos atrés. Sin embargo, en el libro s6lo reunimos
diez testimonios que dan idea de cémo ha sido el debate teoldgico dentro del
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catolicismo. En las siguientes lineas se pueden leer las posturas de claretia-
nos, jesuitas, franciscanos y diocesanos, tanto de Europa como de América
Latina y Asia central. Algunos ya han fallecido, pero otros siguen activos e
insistiendo en la necesidad de renovacion de la Iglesia catolica.

El primero en la lista de este volumen es el jesuita hindu Anthony de
Mello, le sigue el tedlogo diocesano de origen suizo Hans Kiing, después
viene el texto sobre el exfranciscano y brasileiio Leonardo Boft. A continua-
cién exponemos los testimonios del tedlogo espaiol y exjesuita José Maria
Castillo, y del gallego diocesano Andrés Torres Queiruga. Le siguen el clare-
tiano radicado en Panama José Maria Vigil y el jesuita Ignacio Martin-Baro,
este ultimo asesinado por el Ejército salvadorefo en 1989.

Tres preguntas nos hacemos con este libro: ;el papa Francisco tendra la
sensibilidad y el interés por escuchar estas voces que desde hace afios propo-
nen cambios urgentes en la Iglesia? ; En este proceso que inicia con el nuevo
pontificado sera posible una reconciliacion entre las teologias renovadas y
las teologias tradicionales? ;Habra dialogo?

No queremos dejar de senalar que en el contenido del libro también
aparece un ensayo sobre Baruch Spinoza, judio, filésofo y te6logo de la mo-
dernidad del siglo xv11, quien tuvo una profunda ruptura con el judaismo
de su tiempo y quien pugno a favor de la tolerancia religiosa y propuso un
modo libre de interpretar las Sagradas Escrituras. A su vez, también inclui-
mos un texto sobre sufismo, corriente religiosa dentro del Islam pero que
se le considera pre-islamica. Ambos casos, al igual que los ensayos sobre el
catolicismo, representan posturas distintas a las oficiales, razon por la cual
se producen desencuentros y, en no pocas ocasiones, rupturas.

De este modo, ofrecemos una pequefia muestra de los debates teoldgicos
que viven las religiones, esperando despertar el interés por conocer esas otras
visiones religiosas que, sin duda, enriquecen el panorama en estos momentos
de cambios profundos en las sociedades contemporaneas. Las religiones for-
man parte sustancial de las culturas de nuestro tiempo, como ha sido siempre
en la historia, y es obligacion de la academia estudiar estos fenémenos como
parte del conocimiento que deben producir las universidades.

JUAN DIEGO ORTIZ ACOSTA
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Anthony de Mello: la tentacion
por una espiritualidad

sin dogmas al interior del
catolicismo

FABIAN ACOSTA RICO

Introduccion

Al ya fenecido jesuita hindu, Anthony de Mello (1931-1987) se le ha acusado
de introducir al interior del catolicismo una via espiritual contraria a la doc-
trina de la Iglesia. Que su vision e idea del cristianismo retoma el espiritu
universal y antidogmatico de la New Age. Un cristianismo New Age.

;Es esta la propuesta de Anthony de Mello, una reinvencion del cris-
tianismo a partir de una serie de reinterpretaciones libres y heterodoxas
guiadas por un espiritu de pluralidad y acercamiento a culturas y tradiciones
principalmente orientales?

Rudolf Steine, en su momento, propuso un cristianismo gnodstico que
pretendia desentraiar ensefianzas metafisicas, o de una alta espiritualidad,
en el mensaje evangélico. En las obras de De Mello muchos han visto esta
misma pretension; pero, con un timbre marcadamente orientalista que, sal-
vadas las distancias, recuerda ciertos planteamientos de Samael Aun Weor
en lo referente a que el cristianismo, y con ¢l todas las demas tradiciones
religiosas y espirituales, no seria mas que una de tantas expresiones, mas o
menos relativa y parcial, de la religion universal o sofia perenne.

Soy del entender de que el psicélogo hindu, autor de Autoliberacion in-
terior, dista de ser un simple apdstata que se desvio de la ortodoxia catdlica
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al hacer converger en el Evangelio y en la figura de Jests ideas que retomd
principalmente del budismo, el hinduismo y el sufismo.

Mas que una mala intensién sectaria o disidente, en las ideas y reco-
mendaciones de De Mello encuentro los signos de una renovacién espiri-
tual que busca reencontrarse con lo sagrado y con lo divino, en un época
marcada por el materialismo, el consumismo, la superficialidad y el culto a
la maquina y a la ciencia.

A principios del siglo pasado, el fildsofo de la religiones, René Guenén
advertia en su libro Crisis del mundo moderno que sélo al interior de la reli-
gion cristiano-catolica se le abria a Occidente la posibilidad de un retorno a
un orden tradicional o espiritual; y que para esto Oriente vendria en auxilio
de la tradicién y doctrina cristiana para resarcirles sus olvidos y pérdidas
en materia de doctrina.

Posiblemente, De Mello se eché a cuesta esta tarea: tan delicada y osa-
da a la vez. O quizas, simplemente, queria ayudar a sus contemporaneos
partiendo de sus muy particulares circunstancias de pluralidad, tolerancia
y apertura espiritual y religiosa. No resulta facil esclarecer si las ideas y el
movimiento de De Mello apuntaba a una renovacion radical, o si fue una
adaptacion casi inercial de catolicismo al clima de diversificacion religiosa
mundial. Por lo mismo es obligado analizar las condiciones y problematicas
a las que respondieron, enfrentaron y en las que se desarrollaron las ideas
de Anthony de Mello.

Los nuevos e impensables caminos de la
espiritualidad en la posmodernidad

El hombre de la modernidad y, en mayor medida, el de la posmodernidad ha
atestiguado la disputa entre la fe y la ciencia. Como en ninguna otra época,
los dogmas religiosos, y con ellos la revelacion, han sido tan cuestionados
y rebatidos por pensamiento racional y el rampante cientificismo. De tal
suerte que no es exagerado plantearse la pregunta: ;la religiosidad, como
hoy la conocemos o comprendemos, desaparecera en un futuro?

sLas grandes iglesias y cultos religiones pasaran por un proceso de frag-
mentacion sectaria hasta su disolucion gradual; afectadas y debilitadas por
esta atomizacion de los viejos cultos y desarraigadas de un dogma unificante
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y de una tradicién histérica legitimadora; y al final, las creencia y practicas
religiosas sucumbirdn ante el embate del moderno agnosticismo y de la
incredulidad popular?

Hubo un “retorno de los brujos” alla por los afios sesenta y setenta del
siglo pasado. Las plantas de poder y los viajes acidos abrieron las puertas de
mundos antiguos; la magia estuvo de regreso en el mundo de la literatura
con El Serior de los Anillos y demas textos fantasticos. De Oriente se impor-
taron a Occidente y a extremo-Occidente el mensaje y las ensefianzas de
gurus, sufis, lamas, daishines... muchos de estos personajes aparecieron en
los auditorios de prestigiosas universidades; escribieron libros que reforza-
ron el ya extenso catdlogo de la literatura de superacion personal.

El sentido de lo sagrado estaba de regreso. No faltaron divulgadores de
la ciencia que buscaron un acercamiento entre las teorias cientificas mo-
dernas y el pensamiento metafisico antiguo, desconociendo fronteras epis-
témicas y competencias gnoseologicas, convencidos en que el espiritu y la
razon podrian reencontrarse después de un divorcio de dos siglos (sobre
este reencuentro entre el espiritu y la razén recomiendo leer la obra de Ken
Wilber: Ciencia y religion, el matrimonio entre el alma y los sentido).

Soy de la idea de que el “desencanto maya” (resumimos en esta expre-
sion todas las desacertadas interpretaciones apocalipticas de los calendarios
mayas) no afectara la credulidad seudo-mitica de la mundializada masa de
consumidores de mercancias “sagradas” y de ideas o concepciones neo-
espiritualistas.

El cine se ha encargado de representarnos el fin de la tierra, de la hu-
manidad y del mundo de todas las formas y modalidades posibles y, mas
alla del espectaculo cinematografico, la vida y la civilizacién transcurren
sin novedad y afectacion. En cierta medida el imaginario colectivo estaba
expectante de un gran apocalipsis maya y a la vez preparado, entrenado o
inducido, para soportar o mas bien festejar que las predicciones fallaran.

Los hijos de la posmodernidad, de la modernidad liquida, los homo
videns, los nativos digitales, las generaciones X, Zy Y tienen como ninguna
otra una cercania, familiaridad, interaccién vy, sobre todo, influencia del
mundo virtual. Muchos jévenes ciudadanos del mundo, en buena medida,
estructuran o dan significado a la realidad tangible o fenoménica con ajustes
a las neo mitologias ludicas engendradas por la cultura de masas.
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Para quienes razonan y comprenden el mundo material con adecuacién
a una constelacion de realidades virtuales, no les resultard dificil imaginar
que el apocalipsis esperado haya en verdad ocurrido en una realidad alterna;
o que el referido ascenso de la conciencia de la humanidad, a una percepcion
mas holistica y espiritual, se esta realmente dando de manera sutil y gradual
comenzando por las personas con mas apertura y evolucion psiquica.

Mientras la electricidad siga fluyendo y haciendo funcionar los recep-
tores y contenedores tecnolégicos de informacioén (computadoras, tables,
teléfonos inteligentes...), estas generaciones podran seguir viviendo en estos
dos planos ontoldgicos o realidades (la factica y la virtual) y sin problema
atestiguaran otro fin del mundo, el advenimiento de un nuevo mesias, un
futuro post-apocaliptico, una golden-age. ..

En sintesis, estoy convencido que en el esoterismo de masas y de con-
sumo facil, el mito catastrofista maya perdié actualidad, pasé de moda;
pero, en el esoterismo de élite seguira estando vigente y con él un sinfin de
cultos religiosos y seudo-religiosos (troquelados por la modernidad) los
cuales, descartando las obvias y esperadas descalificaciones de la ciencia,
han logrado mantener una cuota suficiente de creyentes, seguidores y fieles
a pesar de sus desaciertos predictivos y terapéuticos y de las escandalosas
incongruencias y licencias morales de algunos de sus inspiradores y lide-
res... Es decir, a pesar de lo que opinen los supuestos voceros de la sensatez
racional o cientifica, seguira habiendo, por un buen tiempo, creyentes en
las nuevas exégesis catastrofistas mayas.

El caso de las profecias mayas y de otros fendmenos de espiritualidad
de consumo masivo, permiten comprender, y por si mismos ilustran, como
la espiritualidad y la religiosidad, lejos de estarse extinguiendo se van com-
plejizando y diversificando como un efecto de la propia heterogeneidad y
pluralidad de las sociedades actuales marcadas éstas por los signos de la
mundializacion y la tecnologizacion.

Si el hombre primitivo y el antiguo resolvian su existencia en dos rea-
lidades, una profana y la otra sagrada, en la actualidad, una buena parte de
la humanidad mantiene esta nocidn dual de la realidad (a pesar de que el
ambito de lo sagrado esté cada vez mas acotado a los espacios templarios y a
los objetos hierofanicos —como las reliquias—). Otra buena parte, ademas,
sufre, rie, estd expectante y orienta sus acciones con adecuacion o atencion
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al mundo virtual construido y montado sobre las nuevas tecnologias de la
circulacion y almacenamiento de la informacion.

A ese nuevo mundo hemos exportado buena parte de las imagenes,
representaciones, simbolos y significados del mundo tangible, de tal suer-
te que en dicho mundo persiste también una simulacién de la dualidad
sagrado-profana.

Muchas de las historias figuradas, representadas o narradas en este
mundo virtual tienen una deliberada connotacion espiritual o religiosa que
los espectadores y consumidoras mas interesados van develando conforme
transitan de la simple experiencia lidica, o de entretencion, a una inte-
raccién mental-emocional mas comprometida en lo estético, psicologico
e incluso epistemoldgico con los contenidos de las ficciones, recreaciones
o historias.

Este mundo virtual se desprende y dependen directamente de la ima-
ginacion y razén humana (y mas en concreto de lo pensamientos y ocu-
rrencias de los creativos, los artistas, los guionistas...); no es de extranarse
que en este mundo de artificio persistan las categorias de los sagrado y
lo profano; que esta realidad virtual, construida de imagenes y sonidos,
abierta o expulsada por la “epidermis” de las pantallas (o video, como lo
llama Giovanni Sartori), esté plagada de figuras arquetipicas de caracter
religioso; y es porque la nocién de lo sagrado, a pesar de la invasion de la
tecnologia y la ciencia en todos los ambitos de la vida humana, persiste en
el imaginario colectivo.

En el video es reconstruido lo sagrado con plagios, imprecisiones y
tergiversaciones. De la recreacion surge una realidad virtual sagrada, alter-
nativa o sustituta de la aquella que pretende imitar, o mas bien parodiar,
desde las formas estéticas, las invenciones novelescas, las argucias filmicas,
la animacidn, la actuacion...

Esa realidad virtual sagrada que intenta recrea la realidad sagrada da
testimonio también (en su forma y contenido) de la diversificacion, y para
algunos de la degradacién de la idea o nocién de lo religioso.

Calificar de parodia o degradacion de lo religioso y espiritual a esta
realidad virtual sagrada se justifica y entiende desde un contexto e interpre-
tacion que acepta la existencia y trascendencia de una tercera realidad: la
divina. La realidad sagrada seria, con relacion a esta realidad trascendente,
una simple manifestacion o representacion en el plano material y existencial.



16 Fabidn Acosta Rico

La realidad divina serd entendida como puramente espiritual y supraformal,
de tal suerte que lo sagrado pasaria a ser la forma inteligible y adecuada para
la finitud y subjetividad de las conciencias humanas.

La realidad sagrada, como ambito o espacio, ocasionalmente puede
servir de escenario para el milagro o la magia. Ambas manifestaciones co-
rroboran el caracter sagrado del lugar o de la construccion. Lo anterior nos
conduce a precisar que la realidad sagrada virtual estd inserta, bajo este
marco de ideas, en el mundo profano y carecerd de un contacto directo o
derivativo con la realidad divina. Sin embargo, lo que mds parodia estética-
mente dicha realidad es lo extraordinario o milagroso de la realidad sagrada.

El milagro y la magia abundan y existen ficticiamente en la realidad
sagrada virtual para deleite estético y ludico de los consumidores; y es por
estas ficciones que muchos de estos espectadores se convierten en cre-
yentes o fieles de credos y cultos derivados de esta realidad sagrada. Hay
un auto-engafo producto de la fascinacion y deleite estético: “sé que son
efectos especiales, pero me seducen y dejo que me persuadan para creer, o
dar por real, la ficcién que recrean”. Esta credulidad la facilita el hecho de
que las conciencias de estos fieles o seguidores esta habituada, dadas las
condiciones del mundo moderno, a residir alternadamente en el mundo
virtual y en el material.

Entender o reducir lo sagrado alo milagroso o lo magico es tanto como
confundir la prueba con el hecho en si. En la realidad sagrada virtual sus
constructores (los creativos) incurren deliberadamente en este error dado
que su intencion es contar una historia o simplemente entretener. Es a través
de la imaginacion estética de los creativos (poco o algo conocedora de las
formas sagradas o religiosas) que lo sagrado es parodiado y muchas veces
reinventado en el mundo virtual; esta reinvencion se convierte, en algunos
casos, en objeto de culto seudo-religioso para ciertos espectadores: de este
fenéomeno emerge una nueva forma de religiosidad sostenida y, por ende,
dependiente de la tecnologia.

Queda como sobre entendido que estas nuevas formas religiosas no
tienen intencion primera de rendirle culto a la maquina en si, sino a esta
realidad sagrada virtual que la maquina expone. El loto de la religiosidad
humana, brota, sin raiz en la doctrina o en la revelacion, sobre el display de
una computadora para ser adorada por un cibernauta seguidor de la saga
de Star Wars.
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La via de la desprogramacion

Desde la perspectiva de la religion catolica, estas nuevas formas de la re-
ligiosidad representan un verdadero desvio y falsificacion de la verdadera
espiritualidad. Las formas religiosas son alegorizadas y reducidas a la sub-
jetividad de la imaginacidn estética y novelistica de los creativos.

La enajenacion seudo pueril que estos neo-cultos, seudo-religiosos, pro-
pician; ilustra el grado de su distancia y rompimiento respecto a las practicas
y creencias religiosas tradicionales. Para muchos fieles de las historietas, las
series, las caricaturas, el anime... recitar el juramento de los Green Lanter en
una convencion de comic equivale a todo un acto sagrado, a un rito con sus
canones y simbolos igual de respetable que cualquier liturgia; y sin pena, con
actitud de convencimiento y devocion los ve uno levantar el puiio derecho,
por tanto, el anillo esmeralda para recitar con toda seriedad:

En el dia mas brillante, en la noche més oscura,
el mal no escapard de mi vigia.

Que aquéllos que adoran al mal

teman mi poder: jla luz de Linterna Verde!

De alli que no pocos, frente a estas alteraciones de lo religioso, hayan
sentido necesidad de retornar a las viejas practicas religiosas y espirituales.
Anthony de Mello emple6 recurrentemente el término programacion para
referirse a la enajenacion o estado de adormilamiento en el que estd inmerso el
hombre que desconoce la realidad radical, absoluta o tltima. El término progra-
macion es propio de la tecnologia moderna: vemos programas de television, las
computadoras corren programas que les permiten realizar tareas especificas. ..
El programar una mente implica introyectar en ellas ideas o ideologias
que operan como tamiz y filtro entre el individuo y la realidad. El resultado
es una visiéon guiada y una representacion manipula de dicha realidad. Las
nuevas tecnologias han potencializado esa capacidad de programar la men-
tes de millones de individuos, como ocurre en la novela de Aldux Huxley, Un
nundo feliz. O como lo advertia Sartori, en su Homo videns, el ser humano
se habitta a creerle mas a una pantalla que al mundo que tiene en frente.
El mundo es un ambito por ser descubierto y entendido. La pantalla
muestra lo que otros han imaginado o planificado con apego a su interés o



18 Fabidn Acosta Rico

conveniencia. ;Programan los medios de comunicacién mentes de forma
deliberada o esponténea con la complacencia o complicidad de los es-
pectadores? Es muy probable que asi sea. Pero desde antes, la educacion,
las creencias y las ideologias se han encargado de ocultarnos la realidad,
segun Anthony de Mello, y de programarnos o de sefialarnos qué ver y en
qué creer.

Dado que en la modernidad se ha potencializado el riesgo de ser victima
de la programacion o la enajenacion. Este riesgo le dio pertinencia y atrac-
tivo a la propuesta de Anthony de Mello de buscar la libertad (emocional
y espiritual) a través de la desprogramacion, empleando la introspeccion
y la vez la contemplacién como vias para llegar a un autoconocimiento
que permita vaciar el alma de las impostaciones y mascaras que ocultan el
verdadero ser de la persona.

De Mello retoma en su propuesta las ensefianzas de la sabiduria antigua
y de la ascesis de las tradiciones indias. La meta es reconectar al individuo
con su centro, fuente de la espiritualidad verdadera, y de esta forma reencon-
trarlo con lo divino, en todo lo que éste tiene de inefable, inconmensurable
y absoluto. Es una propuesta espiritual radical, de regreso o reencuentro
con las tradiciones metafisicas milenarias, que se antoja necesaria para en-
frentar el materialismo, el agnosticismo y las parodias neo-espiritualistas y
seudo-religiosas que trajeron consigo la modernidad y la posmodernidad.

En su intencidn de reactivar la espiritualidad cristiano-catélica y de
adecuarla a las demandas actuales, Anthony de Mello ech6 mano de su tra-
dicion cultural y fe religiosa. El nacié en Bombaya, India, en 1931. Se ordené
sacerdote dentro de la Compaiiia de Jesus. Dentro de la orden jesuita inicié
y termind sus estudios de psicologia, en Poona. Ejerci6 su carrera en Estados
Unidos, por consejo del padre Mann, provincial de la Orden. Logré fama y
reconocimiento por sus ejercicios espirituales dirigidos a jévenes novicios.
En sus cursos emple6 el método y los principios marcados por Ignacio de
Loyola, en sus ejercicios espirituales.

Lo innovador de sus ensefazas fue el que concilid la espiritualidad oc-
cidental judia-cristina con la oriental, en particular con el budismo zen, el
hinduismo y el taoismo.

Hay quienes consideran a Anthony de Mello uno de los principales
precursores del Movimiento de Renovacion Carismatica, corriente seglar,
al interior de la Iglesia catolica, inspirada en las practicas espirituales de



Anthony de Mello: la tentacion por una espiritualidad sin dogmas 19

los pentecostales que enfatizan el empleo de la oracién y la invocacion del
Espiritu Santo para recibir de El dones y gracias.

Por apelar o incluso destacar otras tradiciones e ideas religiosas distintas
a la propia, el autor de Autoliberacion interior fue sefialado de herético. De
Mello fue bastante critico para con la Iglesia cuyo ecumenismo, diploma-
tico y exterior, no lo convencia, pues la seguia encontrando, en lo esencial,
renuente aceptar aportaciones de otras religiones, y mas dispuesta refrendar
ese viejo dogmatismo que la situa ya no como la poseedora de la verdad
absoluta (postura por demas insostenible hoy en dia); pero si como la hie-
rofania mas universal y perfecta.

Esta seguridad teoldgica, limitrofe al dogmatismo mas trasnochado,
no casaba con la postura del jesuita indio, quien, por el contrario, confesaba
cierta desazén y a la vez amor por su Iglesia. En el prologo de su libro El
canto del Pdjaro lo dice con toda claridad:

No puedo ocultar a mis lectores, sin embargo, el hecho de que yo soy sacerdote
de la Iglesia catolica, que me he adentrado con toda libertad en tradiciones
misticas no-cristianas y que éstas me han influenciado y enriquecido pro-
fundamente. A pesar de lo cual nunca he dejado de volver a mi Iglesia, que
es mi verdadero hogar espiritual; y aunque me doy perfecta cuenta (a veces
con auténtico asombro) de sus limitaciones y de su ocasional estrechez.... (De
Mello, 1982: 2)

Para la fe catolica las acciones humanas tienen una repercusion interior.
No basta la fe, como creen los protestantes. La voluntad divina plasmé una
serie de prescripciones a ser atendidas por los creyentes o fieles. El desacatar
estos designios conlleva la condenacion o castigo eterno. Preferible resulta
sufrir cualquier tipo de penuria (al fin pasajera) antes que abjurar de la
verdadera fe o transgredir las normas y leyes prescriptas por el Cielo. La fe
y la fidelidad son de las virtudes que mayor recompensan reciben. El Dios
del catolicismo le tiene una especial predileccion y amor a los martires.
La via del martirologio es la mas directa (sin escalas) para ascender a los
altares y al Cielo.

La salvacion requiere esmeros y sacrificios, segun la doctrina catélica y
la moral cristiana. Hay que vencer las tentaciones del mundo: saber discernir
entre el bien y el mal; es decir, entre los gozos pasajeros y los bienes eternos
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(los cuales cuestan y cuestan caro) De todo lo anterior discrepaba Anthony
de Mello: no lo inspiraba el Cristo del Calvario sino el Jesus resucitado.

En Autoliberacion interior, De Mello afirma que el mistico vomita el
fruto del bien y el mal antes de ingresar en el paraiso y sostiene que la
felicidad no es resultado de nada. Quien contravienen la voluntad de Dios
lo hace por un descuido, torpeza y sobre todo ignorancia; quien obra mal
siempre lo hace anteponiendo una justificacién: por tanto, el malvado
queda exonerado de todo culpa y el mal reducido a una afeccién o falta
de claridad: “El que hace el mal es un loco que no merece castigo, sino
cura’ (De Mello, 2007: 61).

Al subjetivizar al mal, De Mello reafirma su postura de que todos los
problemas espirituales, sicoldgicos y fisicos parten de su programacion:
su obra con maldad con el mismo automatismo con el que una maquina
realiza las funciones que le son propias a su forma y disefio. Quien supera
sus programaciones se libera y logra ser feliz:

Si quieres ser feliz no necesitas hacer ningun tipo de esfuerzo: ni siquiera
necesitas buena voluntad o buenos deseos, sino comprender con claridad de
qué manera has sido programado... (De Mello, 1991: 8)

Para quien fuera titular de la Congregacion para la Doctrina de la Fe
el reducir el problema del mal a simple reajuste de la conciencia y el desva-
lorar la via del sacrificio estan en franca y literal oposicion a los principios
y fundamentos de la fe catélica: “El bien y el mal serian solamente valora-
ciones mentales impuestas a la realidad” (Joseph Ratzinger). El sacrificio
de Cristo en la cruz careceria de importancia o relevancia en la busqueda
de la salvacidn al plantearse que ésta es resultado de la comprension y el
entendimiento de la verdad eterna y absoluta. Cristo pasa a ser un maestro
mas que un redentor o salvador: su sangre més que sus palabras son las que
otorgan la vida eterna.

Lalibertad que propone De Mello implica el desapego a las cosas mun-
danas, ilusorias y transitoria, no a partir de la renuncia esforzada o incluso
escarnecida cercana al martirio y la penitencia; no se trata de suscitar la
misericordia divina por medio de la renuncia flagelante. He aqui otro pun-
to de desencuentro entre la propuesta de Mello y la religion catélica. Ni el
dolor y menos el sufrimiento otorgan por si mismo virtud o santidad. El
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padre jesuita sostiene que el sufrimiento no existe; el dolor si, la resistencia
al dolor es la causa, el generador, del sufrimiento: hay, por tanto, que aceptar
la vida: que no es ni buena ni mala, simplemente es.

La vision clara de las cosas, fruto de la iluminacidn, permite des-
fetichizar al mundo; nos conduce a una infravaloracién de la realidad
fenoménica a partir de la contemplacidn intelectual de la omnipresencia
del Espiritu o del Principio. Esta via del desapego es cercana, si no es que
idéntica, a la propuesta por el budismo y vedantismo: el mundo es irreal
producto de la ignorancia que conduce al deseo y a los apegos causantes
del sufrimiento.

No hay que luchar contra el mundo. Renunciar a él, forzadamente, nos
lastima y prena de deseos insatisfechos. El verdadero desapego no es fruto
de la voluntad, sino de la vision clara del mundo. Para ilustrar lo anterior,
De Mello cita las palabras de Jesus, del Evangelio:

Si quieres obtener una felicidad duradera, has de estar dispuesto a odiar a tu
padre, a tu madre... Hasta tu propia vida, y a perder cuanto posees. ;De qué
manera? No desprendiéndote de ello ni renunciando a ello (porque, cuando se
renuncia a algo forzadamente, queda uno vinculado a ello para siempre), sino
mas bien, procurando verlo como la pesadilla que en realidad es; y entonces,
lo conserves o no, habra perdido todo dominio sobre ti y toda posibilidad de
danarte. Y al fin de habras liberado de tu suefio, de tu oscuridad, de tu miedo,
de tu felicidad... (De Mello, 1991: 5)

A laluz de estas ideas, se entiende que la libertad espiritual que se al-
canza por la via del desapego le permite al hombre trascender la dualidad
objeto-sujeto. El Espiritu, de quien todo procede y todo sustenta, refleja su
luz perfecta, eterna, en el alma del iluminado difuminando su falsa yoidad.
El iluminado logra identificar e identificarse con la luz divina. En toda esta
epifania del Espiritu y de lo divino... ;dénde queda el Dios personal del
tefsmo judio-cristiano? Junto con el Mesias cristiano, ambas figuras, la del
Padre y la Hijo, quedan reducidos a la tercera persona de la Trinidad: el
Espiritu Santo. En una afirmacion que parece tomada de la Docta Ignorantia
(de Nicolés de Cusa) o incluso del budismo zen, De Mello desacredita los
esfuerzos por definir a Dios:
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A Dios sdlo se lo encuentra por un proceso de sustraccion. Sabiendo lo que no
es, no aitadiendo nombres, conceptos y etiquetas encontraremos a Dios. Dios
es, y por ello es inaprensible... (De Mello, 2007: 58).

Este Dios incomprensible al entendimiento humano, y omnipresente en
la existencia; resulta imposible de personificar: nada se puede decir o afirmar
acerca de El Entonces, la revelacion, las ensefianzas teologales resultan por
tanto cortas o inclusas innecesarias para el [luminado:

Laincomprensibilidad de Dios es el centro que debe iluminar toda teologia. El
mejor tedlogo es el que sabe explicar la teologia como Jesucristo: por medio de
cuentos, sin conceptos. Por medio de la vida, como hacia Jests con las palabras
y con sus hechos en la vida cotidiana. Si nos aferramos a los simbolos, olvida-
remos la realidad que encierra el simbolo (De Mello, 2007: 143).

La Congregacion para la Doctrina de la Fe, al revisar las obras de De
Mello no carecié de elementos para sostener que las ensefianzas del padre
jesuita conducian a una visién panteista de Dios:

El autor sustituye la revelacion acontecida en Cristo con una intuicién de
Dios sin forma ni imdgenes, hasta llegar a hablar de Dios como de un vacio
puro. Para ver a Dios haria solamente falta mirar directamente el mundo.
Nada podria decirse sobre Dios; lo tinico que podemos saber de El es que es
incognoscible. Ponerse el problema de su existencia seria ya un sinsentido.
(Ratzinger, 1998).

Como lo vengo sosteniendo lineas atras, en palabras y letras de De Me-
llo, Jesus ve restada su condicion de Mesias y refrendada la de maestro. Me
resulta aventurado sostener, como lo hizo el entonces cardenal Ratzinger,
que el padre jesuita negara la divinidad de Jests Cristo y que lo agregara a
la lista, como uno mas, de los maestros espirituales de la humanidad a lado
de Buda, Zoroastro, Mahoma... Lo que si resulta evidente es su invitaciéon a
no idolatrar la figura de Cristo Jesus y hacer coherente con sus ensefianzas
siendo auténticos y libres:
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El dia que seas tan auténtico como lo fue Jesus, entonces no tendras que imi-
tarlo, pues en cada momento sabras qué hacer. El dia que llegue a ti la ilumi-
nacion, serds amor y viviras la eternidad en cada instante... Jesis desmontd
y rompié todos los esquemas y cuestioné las palabras sagradas de la Biblia.
Cuestion su interpretacion y la manipulacién que se hizo de ellas. A Jesus no
le interesaba que lo reconociesen como Mesias... El mismo, fiel a la verdad,
era mistico, hombre de vida, y por ello obraba sensibilizado con la vida (De
Mello, 2007: 79).

De Mello exhorta a buscar la verdad, provenga de donde provenga: lo
mismo de la ciencia, Buda o Mahoma; dado que la verdad es una y para
todos; no es prerrogativa, distincion o privilegio de ninguna disciplina,
corriente o religion. Incluso, minimiza la importancia de la Biblia al senialar
que muchos iluminados y santos llegaron a serlo sin conocer las Sagradas
Escrituras; alcanzaron el conocimiento viviendo, experimentando el mundo,
la realidad. El verdadero texto es la vida.

Conclusiones

Es claro que De Mello sostuvo, y mas en sus ultimas obras, un abierto anti-
dogmatismo que le pegaba directamente al cristianismo y a las religiones
en general; pues estas serian (por su vision cerrada de lo divino) uno de los
principales obstéculos para alcanzar la verdad; la cual, como lo sefial6 en su
momento el cardenal Ratzinger, nunca es definida por De Mello: la verdad
no es una revelacién, una palabra o un conocimiento en particular; es mas
una intuicion intelectual, una vision clara del mundo.

Tras la muerte de este controversial y revolucionario jesuita; sus restos
fueron a descansar en el cementerio de la Iglesia de San Pedro, en la ciudad
de Bandra (India), donde habia sido bautizado. Posteriormente, en 1998,
la Congregacioén para la Doctrina de la Fe revisé su libros, conferencias
y demas publicaciones y concluyé que muchas de las ideas de De Mello
resultaban contrarias a la fe catolica. A pesar de esta alerta, los textos del
jesuita se han seguido reeditando y vendiendo en librerias catdlicas; aunque
muchos incluyen en sus paginas introductorias la siguiente advertencia:
“Los libros escritos por el padre Anthony de Mello fueron escritos en un
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contexto multirreligioso para ayudar a los seguidores de otras religiones,
agnosticos y ateos en su buisqueda espiritual, y el autor no pretendi6é que
fueran un manual de instrucciones sobre la fe catélica en la doctrina y
dogmas cristianos.”
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Hans Kiing: de la libertad
conquistada a la posibilidad de
una ética mundial.

ARTURO NAVARRO

Introduccion

Una de las obras mas polémicas del tedlogo suizo Hans Kiing fue ;Infalible?
Una pregunta. Ya en las conferencias preparatorias al Concilio Vaticano 11, se
percibia que para un sector de la catolicidad representaba un riesgo, pues sus
reflexiones proponian una especie de refundacion del cristianismo desde la
vuelta a los origenes. El 15 de diciembre de 1979, sus ideas que habian influido
de manera decisiva en el Concilio Vaticano 11, fueron puestas en entredicho por
la Congregacion para la Doctrina de la Fe que emiti6 la siguiente declaracion:
se ha analizado que “[el profesor Hans Kiing,] en sus escritos, ha faltado a la
integridad de la verdad dela fe catélica, y por tanto que no puede ser considera-
do como tedlogo catdlico y que no puede ejercer como tal el oficio de ensefar”.

Hans Kiing ha vivido desde su formacién en medio de la polémica. Si
bien el presente trabajo recupera algunas de sus propuestas, sin pretender
hacer un recuento de sus desencuentros, es importante no perder de vista
éstos, pues nos ayudan a comprender esta voz de la conciencia eclesial, que
todavia se mueve por la utopia.

Hans Kung nace en Sursee (Suiza) el 19 de marzo de 1928, en una familia
catolica. El entorno esta permeado por el pluralismo religioso, al coincidir
en su comunidad catolicos y judios. Realiza sus estudios en la Universidad
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Gregoriana, y obtiene el grado de doctor en la Universidad de Paris, poste-
riormente ejerce el ministerio sacerdotal y es profesor en la Universidad de
Tubinga. Vivamente interesado en el cambio estructural de la iglesia, una
vez anunciado el inicio del Concilio se dedica a impartir conferencias y a
escribir sobre el tema. Poco a poco adquiere mayor visibilidad, por lo que
Juan xxi111 lo nombra perito del Concilio.

Del Concilio, Kiing sefiala en una valoracién a 35 aios de su termi-
nacion:

como persona que ha asistido a ese concilio y todavia alberga algunas criticas
hacia el mismo, casi cuatro décadas después de su conclusién, mantengo mi
veredicto: para la iglesia catélica, este concilio representé un incuestionable
punto de inflexién. Con el concilio Vaticano 11, la Iglesia catélica —a pesar de
las dificultades y obstaculos impuestos por el sistema romano medieval— in-
tento llevar a la practica dos cambios de paradigma simultdneos: integré rasgos
fundamentales tanto del paradigma de la reforma como del paradigma de la
Tustracién y la modernidad*

Estas palabras muestran los tres enfoques que estuvieron en debate —a
juicio de Kiing— en el Concilio: la confrontacion entre tres paradigmas
distintos, dos de ellos religiosos y uno de tipo socioldgico-cientifico. Del
intento de superacion del paradigma catélico medieval, surge una serie de
documentos con tensiones, pero con una perspectiva de aggiornament® y
de actualizacién; incluso para incursionar en asuntos que van mas alla de la
dogmatica —como habian sido los concilios anteriores— para centrarse en
preocupaciones del orden pastoral, y del didlogo con las ideas y propuestas
de mundos que estaban bajo sospecha anteriormente, como es el mundo
de la politica, de las relaciones con otras religiones, de los matices en la
vinculacién con los judios que dejan de ser considerados calificados con
frases hirientes-ilustrado por la expresion usada hasta 1959 donde se rezaba,

! Kiing, Hans. La Iglesia catélica, Random House Mondadori, México, 2007, p. 234.

Con este término se sefiala una de las primeras ideas sobre los cambios que introduciria el
Concilio en la Iglesia catélica, y en los afios posteriores. Se trata de un cambio moderado
que sin romper del todo con el pasado, busca ajustarse a los cambios impuestos por la
modernidad.

2
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en las intenciones del Viernes Santo, en latin, “pro perfidisjudaeis” —para
convertirse en “nuestros hermanos mayores en la fe”?

Hablar de la teologia y los te6logos disidentes

En distintos espacios, comenzando por la Congregacion para la Doctrina
de la Fe, se han formulado expresiones que sefialan que Hans Kiing es un
tedlogo disidente, particularmente al sefalar que su reflexion teoldgica no
puede ser considerada catdlica. Lo primero que habria que sefialar son los
argumentos por los cuales se llega a esta afirmacion. Esto permitira senalar
si Hans Kiing es un te6logo disidente En tal caso, ;en qué consiste su disi-
dencia? Y finalmente explicar si ;esta disidencia es contraria a la esencia de
la fe cristiana o so6lo a la interpretacion romana de la misma fe?

La palabra disidencia viene de vivir un grave desacuerdo de opiniones.
Y si esto es lo que se quiere plantear con Hans Kiing, en cierto sentido
esta en la categoria de los disidentes; pero si por disidencia se entiende la
separacion de la doctrina, o de la fe comun, entonces la expresion requiere
de matices. En sentido estricto, lo que Hans Kiing ha hecho es prestar un
servicio profético a la Iglesia. Eso no lo hace de suyo estar en contra de la
doctrina, sino ser un actor central en el proceso de desenmascaramiento
todo aquello —visto por Kiing— que se ha adherido a la Iglesia en el tras-
curso de Galilea a Roma en casi dos mil afios.

Los desencuentros por causa de la comprension de la fe, ordinariamente
hacen ruido y generan controversia debido a que la Iglesia catdlica romana
se mueve en el plano de la interpretacion de planteamientos que se posi-
cionan en el campo religioso como verdades absolutas, sin considerar que

Para ampliar esta informacion se puede comparar las peticiones que se encuentran en
el ritual romano promulgado por Paulo vi en 1969, la modificacion del ritual romano
tridentino promulgado en 1962 por Juan xxiii, y el ritual romano tridentino de 1925 res-
pecto ala Liturgia del Viernes Santo en su referencia a los judios. Posteriormente en 2008
Benedicto xvi realiz6 un ajuste al Misal Latino, donde la oracién por los judios queda
de la siguiente manera: “Oremos por los judios/ Que el Sefior Dios nuestro ilumine sus
corazones para que reconozcan a Jesucristo, Salvador de todos los hombres/ Oremos/
Dios omnipotente y eterno, ti que quieres que todos los hombres se salven y lleguen al
conocimiento de la verdad, concede propicio que, al entrar la plenitud de los pueblos en
tu Iglesia, todo Israel se salve/ Por Cristo Nuestro Sefior/ Amén”.
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las interpretaciones teoldgicas responden a un contexto histdrico, y que son
siempre apenas una forma de mirar los hechos histéricos, para descubrirlos
como acontecimiento.

En este proceso de reconstruir el acontecimiento fundante del cristianis-
mo, en la primera etapa del pensamiento de Kiing como tedlogo catélico; o
de reconocer el valor de las demas tradiciones religiosas, en la segunda etapa
como tedlogo ecuménico; o en el tercer Kiing, el del retiro a medias, o también
conocido como el de la ética mundial, siempre ha estado presente la interpreta-
cién como buscadora del sentido més claro de la propuesta de Jesus, que estaba
antes de que fuera envuelto en el manto del cristianismo y del catolicismo.

En este sentido, y solamente en éste, se estd ante un te6logo disidente.
Disidente de todo aquello que no responde a la propuesta del Nazareno,
venga del lugar que venga, incluida la jerarquia, que por ser la que detenta
la administracion de lo sagrado, tiene mayor responsabilidad en la perver-
sion del mensaje de Jesus. Kiing, en su papel de te6logo, no estd dispuesto
a asumir una postura a modo, como sostiene que le fue sugerido por Paulo
VI casi al terminar el Concilio. Kiing lo cuenta asi en sus memorias:

El jueves 2 de diciembre de 1965 en torno a las 12:15 me dirijo a la audiencia
privada con Paulo v1 [...] empieza por alabar més delo debido, mis “doni”
extraordinarios. De pronto, Paulo vI da un cambio sorprendentemente poco
suave y deja de sonreir: cuando mira todo lo que yo he escrito, él preferiria
que yo no hubiera “escrito nada” “Niente” salido de la boca del jefe supremo
en persona no es precisamente un piropo de animo para un joven teélogo
catolico. [...] Usted ha escrito mucho sobre la “liberta”, la libertad en la Iglesia.
Cuanto bien —djijo Paulo vi— podria hacer usted —afiade Paulo— subrayando
las palabras-, si pusiera sus grandes dotes al servicio de la Iglesia. ; Al servicio
de la Iglesia? Ahora contesto yo con voz suave, sonriendo también: “Santita,
iosonogianelserviziodellachiesa”, “Santidad, yo ya estoy al servicio de la Iglesia”
[...] El papa Montini continua, por supuesto, no es necesario que yo esté de
antemano de acuerdo con todo lo que aqui pasa; solo tendria que adaptarme
un poco [...] Tras esta audiencia del Papa del afio 1965, me encuentro de pronto
drasticamente frente a esta cuestion: sen realidad, para quien haces tu teologia,
si es que quieres seguir haciendo teologia? Es evidente que mi teologia no es
para el Papa (y los suyos), a quien mi teologia, tal como es, aparentemente ni

le gusta ni la quiere. Entonces tiene que ser para los seres humanos que pueden



Hans Kiing: de la libertad conquistada a la posibilidad de una ética mundial 29

necesitar mi teologia [...] Por eso, a partir de entonces, con mayor determina-

cion aun: teologfa para los hombres. Si, este es con plena libertad, mi camino.*

Esta larga cita muestra varios asuntos. En principio, es una via para
explicar el porqué hablar de Hans Kiing. Aqui empieza su libertad con-
quistada. Hans Kiing es un te6logo que hace del asunto de la libertad —que
para él hunde sus raices en la fe cristiana originaria—, el tema central del
cristianismo. Desde ahi lee a la institucion eclesial y sus practicas liturgicas,
pastorales, y académicas. Desde la libertad levanta la voz al analizar los
dogmas —como el de la infalibilidad y del culto mariano.

éPor qué hablar de Hans Kiing?

Las razones para hablar de Hans Kiing son multiples. Formado en el corazén
de la Iglesia, en la Universidad Gregoriana, y en la Sorbona de Paris, esta
destinado, de alguna manera, a prestar un servicio a la Iglesia. La primera
ruptura de Kiing es justamente respecto a la comprension del término igle-
sia. Como profesor de Teologia fundamental, aquella que busca dar razones
de la esperanza y no ensefiar a defender la fe como la apologética, sabe que el
término Iglesia no se refiere —de manera exclusiva— a la estructura romana,
sino a la condicién comunitaria de los creyentes en Jesus, que se unen para
celebrar y vivir su fe. Entiende que esta claridad le generara conflictos con
la jerarquia, pero conocedor del sistema romano, sabe moverse en ¢él, hasta
que en 1979, el Vaticano le retira la licencia para ensefiar teologia catélica.

Hans Kiing representa un giro en la dogmatica, en el cuestionamiento de
temas que resultan candentes, para las posiciones tradicionales de la Iglesia
romana. Tal es el caso de la dogmatica en el asunto de la eclesiologia, la ma-
riologia, el papel del primado y la doctrina de la infalibilidad, o en asuntos
como el tema de la colegialidad de los obispos; en cuestiones de teologia
pastoral, sobre asuntos como el uso de anticonceptivos y el cuestionamiento
a la Humanae vitae, o la reforma liturgica; en la discusion sobre el papel de
la mujer en la iglesia, a la que ve como sujeto moral, eclesial y teolégico; que
tienen un papel protagénico en la predicacion de Jesus.

* Kung, Hans. Memorias. Tomo i. Libertad conquistada, p. 553.
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En asuntos de teologia, la Revista Concilium,® de la que es fundador en
1965, serd un servicio a la Iglesia que busca dialogar desde una lectura de los
signos de los tiempos, con los valores evangélicos, en un entorno plural de
la experiencia de lo sagrado. Este es un giro en el modo de hacer teologia,
desde una perspectiva ecuménica y en ocasiones interreligiosa, lo que con-
trasta con los modos autorreferenciales de la teologia catdlica conservadora.

Los ejes de reflexion en la obra de Hans Kiing

La pretension de este trabajo no es agotar el analisis de la obra teoldgica de Hans
Kiing, por ello se presentan apenas algunos comentarios sobre cinco ejes de la
obra de este tedlogo: sus discusiones sobre teologia sistematica, sus observacio-
nes a la eclesiologia, el didlogo que establece con la filosofia, sus preocupaciones
por el ecumenismo y su posicionamiento ante la cristologia. Para el final se deja
un sexto eje que corresponde a sus aportes en torno a la ética mundial.

En cuanto a la teologia sistematica, que suele dividirse en teologia dog-
matica y teologia moral, se puede decir que se trata de la preocupacion
principal de Kiing. Sus aportes se centran en la teologia dogmadtica, pero
tiene acercamientos a la teologia moral, de modo particular en Morir con
dignidad, y en su critica a Humanae vitae. Esta preocupacién por la teo-
logia dogmatica expresa su esfuerzo reflexivo por quitar aquello que ha
oscurecido la fe primitiva que opta por la libertad. Por eso, Kiing senala
constantemente las referencias a la historia. La historia es recuperada cons-
tantemente como elemento de contexto que ayuda a explicar las construc-
ciones teologicas y dogmaticas, dejando a la inspiracion divina, la génesis
de intuiciones creyentes que se arropan posteriormente con el lenguaje de

® Los fundadores de la Revista Concilium son Johann-Baptist Metz, Anton van den Booga-

ard, Paul Brand, Yves Congar, op, Hans Kung, Karl Rahner, sj y Edward Schillebeeckx,
op. En la redaccion de la revista coinciden desde 1965, afio de su fundacion, de manera
plural catélicos y protestantes histdricos, y creyentes de confesiones no cristianas que
tienen interés en dialogar con el cristianismo, como algunos judios y musulmanes. Para
conocer mds de esta revista que marca un hito en la reflexion teoldgica postconciliar, se
puede consultar inicialmente su pagina web http://www.concilium.in
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la cultura que les vio nacer. Esto es particularmente claro en su analisis de
los dogmas marioldgicos, cristologicos y el de la infalibilidad.®

En el eje de la teologia dogmatica, la eclesiologia ocupa su mayor tiem-
po. Uno de los aportes de Kiing en este ambito es la presentacion de los
paradigmas o modelos de Iglesia que subsisten hasta nuestros dias, super-
puestos unos sobre otros:

- Paradigma protocristiano-judaico-escatoldgico
+ Paradigma helenistico-bizantino

- Paradigma medieval catélico-romano

- Paradigma de la reforma

+ Paradigma moderno ilustrado

+ Paradigma postmoderno actual

La manera de presentar la historia de la Iglesia, como la historia de los
papas, o de las tensiones entre Oriente y Occidente, es puesta en entredicho
por Kiing que, ofrece una perspectiva distinta para pensar en su autenti-
cidad. Kiing sefiala que en los origenes de la Iglesia aparecen dos modelos
que deben mantenerse en sana tension: el modelo carismatico y el modelo
institucional. En este sentido, Kiing no rompe con la Iglesia, sino con un
modo de entender a la Iglesia que privilegia lo institucional, frente a lo
institucional que hay que privilegiar por ser lo mds cercano Jesus. Se trata
de un distanciamiento del modelo medieval-catélico-romano, que tiene su
culmen en la definicion de la infalibilidad.”

Por otra parte, Kiing, que ha tenido entre sus amigos de la infancia a
protestantes y judios, se mueve en un sano dialogo con el protestantismo

¢ En el asunto sobre la virgen Maria, sefiala el riesgo de poner por encima de Cristo a Maria,

en una especie de mariolatria. Igualmente hace este sefialamiento respecto al papel del
Papa como sucesor y vicario de Pedro, y no como vicario de Cristo, rasgo procedente de
Inocencio iii en el siglo xiii.

El asunto de la infalibilidad —expresado en la férmula: el Papa es infalible cuando habla ex
catedra en materias de fe y costumbres—, es analizado por Kiing en su obra ;Infalible? Una
pregunta, donde sefiala que la afirmacién fue siempre cuestionada, pero se sostiene bajo
la intencién de reforzar el primado del Papa sobre otras iglesias, de manera errénea. Por
otra parte, los errores histéricos de la iglesia y los Papas se convierte en un argumento
fuerte que demuestra no la infalibilidad, sino la falibilidad. Para Kiing, la fe de la Iglesia
requiere de proposiciones que la expliciten, en el sentido de la teologia fundamental, y
no de planteamientos que la defiendan.
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historico. Su interés en el ecumenismo es tan fuerte, que su tesis doctoral
en teologia® aborda el tema central que ocasiond la ruptura en la Reforma:
la doctrina sobre la justificacién. Su ultimo texto ; Tiene salvacion la Iglesia?
es una apretada sintesis de la problematica de la Iglesia catélica, donde, re-
curriendo a la experiencia del médico, realiza un diagndstico y plantea de
nuevo una vision con cierta esperanza. Por supuesto, reconoce las enormes
dificultades para avanzar hacia una transformacion de la Iglesia, pero se
percibe un cierto tono profético: si la Iglesia no cambia, perecera.

Los acercamientos a la filosofia estdn a la base de su reflexion ética y teolo-
gica, asi como respecto al pluralismo religioso. La filosofia en la obra de Kiing
sigue la tendencia heredada de la academia eclesiastica; aunque hay que reco-
nocerlo, nunca se expresa inadecuadamente de ella, pues es una herramienta
de trabajo. El texto mds importante es su sintesis sobre la fe y el ateismo, en el
titulo sExiste Dios?® Aqui, Kiing repasa de manera amplia la argumentacion
sobre Dios. La idea mas fuerte de este escrito se encuentra cuando sefiala que
lo que esta a la base de nuestras discusiones sobre Dios, son diferentes antro-
pologias, que no acaban de unirse en lo central que es ser humanos; una idea
que retomaré al final del libro Ser cristiano’con la frase “ser cristiano es ser
verdaderamente humano”. Esta base de su antropologia teoldgica, le permite
afnos después encontrar vinculos —y reconocer distancias— con otras tradi-
ciones religiosas, respecto a la idea de Dios y a la percepcion sobre el hombre.

Como una concretizacion de su reflexion eclesioldgica, Kiing se decanta
por el ecumenismo y la busqueda de unidad de todas las iglesias cristianas.
Para ello, plantea que se requieren serios esfuerzos intelectuales para llevar
la comprension de la fe a un ambito que vaya mas alla de la apologética, y se
acerque al de la teologia fundamental. Una Iglesia que sea més evangélica, en
el pensamiento de Kiing podra ser seguramente mas catélica, en su sentido
mas estricto, lo que implica poner a cierta distancia la romanidad,'! aunque
sin caer en la exclusion de ninguna de las partes.

® La tesis doctoral se publica con el nombre La justificacién. Doctrina de Karl Barth y una

interpretacion catélica, en 1957 en Editorial Herder, y luego en 1967 en Barcelona.

sExiste Dios? Respuesta al problema de Dios en nuestro tiempo. Se publica en Cristiandad,

Madrid, 1979; y después en Trotta, Madrid, 200s.

1 Ser cristiano se publica inicialmente en 1974 y después en 1978 por Cristiandad, Madrid;
y después por Trotta, Madrid, 1996.

! Para profundizar en este asunto, se puede recurrir a La Iglesia, publicada inicialmente
por Herder, Barcelona, 1984; ademas al breve texto La Iglesia catélica, Random House

9
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La cristologia es el otro eje de reflexion teoldgica de Kiing. Aqui, su
manera de entender a Jesus le lleva a recuperar su dimension histérica. Las
ideas sobre Jesus rescatan por un lado, su dimension histdrica y la perspectiva
contextual que aporta una resignificacion de la hermenéutica. Es decir, si la
propuesta y la fe en Jests es una propuesta y una fe historica, Kiing sefiala
que es necesario tener esto en cuenta en la cultura del mundo moderno, para
evitar anacronismos: el mundo moderno puede tener su propia comprension
de la propuesta de Jesus, siendo fiel a su historia. Al respecto, Kiing es critica-
do por su jesuanismo humanista, que entra en contradiccion con la tradicion
de los concilios cristoldgicos, al sostener en Ser cristiano, que no se puede
demostrar la preexistencia ontoldgica de Jesus, llegando a ser Jesus el mas
humano de los hombres. Esta observacion y la referida a la infalibilidad seran
posteriormente la causa de su separacion de la catedra de teologia catolica.

EL concepto de libertad en Hans Kiing

Uno de los conceptos mas preciados para Kiing —si no es que el mas im-
portante— es el de libertad junto con el de verdad. No en vano ha titulado
al tomo 1 de sus memorias: Libertad conquistada y al tomo 11: Verdad con-
trovertida. Si bien estos conceptos estan a la base del pensamiento de este
hombre, es en 1965, diez ailos después de su ordenacién en 1954, que se le
presenta la doble disyuntiva en la audiencia con Paulo vr: servicio a la Iglesia
entendida como a Roma, o servicio a la humanidad.

Tras esta audiencia del Papa del afio 1965, me encuentro de pronto dréstica-
mente frente a esta cuestion: jen realidad, para quien haces tu teologia, si es
que quieres seguir haciendo teologia? Es evidente que mi teologia no es para el
Papa (y los suyos), a quien mi teologia, tal como es, aparentemente ni le gusta ni
la quiere. Entonces tiene que ser para los seres humanos que pueden necesitar
mi teologia [...] Por eso, a partir de entonces, con mayor determinacién aun:

teologia para los hombres. Si, éste es con plena libertad, mi camino.*

Mondadori, México, 2007.
'? Kiing, Memorias. Libertad conquistada. Tomo 1, Editorial Trotta.
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La libertad conquistada esta expresada en la distancia con el sistema
romano que desea cooptarlo. La verdad controvertida estd expresada en el
reconocimiento de que lo catdlico, en su sentido mas amplio, esta abierto a
la humanidad, a otras tradiciones cristianas y religiosas. En esta perspectiva,
Kiing, antes de ser declarado incompetente para ensefiar teologia catodlica,
establece una distancia con el sistema romano al que renuncia a servir.

La reaccién de la Iglesia sera fuerte. Las acusaciones se encuentran ya en
1975, y se reducen a tres cuestiones: a) no asume el dogma de la infalibilidad;
b) no asume en su integridad el magisterio de la iglesia; c) plantea que en si-
tuaciones extraordinarias, los bautizados laicos pueden celebrar vélidamente
la eucaristia. Sin embargo, por indicacién de Paulo VI no procede el juicio.

Mas tarde, en 1979, el 15 de diciembre, la Congregacion para la Doctrina
de la Fe, por orden de Juan Pablo 11, le retira el nombramiento de tedlogo
catolico, por la siguientes razones: a) por difundir como norma de la verdad
su propio criterio y no el sentir de la Iglesia; b) no desarrollar sus obras a la
luz del magisterio de la iglesia, y ) por sefialar que la Eucaristia, al menos
en los casos de necesidad, puede ser validamente consagrada por los bau-
tizados que no son ordenados sacerdotes, lo que no puede conciliarse con
la doctrina del Concilio de Letran 1v y el Vaticano 11."?

Con esto se crea una paradoja: los mismos cargos que Paulo vi no dejé
pasar para condenarle, son retomados por Juan Pablo 11 para condenarle, y
se anaden dos comentarios mas:

el desprecio del Magisterio de la Iglesia, se encuentran también en otras obras
publicadas por él, en detrimento sin duda de varios puntos esenciales de la fe
catdlica (por ejemplo, los relativos a la consustancialidad de Cristo con el Padre
y a la Santisima Virgen Maria), ya que se les atribuye un significado diverso
del que les dio y les da la Iglesia.**

Las reacciones entre el mundo intelectual de la época, y la intervencién
de la universidad donde Kiing es destituido de la catedra de teologia catélica,
genera que el Vaticano tenga que ceder en parte. Después del conflicto con
Roma, por un acuerdo, Hans Kiing continua su trabajo en la Universidad

* Congregacion para la doctrina de la Fe. Declaracion sobre algunos puntos de la doctrina
teoldgica del profesor Hans Kiing, 15 de diciembre, 1979.
% Idem.
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de Tubinga, ahora en la catedra de teologia ecuménica, donde perfila el otro
componente de su pensamiento. Y, finalmente, después de 72 semestres
(1960 a 1995-1996), dicta su conferencia de despedida para abrir el paso a
la tercera etapa de su pensamiento: la ética mundial.

Al hacer un recuento de su vida académica sefnala que su objetivo sera
“Paz entre las religiones mundiales”, y sefiala sus distintos encuentros con
otras tradiciones: el primero con el judaismo en su infancia, afios después
toma conciencia del conflicto que se da cuando aparecen matices de raza y
de religion en la segunda guerra mundial. Asi reflexiona sobre los mecanis-
mos de la persecucion y desprecio que generamos, a la vinculacion con el
judaismo. Este andlisis le permite retomar en Ser cristiano todas las interpe-
laciones del judaismo a la cristologia. El segundo encuentro es con el Islam:
donde orienta su reflexion a comprender el conflicto que genera el Islam al
occidente cristiano, particularmente en términos militares y de identidad.
La propuesta inicial estd centrada en reconocer los puntos fuertes del islam
y sus vinculos con las religiones del libro.

EL modo peculiar de pensar la religion de Hans
Kiing

La gran preocupacion de Kiing es la relacion de la Iglesia con el mundo mo-
derno. Para él, lo importante es la vivencia del espiritu del Concilio, al que
da forma en algunos de sus planteamientos y le reconoce insuficiencias a las
que llama “las cuestiones no solucionadas”"® El control de la natalidad desde
la responsabilidad personal, la regulacion del problema de los matrimonios
mixtos, el celibato de los sacerdotes de la Iglesia latina, la reforma estruc-
tural y personal de la Curia romana, la reforma y practica de la penitencia:
confesidn, indulgencias, ayunos, reforma de la vestimenta y los titulos de
los prelados, intervencion de los distritos eclesidsticos correspondientes en
los nombramientos de obispos, eleccion del papa por el sinodo de obispos
como instancia mas representativa de la Iglesia.

En los documentos del Concilio quedan plasmadas sus siete exigencias
que publicéd en Concilio y reunificacion, un texto previo al concilio. Estos

! Kiing, Memorias 1, Libertad conquistada, p. 572.
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puntos son: tomar en serio la reforma como acontecimiento religioso; gran
valoracion de la Biblia en la liturgia, la teologia y la vida de la iglesia; hacer
realidad un auténtica liturgia popular en la predicacion y la eucaristia; te-
ner en cuenta al laicado en la liturgia y la vida de la iglesia; adaptacion de
la iglesia a las culturas y didlogo con ellas; reforma de la piedad popular;
reforma de la Curia.

La propuesta de una ética global

Una imagen metafdrica para pensar en la tercera etapa de Kiing es la de una
escopeta'®que le caracteriza, aunque sea de manera recortada. Aligual que la
escopeta que se apoya al hombro, Kiing se sostiene en la fe cristiana catélica
en su sentido mas amplio y abierto; como la escopeta descarga varios tiros
a la vez, sus libros son asi: un tema que desgrana desde distintas dpticas, y
buscando generar vinculos. Se trata de un hombre ligero de equipaje dog-
matico que mantiene lo esencial, como la escopeta. Pero lo mas importante
es que si dispara de cerca, pega en el blanco (esto sucedid en su etapa de
tedlogo catolico), y si dispara de lejos, tiene un efecto demoledor.

Asilo expresa en la leccion de despedida de la Catedra en la Universidad
de Tubinga.

Ya en mis tiempos de estudiante en Roma tuve ocasién de ocuparme con el
dogma supuestamente infalible que sostiene que “Fuera de la Iglesia no hay sal-
vacién’, y llegué a la conviccion de que hay salvacion no sélo fuera de la Iglesia,
sino también fuera de la cristiandad. El concilio Vaticano 11, en el que me cupo el
honor de participar como tedlogo conciliar, confirmo oficialmente en 1965 esta

conviccioén, iniciando asf un giro sustancial tanto con respecto al judaismo como

Una escopeta (término de origen italiano: schioppetto) es un arma de fuego, de anima lisa
o rayada, de mano, y que se sostiene contra el hombro, disefiada para descargar varios
proyectiles (pequenas balas, municiones conocidas como perdigones) en cada disparo.
Se trata de un tipo de arma ligera utilizada sobre todo en caza menor, en particular para
aves, conejo, liebre, o en competiciones de tiro al plato. Las escopetas utilizadas en la caza
mayor o destinadas a usos de policia o propositos militares emplean cartuchos con una
unica posta de punta cénica (cartucho Brenneke) o con perdigones de mayor tamaiio. Las
escopetas, en combate, al disparar proyectiles multiples, es decir, una “nube” de perdi-
gones a la vez con cada disparo, permiten acertar con facilidad a corta distancia, aunque
sea con parte de los perdigones, siendo un impacto de lleno, demoledor. (cfr. Wik)
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al islam y, finalmente, respecto de todas las religiones del mundo. Desde muy
pronto he podido mantener didlogos interreligiosos e interculturales en los mas
diversos paises y circunstancias. Asi me fui haciendo cada vez mds consciente
de que este didlogo incluye un aspecto altamente politico, que he tratado de
condensar en las siguientes frases: no habrd paz entre las naciones sin paz entre
las religiones; no habra paz entre las religiones sin didlogo entre las religiones;
no habra didlogo entre las religiones sin estandares éticos globales; no habra
supervivencia en paz y justicia en nuestro mundo global sin un nuevo paradig-
ma de las relaciones internacionales, fundado en estdndares éticos globales.'”

La propuesta de una ética mundial se inscribe en una postura de mi-
nimos, que desde el acuerdo vaya construyendo consensos para incidir en
las cuestiones concretas.

Conclusiones

;Se ha equivocado Hans Kiing? El horizonte de su pensamiento ha sido
la teologia fundamental, las razones para esperar y creer; por eso no es un
cinico de la religion.'® El nucleo de su teologia es la justificacion de Dios, no
s6lo como gracia, sino como llamada existencial a confiar siempre en Dios."”
De ahi deviene su postura de libertad ante todo. Las cinco dimensiones de
su pensamiento surgen de esta conviccion: un posicionamiento critico de
los hombres y mujeres cristianos en este mundo; una identidad cristiana a
laluz de la conciencia de los datos histoéricos, una liberacion de los catélicos
para la verdadera catolicidad; una reconciliacién ecuménica entre las iglesias
cristianas; una existencia dialégica con las religiones no cristianas.

La respuesta a la pregunta ;se ha equivocado Kiing? no depende sélo de
lo que ha dicho, hecho o escrito, sino desde donde se le juzgue. Paulo vr, al
parecer, comprendié —aunque no apoyé— su pensamiento; Juan Pablo 11
por las mismas razones y hechos, lo condend. Benedicto xv1, mas alla de un
encuentro e intercambio de textos, no pareci6 tomarle en cuenta. Finalmen-

7 http://www.comayala.es/Articulos/hanskung/hanskung.htm

'8 Jens, Walter y Karl-Josef Kuschel, Teologia en libertad, didlogo con Hans Kiing. Editorial
Trotta, Valladolid, 1998, p. 17.

¥ Idem, p. 18.
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te, esto —si analizamos las ideas de Kiing— no le interesa, porque en 1965,
frente a Paulo vi entendid que su teologia era un servicio para los hombres.
De cualquier manera, la palabra de Kiing, aun en 2013, sigue inquietando
alaIglesia. Ya en 2010 escribi6 una carta abierta a los obispos del mundo en
que sefialaba las urgencias, la necesidad de la reconciliacion con otros creyen-
tes y culturas, la recuperacion del sentido del Concilio Vaticano 11, los riesgos
de una vision ultraconservadora, y el papel de la Curia Romana. Frente a esto
propone seis lineas de accion: No callar antelas irregularidades; acometer
reformas; actuar colegiadamente; actuar sabiendo que la obediencia ilimitada
s6lo se debe a Dios; aspirar a soluciones regionales y exigir un concilio. La
gran apuesta de Kiing es la revaloracion de la autoridad episcopal.*
Algunas de las obras de Hans Kiing son las siguientes: Lo que yo creo
(2011), Verdad controvertida. Memorias II (2009), Musica y religion. Mozart,
Wagner y Bruckner (2008), Etica Mundial en América Latina (2008), El
principio de todas las cosas. Ciencia y religion (2005), El islam. Historia, pre-
sente, futuro (2004), Libertad conquistada. Memorias 1 (2002), La mujer en el
cristianismo (2002), Una ética mundial para la economia y la politica (1999) y
Grandes pensadores cristianos. Una pequefia introduccion a la teologia (1995).
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La honestidad teologica del
creyente Leonardo Boff

FERNANDO BALTASAR SALDANA

Introduccion

La teologia, para ser tal, necesita y presupone la fe de quien la ejerce, porque
es la fe de quien ama saber y de quien estd dispuesto a considerarla en estado
de ciencia (Clodovis Boff, 2001). La honestidad teoldgica de Leonardo Boft
como forma de vida hay que situarla desde lo que Luis Martinez Fernan-
dez (1998) llama antropologia para llegar a Dios, en la que internamente la
teologia se desplaza de la trascendencia a la encarnacién (Libanio y Murad:
1996). La fe del creyente Leonardo se pronuncia en su aportacion teoldgica;
pedirle que silenciara su teologia fue tanto como pedirle que lo hiciera con
su fe. Eso habria sido, no sélo, la mayor deshonestidad para consigo mismo,
también lo seria con todos los que en él encontraron la voz que clamaba
justicia y respeto a su dignidad. El creyente no pudo traicionar la misién
del te6logo Leonardo Boft y decidio realizar para si mismo un homenaje de
honestidad existencial con talante liberador.

Genézio Darci Boff nacio el 14 de diciembre de 1938, al sur de Brasil
en Concordia, capital de Sadia, estado de Santa Catarina:. Sus padres Man-
sueto Boff y Regina Fontana tuvieron una evidente y notable influencia en
la estructuracion originaria de la fe y de la honestidad conformadora de
la integridad del creyente Genézio, quien es el mayor de once hermanos.
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En 1950 entra al seminario menor de los franciscanos a la edad de los
once anos. El noviciado lo realiza en 1958 profesando por primera vez como
religioso, motivo por el que cambia el nombre de Genézio por el de Leonar-
do. Inicia sus estudios de filosofia en 1960 culminando su formacioén inicial
egresando de la franciscana Facultad de Teologia en Petrdpolis en 1965.

Viaja a Munich para completar sus estudios doctorales en Teologia Sis-
tematica hastai97o Leonardo ya tiene 32 afios. Ese aio regresa a Brasil para
encontrarse con una Ameérica Latina que viene retando el ser y el quehacer
de laIglesia desde los multicontextos permeados de una pobreza galopante,
esquemas de violencia politicamente calculados por los regimenes milita-
res (1973) y manifestaciones de “eco-cidios” por motivos mercantiles que
dificilmente se podian ignorar. Le consterna la descomposicion del tejido
social brasilefio, especialmente vivido por él en las favelas y periferias de las
mads importantes ciudades y comunidades rurales del pais.

Era dificil para el autor de la tesis doctoral: La Iglesia como sacramento
en el horizonte de la experiencia del mundo (Vazquez Carballo: 2010), no co-
nectarse con el movimiento social, educativo, filosofico y teoldgico-pastoral
que empujaba a las jévenes generaciones a plantearse nuevos paradigmas,
para hacerle frente a la realidad que los interpelaba y que les urgia posicio-
namientos claros, con riguroso sustento y dialogante con la fe vivida en co-
munidades de creyentes concretos. El aprendiz de teologia estaba listo para
transformarse en y desde la realidad pastoral en el te6logo que es hoy en dia.

Teélogo del disenso

Leonardo Boff hizo suyo el ADN de la teologia del Concilio Vaticano 11,
asumiendo hasta sus ultimas implicaciones el momento del Espiritu ma-
nifestado en Lumen Gentium y Gaudium et Spes, asi como los posiciona-
mientos de la CELAM, especialmente de Medellin en 1968 y Puebla en 1979.
Hoy sabemos, por el mismo Boft, el proceso de conversion —que vivié con
mucho dolor— en todos los sentidos, en donde la metanoia teoldgica a la
que se vio sometido lo llevé a reformular los posicionamientos formales que
fue manifestando en todos sus escritos.

Entre las primeras senales que va a recibir por ser considerado entre
los tedlogos del “disenso’, se le van a presentar recién publicado su texto de
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Jestis Cristo Libertador en 1972, que muchos consideraran una cristologia con
impronta socioliberadora matizada desde las realidades de América Latina.
Boft sostendra que su reflexion cristologica no podia ser de otra manera, y
que vino a representar su posicionamiento personal, en su hasta entonces
definitiva opcidén como creyente y como tedlogo, por los pobres desde su
seguimiento de un Jesus Cristo, que sale en busca de los des-esperanzados,
para ofertarles una experiencia concreta de liberacion y respeto por la dig-
nidad humana. Jesiis Cristo Libertador se tiene a él mismo como su primer
destinatario y se puede considerar hoy, después de varias décadas, el ntcleo
de lo que permitird entender los ejes programaticos y criterioldgicos de la
fe del creyente y tedlogo Leonardo Boft (Vazquez Carballo, 2010).

En 1973, el décimo capitulo de su Cristologia, habria provocado reac-
ciones de inconformidad por ser considerado una version contraria a lo
afirmado por los pronunciamientos de Calcedonia, en donde los temas de
la conciencia de Jesus, y su posicion ante su propia muerte y resurreccion,
traicionaban la “ortodoxia” cristoldgica de todos los tiempos, surgida del
paradigma teoldgico de que la sabiduria sélo viene de Dios. Efectivamente,
con Jesus Cristo Libertador, Leonardo Boff junto con otros contribuird al
reconocimiento de la aparicién de una teologia de “tercera via” de la que
él formara parte muy activa y fructifera (Martinez, 1998). Para 1975, el
tedlogo recibe las primeras cartas dirigidas por la Congregacién para la
Doctrina de la Fe.

Silencio obsequioso

En 1984, Iglesia: carisma y poder sera la publicaciéon que lo pondra bajo la
inédita mirada estricta del entonces cardenal Ratzinger, quien al frente de
la Congregacion para la Doctrina de la Fe le pedird que asuma el “silencio
obsequioso” para rectificar sobre sus afirmaciones que desde la opinion del
Vaticano, eran a todas luces atentatorias contra la institucion jerarquica
a la que le debia respeto, por ser la embajadora de la tnica verdad sobre
la fe cristiana. Lejos ya de la relacién tutorial que existia entre el profesor
Ratzinger y el telogo Leonardo Boff, cuando el primero le apoy06 finan-
cieramente para la publicacién de su tesis doctoral, el segundo asumio6 la
disposicion, no sin mucho dolor y desasosiego, en medio de varios en-
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cuentros entre ambos personajes. En este periodo, bajo el pontificado de
Juan Pablo 11, él no serd el unico que sera llamado a justificar sus posturas
en lo que hasta entonces se pondria en la palestra internacional, no sélo
al tedlogo brasilefio, sino a todos aquellos que tuvieran que ver con la in-
tempestiva, inquietante y contundente teologia de la liberacién, primavera
para muchos, tarde de granizada para otros. El silencio del disidente se
concret6 el 8 de mayo de 198s.

Ante la presion contundente, fraterna y solidaria de muchos sectores
dentro y fuera de la Iglesia, Juan Pablo 11 pidié levantar el silencio que
le fue impuesto observar al teélogo franciscano un mes antes de la fecha
establecida por la Congregacion precedida por Ratzinger. Los encuentros
fueron seguidos por la prensa internacional especializada y no especializada,
porque dio mucho de qué hablar esta experiencia, que para Leonardo fueron
momentos dificiles porque ese silencio era un atentado a lo mas profundo
de su conciencia como creyente y tedlogo, fue su anochecer que encontrara
la luz en la fiesta pascual de abril de 1986.

La tension entre el cardenal Ratzinger y el te6logo brasilefio, se re-
tomard tras la publicacion dada el 24 de marzo de 1990 de la Instruccion
Donum Veritatis: sobre la vocacion eclesial del teélogo. Leonardo Boff pro-
nunciara su posicion teoldgica publicando el libro La misién del teélogo
en la Iglesia (Boff, 1991), en donde quedaran plasmados sus profundos y
epistémicos desacuerdos. Que tendra su expresion mas radical en la salida
de Fray Leonardo, de la Orden Franciscana y del ministerio sacerdotal en
1992, generando posiciones encontradas, no sélo entre ambos personajes,
sino al interior del catolicismo en todo el mundo. Contraera matrimonio
con Marcia Miranda en 1993, quien ya tenia seis hijos. Ellos se conocieron
afnos atras en el apostolado de las favelas.

Leonardo Boft es un te6logo que escribe y publica con frecuencia, basta
con acercarse a su actividad editorial que lo coloca como un autor que ha
escrito alrededor de 60 libros y una gran cantidad de articulos que hoy
pueden ser consultados en su totalidad en dos sitios de internet, en donde
se puede comprobar la gran pastoral que mantiene mediante sus reflexio-
nes por escrito que comparte con la comunidad y con las diferentes redes
sociales que se pueden conectar con su obra. Varios de sus libros han hecho
época en diversas décadas, sobre todo en los estudiantados de teologia en
donde sus obras son regularmente citadas y utilizadas como libros de texto.
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Pensamiento europeo- latinoamericano

Ratzinger, como prefecto de la Congregacién para la Doctrina de la Fe,
conoce el vasto y fecundo movimiento europeo-latinoamericano que se ha
estado gestando y que convoca a una gran cantidad de personalidades no
s6lo del ambito de la teologia, sino también de escenarios afines como la
psicologia social de Martin Bard; la pedagogia liberadora de Paulo Freire; la
filosofia liberadora de Enrique Dussel; la literatura contestataria de Eduardo
Galeano y el boom latinoamericano representado por plumas como la de
Carlos Fuentes, Gabriel Garcia Marquez, Mario Vargas Llosa, Julio Cortazar,
Pablo Neruda; y el notable movimiento de musica llamada de ‘protesta’ con
Nacha Guevara, Mercedes Sosa, Violeta Parra, Victor Jara, entre tantos otros
que compartian un fuerte contenido reivindicativo a nivel sociopolitico y
cultural. América Latina estaba decidida a ponerse en el mapa mundial y
pronunciarse desde la periferia teoldgica, intelectual, politica, econdmica,
artistica y cultural para hacer sus respectivas aportaciones.

En teologia, como dira Luis Martinez Fernandez (1998), se manifiesta
la teologia de la liberacién como la hija emancipada del mestizaje teologico
de Europa en Latinoamérica en donde aparecen te6logos como Gustavo
Gutiérrez, Segundo Galilea, John Sobrino, Alves, H. Assmann, J. C. Scan-
none, entre otros.

“Caminar” la vida del creyente Genézio Darci Boff es una condicién
imprescindible para entender al tedlogo Leonardo Boft, uno no existe sin
el otro, es decir, él mismo representa como los profetas elegidos en el An-
tiguo Testamento, la version “didactica” existencializada en la biografia del
elegido, de lo que pretendia Dios que el pueblo entendiera. Leonardo Boff es
llamado a ser el mistagogo de la liberacion, de manera que ira aprendiendo
el “decir liberador” de Dios, para que en su propia historia confirme a sus
hermanos en la fe. Habra de ser un gran traductor de la pedagogia de la
fe que, partiendo de la vida concreta y desde todo su entramado humano,
desentrane lo que corresponde al proyecto salvifico liberador del Padre-
Madre, que llama a todos los seres humanos a dignificarse.

La fe honesta de Genézio Darci le dara paso al te6logo Leonardo, de
manera que aprenda en su propia realidad individual, a honrar la imagen
que es de Dios y a realizar la tarea de asemejarse a él en dignidad y libertad.
Leonardo habré de aprender en su propio proceso de vida, pasiéon, muerte
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y resurreccion, a seguir al Maestro adonde sea que El lo llame, y se dirija
adonde sea que El lo envie.

Leonardo Boft, no con poco dolor y sufrimiento, durante el afio que
durd el silencio no voluntario al que fue sometido, se convirti6 en sacra-
mento del “silencio elocuente” de Dios, porque Dios, incluso cuando guarda
silencio, no deja de comunicarse, porque en su silencio no hay esterilidad
ni ausencia de sentido. Con Leonardo Boff aprendimos que el silencio elo-
cuente es una competencia teoldgica imprescindible en la inteligencia social
e intersubjetiva de quien pretende hacer de la teologia su vida.

En la mas elemental moral de la alteridad, se sabe que la autenticidad y
la manipulacion son los polos a los que la persona humana se ve constante-
mente convocado. En la trayectoria pastoral de Leonardo Boff es posible vi-
sualizar que la fidelidad al proyecto de vida, que se trazé de manera honesta
y en constante dinamismo, es una realidad que no cualquier persona logra.
El gran miedo de Ratzinger, seguro del enorme talento del joven tedlogo
brasileno, fue el que degenerara en un portentoso manipulador, y le puso
una camisa de “fuerza’, que lo inico que logro fue fortalecer al creyente en
la fe y al tedlogo en su mision evangélica liberadora.

Conclusiones

El creyente tedlogo se confirmé en la autenticidad y emprendio su oposi-
cion radical a cualquier forma de manipulacion, viniera de donde fuere. En
esto consistio su principal y verdadero disenso. La honestidad teoldgica del
creyente Leonardo Boff fue para con el evangelio de Jesus Cristo Libertador,
mismo que le impedia, y le frena atin, caer en la soberbia de considerar que
en la catolicidad de su fe, se encierra la verdad con mayuscula, y que en
nombre de ella someta a sus hermanos. Porque no hay peor manipulacion
que aquella que se hace en nombre de Dios (Benedicto XVTI).

La vocacidn eclesial del tedlogo y la mision del tedlogo en la Iglesia se
convirtieron ya en patrimonio para el estudio por parte de las generaciones
contemporaneas sobre la teoria del disenso desde la perspectiva del ma-
gisterio institucion y de la teologia pastoral desde su praxis. Hasta en esto
Leonardo Boff es y seguird siendo un te6logo del disenso, siempre y cuando
la antitesis sea una referencia que se oponga al proyecto salvifico liberador
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del Jesus del Evangelio, especialmente en los contextos de mayor pobreza y
atentadores contra la madre tierra.

Al final del proceso, Benedicto xv1, al igual que en su momento hiciera
Leonardo Boff, citando uno de los poemas de Dietrich Bonhoeffer, cuando
dice que los cristianos son los que se mantienen con Dios en la Pasion, el
papa, en un sorprendente paralelismo, dijo en su discurso en el que anuncia-
ba su renuncia: No abandono la cruz, sino que permanezco de una manera
nueva ante Cristo Crucificado (13 de febrero de 2013).

La honestidad teoldgica del creyente Leonardo Boff, la tiene ya desde
hace muchos afos, de una manera nueva ante el Cristo Crucificado. El
2013 puede ser otra ocasién para que el papa emérito, en su ultima etapa
de camino hacia el Padre, se vuelva a encontrar con el te6logo brasilefio a
compartir en la reconciliacion lo mucho que éste sabe sobre silencio, oracion
y de rutas alternas para subir a la montana de la liberacion.
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La humanizacion de Dios, segin
José Maria Castillo

JUAN DIEGO ORTIZ ACOSTA

Introduccion

En este ensayo daremos cuenta del pensamiento del tedlogo espaiiol José
Maria Castillo, quien en 2007 dej6 de ser jesuita pero no sacerdote. Las
reflexiones sobre su produccion teoldgica para este trabajo estan centradas
en el libro publicado en 2009 que se titula La humanizacion de Dios. Ensayo
de cristologia, texto a partir del cual conoceremos algunas de sus posturas y
daremos a conocer su trayectoria critica dentro del catolicismo. Pero tam-
bién conoceremos su teologia por medio de otros articulos que han sido
publicados en los ultimos afos, entre ellos, su discurso en el homenaje ho-
noris causa del que fue objeto en 2011 en la Universidad de Granada, Espaiia.

Pero antes es preciso adelantar quién es este religioso y polémico es-
critor, quien, por cierto, ha publicado mas de 40 libros, de los cuales des-
tacamos: Como ser cristiano (vol. 1y 2, 1995), Los pobres y la teologia, Qué
queda de la Teologia de la Liberacion (1998), Escuchar lo que dicen los pobres
a la Iglesia (1999), La ética de Cristo (2005), Espiritualidad para insatisfechos
(2008) y La humanizacion de Dios. Ensayo de cristologia (2009).

José Maria Castillo nacid en 1929 en Puebla de Don Fabrique (Granada),
Espana, fue jesuita por mas de 50 afos hasta que renuncié a la Compaiiia
de Jesus en 2007 por las presiones ejercidas desde la Conferencia Episcopal
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que debe jugar la Iglesia en estos momentos.

En 1988, Castillo fue sancionado por el Vaticano junto con otro jesuita,
el tedlogo Juan Antonio Estrada, con la retirada de la venia docendi para
poder dar clases en la Facultad de Teologia de Granada, proceso en el que
estuvieron involucrados los obispos espaiioles y el ahora papa emérito Be-
nedicto xv1. La venia docendi es una autorizacion académica de corte admi-
nistrativo por la que se autoriza el ejercicio de la docencia a los profesores.

La sancion se convirtié finalmente en un medio por el cual Castillo y
Estrada alcanzaron el estrellato en el ambito teoldgico, ya que a partir de
entonces sus obras han despertado un interés internacional y se sumaron asi
a otros teologos y sacerdotes que también fueron cuestionados por alejarse
de los dogmas oficiales de la Iglesia catélica.

Castillo es doctor en Teologia por la Universidad Gregoriana de Roma,
ha sido profesor invitado en la misma Universidad, asi como en la Univer-
sidad de Comillas (Madrid) y en la Universidad Centroamericana (uca)
de San Salvador. En mayo de 2011 fue investido como doctor honoris causa
por la Universidad de Granada, reconocimiento que se le otorgé a pesar de
que la jerarquia catélica lo obligd a abandonar la docencia.

Es fundador y miembro de la Junta de Gobierno de la Asociacién de
Teologos y Tedlogas Juan xxi11. En la actualidad escribe en su blog electrénico
conocido como Teologia sin censura, donde trata una diversidad de temas con-
temporaneos. Con la renuncia a la Compania de Jesus, Castillo ya no depende
de ningtin obispo, por lo que gand independencia y una mayor libertad para
hacer teologia catélica, pero una teologia no ortodoxa que cuestiona varias
de las verdades dogmaticas, pero sobre todo la forma de ser iglesia del catoli-
cismo. Con estos breves antecedentes conozcamos parte de su pensamiento.

“Dios se encarnd... Dios se humanizo"

El libro La humanizaciéon de Dios. Ensayo de cristologia es una auténtica
controversia a las formas dogmaticas bajo las cuales se ha ensefiado y com-
prendido el cristianismo, por eso, en la actualidad la obra contribuye al
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enriquecimiento del tema de como entender la encarnacion de Cristo, segin
esta escrito en el Nuevo Testamento.

En el desarrollo del texto, el autor sefiala que decir “Dios se encarnd es lo
mismo que decir Dios se humanizd’, lo que lo lleva a interpretar que el punto
de encuentro con Dios no fue lo divino, sino lo humano. En otras palabras,
refiere que es en lo humano donde encontramos lo divino. A partir de lo an-
terior, se plantea una pregunta clave ;Cristo vino a salvarnos del pecado para
divinizarnos o, mds bien, vino a liberarnos de nuestra deshumanizacion?
Ante lo cual responde diciendo que “en Jests descubrimos que la huma-
nizacion de Dios trasciende lo humano porque supera y elimina cualquier
signo o forma de deshumanizacién” Entendiendo que la trascendencia de
lo humano es esencialmente la superacion de lo inhumano, segtn el libro.

Como se puede apreciar, Castillo habla de lo humano y lo inhumano, y
plantea que no debemos iade humano lizar lo porque eso nos puede llevar a
una idea falsa de la persona, esto porque lo humano esta asociado también a
lo inhumano y la historia ha sido un fiel reflejo de una infinidad de malda-
des inhumanas. Por tanto, la cuestion central que todos tenemos en la vida,
segun el autor, “es superar la deshumanizacion que todos llevamos inscrita
en lo mas profundo de nuestro ser”. En este sentido, “la humanizacion de
Dios manifiesta en Jesus, significa lo mas humano de los seres humanos’,
toda vez que sus dichos y actos representaron los valores constitutivos del
bien, la bondad y lo justo, por lo que se convierte en un camino por el cual
se puede ir alcanzando lo humano de la persona.

Lo que Castillo destaca de los relatos evangélicos es que Jesus fue un
testimonio a favor de la salud, la alimentacion, las relaciones humanas y
la libertad de las personas, argumentos fundamentales con los que Jests
demostr6 que Dios se identifica y se funde con lo humano, mas no con lo
inhumano. Asi responde asi a la interrogante planteada lineas arriba, en el
sentido de que Cristo vino a liberarnos de nuestra deshumanizacion, mas
no a salvarnos del pecado para divinizarnos. O visto de otra manera, lo
divino se puede alcanzar a través de lo humano, como lo expresa el autor.

Una conclusion fuera de toda ortodoxia que se hace en la obra, es que al
Dios de Jesus se le encuentra, ante todo, en lo laico, no en lo sagrado, en lo
religioso o en lo espiritual. Aunque se reconoce que lo sagrado, lo religioso
y lo espiritual son “medios aceptables para encontrar a Dios en la medida, y
so6lo en la medida, en que nos humanizan, es decir, nos hacen coincidir con
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aquello en lo que todos los seres humanos somos iguales y, por tanto, nos
llevan a identificarnos con aquello en lo que todos coincidimos”

De todo lo anterior, en el libro se plantea una propuesta: comprender la
finalidad del cristianismo y sus instituciones a partir de la humanizacién de
las personas, mas no a partir de la santificacion de los fieles. Se sugiere que
debe prevalecer “lo horizontal sobre lo vertical”. Castillo indica que si los
creyentes en Jests toman en serio las categorias de imitacion y seguimiento,
“la imitacion de Dios y el seguimiento de Jesus solo se puede realizar en lo
horizontal de este mundo, con el que Dios se ha unido y se ha fundido, y
en el que nacid, vivié y muri6 Jesus”.

Con estas interpretaciones fuera de toda ortodoxia, el tedlogo José Ma-
ria Castillo se atreve a pensar en libertad para demostrar que existen otras
vias de comprension de los mitos, la doctrina y las verdades absolutas del
catolicismo, ya que como dice, lo que se ensefia en la iglesia fue decidido en
tiempos del imperio romano y en la Edad Media, porque asi se respondia a
intereses creados no necesariamente religiosos.

Castillo ve asi una consecuencia de la cristologia dogmatizada, que los
creyentes terminan por ver a Jesiis mas como un Dios que como una persona,
“por lo que le dan mas importancia a lo celestial que a lo terrenal, aprecian
mas el espiritu que la carne, valoran mas el amor a Dios que el amor a los seres
humanos, sienten mas respeto por lo sagrado que por lo profano, luchan con
mas ardor por presuntos derechos divinos que por los derechos humanos”

Como se ve, las consecuencias cambian dependiendo de como se inter-
pretan los textos biblicos, de ahi que hacer teologia desde la libertad tiene
su relevancia ya que se abren caminos de comprension y se construye una
nueva teologia que puede enriquecer la cristologia, razon por la cual nuestro
autor decidi6 pensar desde fuera de las instituciones religiosas, con la idea
que seguira siendo blanco de fuertes criticas pero también de importantes
reconocimientos que lo sitiian en la alternativa teoldgica.

“Otra manera de entender y vivir la religion”

En su discurso del 13 de mayo del 2011, cuando recibi6 el doctorado honoris
causa por la Universidad de Granada, Castillo se plante6 una pregunta central
que trat6 de responder a través de su largo discurso: ;Qué teologia puede ser
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interlocutora de la cultura de nuestros dias? ;Cémo presentar un paradigma
dotado de racionalidad y coherencia para establecer puentes con la modernidad?

Una primera respuesta que expone en su discurso es cuando afirma
“que lo central y concluyente de la religién no es la fe, sino la ética. Con lo
cual no pretendo decir que la fe se opone a la ética. Lo que quiero afirmar es
que la ética es la realizacion fundamental y definitiva de la fe. Como afirmo
igualmente que lo determinante de la religion (tal como la presenta el Evan-
gelio) no es lo sagrado, sino lo profano. Y por eso también, lo determinante
de la religion de Jesus no es lo religioso, sino lo laico”.

He aqui una inversion de orden teoldgica que indica otra manera de
entender y vivir la religion: ética, profanidad y laicidad por sobre fe, sacra-
lidad y religiosidad. Castillo vuelve a insistir en que la humanizacién de
Dios a través de Jesus de Nazaret, supone este giro en la comprension de lo
religioso, como también supone que el proyecto cristiano no puede ser un
proyecto de divinizacion, sino un proyecto de humanizacién.

Esta linea argumentativa lleva al autor a plantear que el cristianismo
es ante todo un movimiento no-religioso, es decir, que al cristianismo no
le ha hecho bien asumirse como religion, ya que las religiones con todo lo
que tienen de bueno también han dividido a los individuos y los grupos
humanos, pero a su vez han generado violencia entre las sociedades y las
culturas, lo cual tiene un contrasentido a lo que testimonid Jesus por medio
de su encarnacion. “Por eso, yo no puedo entender a Jestis como fundador
de una religion que desencadena los conflictos, persecuciones, condenas
y sufrimientos que histéricamente ha provocado el cristianismo. Todo lo
contrario: mi convicciéon mds firme es que Jesus estd, no sélo por encima,
sino sobre todo esta en contra de todas esas atrocidades y de las condiciones
que las han hecho posibles, las han justificado y las han fomentado”

En su discurso en la Universidad de Granada, José Maria Castillo va
mas alld y expone una cuestion igual de relevante, que Jests es patrimonio
de la humanidad y, por tanto, esta mas alld del cristianismo como religion.
“En realidad, lo que tendria que haber hecho la Iglesia es tener la libertad,
el coraje y la honestidad de presentar a Jests como la realizacién plena de lo
mas profundamente humano, de lo plenamente humano, de lo minimamen-
te humano, de aquello que, por encima de culturas, tradiciones, costumbres
y creencias religiosas, constituye el logro de los anhelos de humanidad y de
ultimidad que todos llevamos inscritos en lo més bésico de nuestro ser”.
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Lo anterior es igualmente radical en relacion a todo lo que se ha expre-
sado en estas lineas, decir que el cristianismo es ante todo un movimiento
no-religioso también tiene sus consecuencias, y una que se puede leer de
esta postura, es que el seguimiento a Jesus para que pueda ser mds autén-
tico deberia prescindir de instituciones, mitos y ritos religiosos, y hacer
un seguimiento a través de la puesta en practica de los principios y valores
que predicé. Pero una praxis cotidiana desde lo humano y lo profano de la
sociedad, una praxis que enriquezca las relaciones humanas y que no esté
condicionada por las recompensas o premios divinos.

Al final de su discurso como homenajeado en la Universidad de Gra-
nada, Castillo indic6 que la crisis de fe que vive la sociedad contemporanea
es un problema “estrictamente teoldgico” Enfatizé que “es la teoria sobre
Dios lo que falla. Y entonces lo que ocurre es que, de una equivocada teo-
logia sobre Dios, se pueden (y se suelen) sacar consecuencias desastrosas,
para las personas, para las instituciones y para la sociedad. Si estoy en lo
cierto —segun lo que he intentado explicar en mi discurso—, a Dios no lo
encontramos en un “T4” trascendente, que se nos impone desde un poder
inapelable. Ya he dicho que esa representacién de Dios estd en la base y es
la explicacion de la actual crisis de fe”.

Como parte del conocimiento que estamos teniendo sobre el pensa-
miento de José Maria Castillo, es pertinente dar a conocer lo que opino el
tedlogo Juan Antonio Estrada en el contexto del honoris causa al propio
Castillo. Para este jesuita y sacerdote sancionado con la retirada de la venia
docendi, “en la historia del cristianismo siempre ha habido dos corrientes
teoldgicas, la de los innovadores, que buscaban nuevos caminos, y los que
insistian en conservar la tradicién dominante. Es evidente que la jerarquia
prefiere a los segundos y los protege, mientras que desconfia del que busca
cambios, mucho mas si critica lo existente” (donde ubica a Castillo).

Estrada recuerda con acierto que la historia del catolicismo evidencia su
tesis sobre la existencia de oposiciones al cambio en la Iglesia, y refiere que
esto se ha dado desde siglos atrds, incluido el siglo xx, donde en la década de
los cincuenta “un gran nimero de tedlogos fueron criticados, condenados y
destituidos (Teilhard de Chardin, K. Rahner, Jungmann, Danielou, De Lubac,
Congar, Chenu, Schillebeeckx, etc.)”, pero que al paso de los afios se hicieron
mas famosos y prestigiados, con el reconocimiento de la misma jerarquia
catdlica y los papas en turno, a pesar de que antes se les habia rechazado.
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Para Estrada, “buscar nuevos caminos es arriesgado y légicamente, hay
aciertos y equivocaciones, pero solo asi avanza el pensamiento. Los integris-
tas siempre los rechazan, porque tienden a doctrinas estaticas e inmutables,
a costa de la historia y de la evolucién” En esto tiene razon, ya que las socie-
dades contemporaneas estan cambiando aceleradamente y sus culturas se
transforman dando paso a nuevas formas de comprender y asimilar la vida.
Por eso, los intentos por renovar al catolicismo tienen una validez no sélo
teoldgica y epistemoldgica, ya que es imprescindible que se generen nuevas
aristas de interpretacion y nuevos conocimientos con las consecuencias que
ello supone.

Para finalizar, traemos a estas lineas una serie de consideraciones de
Castillo sobre los obispos, reflexiones que publico en Teologia sin censura en
agosto del 2013. En su trabajo titulado “Necesitamos otros obispos’, indica
que del siglo ITT al V, los cristianos elegian a sus obispos a través de consultas
alas comunidades creyentes, para ello refiere que el papa Celestino sostuvo
esa disciplina eclesiastica cuando escribi6 lo siguiente: “no se imponga nin-
gun obispo a los que no lo aceptan. Se requiere el consentimiento del clero,
del pueblo y de los ordenados”

Con lo anterior, dice que hoy se vive una realidad contraria, ya que
ahora los obispos son designados “mediante consultas secretas que gestiona
el Nuncio papal en cada pais... una gestion que se lleva tan en secreto, que
se amenaza con excomunion a quien revele el contenido de la consulta.
De esta manera se anula toda posible participacion del pueblo creyente
en la designacién de sus obispos. De lo cual se sigue una consecuencia
determinante en la vida y el gobierno de la Iglesia: cada obispo sabe muy
bien que su futuro no depende de la aceptacion de sus feligreses, sino de
la sumisién al Vaticano. Lo que es tanto como decir que la Iglesia funciona
como le conviene a la Curia Vaticana, no como lo necesitan los ciudadanos,
especialmente los que tienen creencias religiosas”.

Conclusiones

José Maria Castillo es, sin duda, un tedlogo renovador, o bien, un teélo-
go progresista como muchos gustan referirse a este sacerdote exjesuita. Se
puede afirmar que como pensador catolico le apuesta a la realizacion de
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profundos cambios en la Iglesia y en la teologia cristiana. Sabe que la exis-
tencia y sentido de ser de la misma institucion dependera de las transfor-
maciones que vaya teniendo y de su capacidad para comprender el mundo
moderno. Castillo es otro mas de los tedlogos que no son bien vistos por
las altas esferas eclesiales del Vaticano, sus posturas irritan al alto clero al
considerar que atenta contra la pureza de la doctrina y las verdades absolutas
del catolicismo.

Este teologo ha sido radical en su teologia y en su pertenencia a la
Compania de Jests, pero a su vez ha sido congruente con su forma de
pensar. Ese rompimiento con los jesuitas y el episcopado espaiol no fue
solo institucional sino también doctrinal, lo que lo ha llevado a explorar
otras concepciones que lo sittian en la critica pero también en la propuesta
teoldgica, lo que, sin duda, ha refrescado y enriquecido el pensamiento
cristiano.

Falta saber cudl serd la relacion que sostendra el papa Francisco con este
tipo de tedlogos disidentes. ;Habra acercamiento, escucha, comprension,
reconciliacion? Nadie lo sabe, pero por el discurso y los aires renovado-
res del papa argentino, no es descartable que puedan darse acercamientos
amistosos que permitan didlogos fructiferos entre la teologia oficial y la
teologia progresista. Por el momento, Castillo se ha estado refiriendo al papa
Francisco de muy buena manera a través de su blog, lo que supone que ve
esperanzas de cambio en el nuevo jefe de la Iglesia catdlica, el cual puede
empujar esas transformaciones que pueden hacer sobrevivir a la iglesia en
este mundo tan cambiante y con serias amenazas de autodestruccion.

Bibliografia

BLOG DE TROTTA (2013). Editorial Trotta. Direccién electrénica: http://www.
trotta.es/pagina.php?cs_id_pagina=15&cs_id_contenido=10622

CASTILLO, JOSE MARIA (2009). La humanizacién de Dios. Ensayo de cristologia.
Madrid, Espana: Editorial Trotta.

CASTILLO, JOSE MAR{A (2013). Necesitamos otros obispos. En el blog Teologia sin
censura. Direccidn electrénica: http://blogs.periodistadigital.com/teologia-
sin-censura.php/2013/08/06/necesitamos-otros-obispos



54 Juan Diego Ortiz Acosta

ESTRADA, JUAN ANTONIO (2011). Universidad, religién y honores. En Atrio portal
virtual. Direccién electrénica: http://www.atrio.org/acerca-de/

SEQUEIROS, LEANDRO (2011). La universidad reconoce la obra teoldgica de
José Maria Castillo. En Tendencias de las religiones, revista electrénica de
ciencia, tecnologia, sociedad y cultura. Direccidn electrdnica: http://www.
tendencias21.net/La-universidad-reconoce-la-obra-teologica-de-Jose-Maria-



o

=
|
|
|
|
4

)0

000

OO
00
WO
LU0

00
O,
)
)

)
)

L

)
)

)

L)
O,
|
LU

)

Andrés Torres Queiruga.
El tedlogo que nos hace re-pensar

HERIBERTO VEGA VILLASENOR

Introduccion

En el ano 2003 participé en un curso que dirigié Andrés Torres Queiruga
en el ITESO. Las sesiones estaban repletas de académicos y de algunos alum-
nos interesados en los planteamientos novedosos de este tedlogo critico.
Recuerdo muy bien una frase que con cierta frecuencia repetia: “en teolo-
gia tenemos que decir cosas razonables, que puedan tener sentido para el
hombre y la mujer de nuestro tiempo”. De ahi la busqueda de explicaciones
bien pensadas, apoyadas en los datos de las ciencias, de las filosofia actuales.
Percibi en él a un hombre sincero, riguroso en su método y profundo en su
pensamiento; un tedlogo académico, forjado en el ambito universitario, dis-
puesto al didlogo y con un interés legitimo por construir un conocimiento
de Dios que llevara a repensar lo ya dicho. Pues a partir de esa experiencia
de didlogo colectivo con Torres Queiruga, van las siguientes lineas.

El mal en el mundo

Muy ameno al hablar, hacia preguntas constantemente al publico, invitan-
do a involucrarse, a decir la propia palabra. Uno de los temas, por demds



56 Heriberto Vega Villasenor

relevantes, fue el de la presencia del mal en el mundo. Para ello abord¢ el
famoso dilema de Epicuro:

“O Dios quiere quitar el mal del mundo, pero no puede; o puede, pero no lo
quiere quitar; o no puede ni quiere; o puede y quiere. Si quiere y no puede, es
impotente; si puede y no quiere, no nos ama; si no quiere ni puede, no es el Dios
bueno y, ademds, es impotente; si puede y quiere —y esto es lo mds seguro—
entonces, ;de dénde viene el mal real y por qué no lo elimina?”™*

En sintesis, lo que plantea es lo siguiente: O Dios quiere evitar el mal y
no puede, por lo tanto no es omnipotente; o bien puede evitar el mal pero
no quiere, por lo cual no es bueno. Después de la presentacion del dilema
se abri6 un espacio de comentarios entre el publico y quedé evidenciado
que una de las dos proposiciones generaba mayor resistencia: la que suponia
que Dios podia pero no queria evitar el mal. Llegados a este punto el te6logo
lanzé una pregunta sorpresiva: “sse puede construir un circulo cuadrado?”
La audiencia guardé un momento de silencio y timidamente apareci6 la
respuesta: “no es posible, si es cuadrado no puede ser circulo”

Entonces vino una explicacién sobre un concepto crucial para Torres
Queiruga: la finitud. Sefialé que hay un imaginario cristiano sobre el mundo
que es como un “circulo cuadrado” y consiste en considerar el mundo como
algo perfecto. Pero no es asi, el mundo es finito y por eso mismo incluye el
mal dentro de si, el mal natural y el mal moral: el que viene de la naturaleza,
de su propia imperfeccion, lo que denominamos como desastres naturales,
y también el mal construido por el ser humano ya sea de forma personal o
social, el mal moral. La finitud es lo mas comun de este mundo e implica
necesariamente imperfeccion, y Dios no pasa por encima de ella.

Pero no quedo ahi el tema, pues de inmediato vino un nuevo cuestiona-
miento: ‘;entonces donde esta Dios y qué hace?” La respuesta del tedlogo me
hizo recordar la filosofia zubiriana (Zubiri, 1972: 192 (Comision Episcopal
para la Doctrina de la Fe, 2012) sobre la esencia: las notas adventicias, las
notas esenciales o constitutivas y el fundamento ultimo de la realidad, que
es reservado para Dios en la perspectiva creyente. Para Torres Queiruga,
Dios es creador de un mundo finito y de una libertad finita: la realidad

1

Cfr. Epicurus, ed. por O. Gigon, Zurich, 1949, p. 80; Lactancio, De ira Dei.13 (PL 7, 121).
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creada se desajusta continuamente, la libertad finita puede tender al mal,
no esta condicionada sélo al bien. En este esquema, el Creador no esta fuera
del mundo con lo cual se generaria la necesidad de “venir” para hacerse
“presente”, mas bien el Creador

estd ya siempre dentro de él, en su raiz mas honda y originaria. Y no tiene que
recurrir a intervenciones puntuales, porque su accion, lejos de ser intermitente
a base de interferencias, es la que desde siempre y sin descanso lo estd sus-
tentando, dinamizando y promoviendo todo: el Padre estd ya “desde siempre
trabajando” (Jn 5, 17) en su creacion. (Torres Queiruga, 2005: 40)

Asi que la tarea de Dios es lograr, en cierta forma, ser descubierto
en el mundo, en donde siempre esta “del lado de la creatura y en contra
de los limites que tienden a frenar su expansion: esta luchando en ella
y con ella contra todo lo que la oprime, la hiere, la distorsiona... Dios
esta del lado de la creatura y en contra del mal” (Torres Queiruga A.,
1986: 130). El punto final fue una pregunta mas, lanzada por el teélogo
gallego: “;Existe alguien que sea totalmente malo o totalmente bueno?”
La respuesta fue contundente: jno, todos tenemos algo de mal y de bon-
dad!, lo que dio ocasidn a la leccion final acerca de la bondad de Dios,
que siempre encuentra en cada persona un resquicio para el amor, mas
alla del mal que pudiera haber cometido, con lo cual se corrije una vi-
sion divisoria del mundo que separa entre buenos y malos, entre los que
tienen el favor de Dios y quienes no lo tienen... pero Dios ama a todos y
todas sin distincién y mds adn, toda persona tiene posibilidad de recibir
la salvacion que viene de Dios.

Espero que estas notas nos muestren a Andrés Torres Queiruga como
un tedlogo que disiente de las explicaciones y de los procedimiento con-
vencionales de la teologia. No es alguien que parte de los dogmas sino que
llega a ellos repensandolos a partir de la experiencia razonada y razonable.
Este proceder es coherente con la nueva visiéon que trata de incorporar en
su produccion teoldgica, la cual tiene tres frentes: el exegético, “abandonar la
carcel de laletra para acercarse a la libertad del sentido” (Torres Queiruga A.
, 2005: 17); el encuadre de los resultados en el nuevo marco cultural, lo cual
supone “tomar en serio la nueva visién del mundo con leyes auténomas”
(Torres Queiruga A. , 2005: 18); y el didlogo de las religiones pues “en si mis-
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mo el Dios que confesamos es el mismo de las otras confesiones y el Abba
de los cristianos y cristianas es idénticamente el ‘padre/madre’ de todos los
hombres y mujeres” (Torres Queiruga A. , 2005, p. 19).

¢Y quién es Andrés Torres Queiruga?

Es un sacerdote diocesano, nacido en Aguifio, La Coruifia, en 1940. Tiene
estudios de doctorado en Teologfa por la Universidad Gregoriana de Roma
y de doctorado en Filosofia por la Universidad de Santiago de Compostela,
donde ha sido profesor de Teologia.

Fue fundador, junto con otros, de la revista Encrucillada, dedicada ala
difusion del pensamiento cristiano, creada en 1977. Fue el coordinador de
un equipo de especialistas que colaboraron en la traduccion de la Biblia al
gallego. Es miembro de la Real Academia Gallega y del Consejo de Cultura
Gallega.

Cuenta con mas de treinta libros publicados, asi como una gran canti-
dad de articulos y ensayos que giran sobre el tema de la reinterpretacion del
cristianismo en el paradigma cultural moderno. Algunas de sus obras son:
Recuperar-la salvacion (1977), Crisis da conciencia relixiosa no mundo mo-
derno (1972), Teoloxia e Sociedade (1974), Nova aproximacién a una filosofia
da saudade (1981), Creo en Dios Padre: el Dios de Jestis como afirmacion plena
de hombre (1986), ;Qué queremos decir cuando decimos “infierno”? (1995),
Recuperar la creacion. Por una religion humanizadora (1996), Replantear la
Resurreccion. La diferencia cristiana en la continuidad de las religiones y de
la cultura (2003).

Pero lo fundamental, al menos para mi, es que se trata de un hombre
de nuestro tiempo, un tedlogo cristiano catélico que ha asumido con res-
ponsabilidad y profundidad el llamado del Vaticano 11 de dialogar con el
mundo, con la modernidad, con la ciencia. Y sus resultados estan a la vista:
ha logrado construir un discurso teoldgico comprensible para la sociedad
moderna y posmoderna de hoy. Lamentablemente esas posturas de fron-
tera no siempre son bien aceptadas por la misma Iglesia catdlica que las ha
impulsado.
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Los sinsabores de estar en la frontera

El 29 de marzo de 2012, la Comision para la Doctrina de la Fe de la Confe-
rencia Episcopal Espaifiola publicé una notificaciéon muy critica sobre algu-
nas obras de Andrés Torres Queiruga. Fue el mismo dia en que se realizd la
gran huelga hispana (el 29 M). Mientras los ciudadanos espafioles estaban
preocupados por los asuntos econdmicos, una comision del Episcopado
Espafiol lanzaba un texto de casi condena hacia un te6logo atento a las in-
quietudes de los hombres y mujeres de su sociedad, como bien sefiala Xabier
Pikaza, uno de los te6logos espaioles que muy pronto salieron en su defensa.

La dicha nota sefiala siete distorsiones (sherejias?) en el pensamiento
de Torres Queiruga. Lo primero que parece molestarle a la jerarquia es el
hecho de “repensar” las ensefianzas tradicionales, pues el primer cuestio-
namiento viene a lo que el tedlogo gallego refiere como “nuevo paradigma’,
por el cual se asume la autonomia de las leyes de la naturaleza, en donde no
se consideran ya intervenciones puntuales de Dios en el mundo, como ya
ha sido expresado con el problema del mal.

Un segundo cuestionamiento es hacia “la novedad de la vida en el Espiritu
que Ciristo nos alcanza’, es decir, sobre los asuntos de la creacion y la salvacion,
pues la propuesta desmitificadora de Torres Queiruga a la Comision le resulta
como si la gracia se redujera a un mero desarrollo de la naturaleza. La tercera
cuestion tiene que ver con la Revelacion, pues a la Comisidn no le parece co-
rrecto pensar en un Dios que estd presente siempre en el mundo y que puede
ser conocido por quien lo busca, por quien “cae en la cuenta” de su presencia
continua, aunque siempre mediado por la finitud humana.

El cuarto punto se refiere a la unicidad y la universalidad de la media-
cion salvifica de Cristo y de la Iglesia, lo cual es una descalificacién de la
teologia del “pluralismo asimétrico”, propuesta por Torres Queiruga, segiin
la cual se puede comprender la relacién del cristianismo con otras religio-
nes, las cuales se presentan como expresiones de experiencias religiosas
con valor diferente al cristianismo, por lo que no se podria considerar al
cristianismo como la realizacion “histérica y acabada en todos los aspectos;
ni mucho menos, considerar a las demas como caminos hacia ella” (Torres
Queiruga A., 2005)

La quinta “distorsion’, segin la Comision, tiene que ver con un tema
central en la teologia de Torres Queiruga: la resurreccion. Se dice que desdi-
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buja el “realismo de la resurreccién de Jesucristo, en cuanto acontecimiento
historico (milagroso) y trascendente”. Para el tedlogo, el asunto le ha valido
varios libros con la intencién de crear un marco de comprensiéon nuevo, a
partir de un acercamiento desmitologizado a los textos biblicos que supera
la interpretacion literal. Considera como tinicos datos histdricos el hecho de
la muerte de Jesus y la fe pascual de los discipulos, sobre esa base viene la
construccion de todo el relato posterior, que no es sino una forma de explicar
lo sucedido. Otro elemento cuestionado es la proposicion de que “la muerte y
la resurreccion coinciden (es decir que) la resurreccion acontece en la misma
cruz” (Torres Queiriuga, 2005: 173 y 206), de ahi que “la novedad no pueda
ser buscada directamente en acontecimientos empiricos o en modificaciones
empiricas de la realidad mundana” (Torres Queiruga A., 2005: 153).

La sexta nota tiene que ver con la oracidn, en particular con lo que se de-
nomina como el “sentido genuino” de la oracién de peticion, con el valor de la
intercesion y mediacion de la Iglesia en la oracién por los difuntos, de forma
especial la Eucaristia. Va ligada a la séptima “distorsién” pues en el fondo son
problemas de escatologia que se derivan de la comprension nueva de la resu-
rreccion de Jesus. Bajo este presupuesto Torres Queiruga se opone a la distincion
entre un estado de alma separada y una resurreccion final, afirmaciones basadas
en un esquema mitico, cuando en realidad habria que hablar de un estado de
solidaridad entre vivos y difuntos, donde la muerte es un transito hacia un nuevo
modo de ser, no un periodo de espera. Por eso puede afirmarse que “no cele-
bramos la eucaristia por nuestro hermano difunto, sino con nuestro hermano
difunto (igual que no se celebra por Jests, sino con Jesus” (Torres Queiruga A.
, La Resurreccién: experiencia originaria e interpretacion actual, 2005, p. 300).

Como puede apreciarse, a partir de la Notificacion de la Comision de la
Doctrina de Fe de la Conferencia Episcopal Espaiiola se pueden encontrar
algunos de los aportes originales de Andrés Torres Queiruga. Es curiosa la
denominacion de “distorsiones” a los siete sefialamientos particulares de la
Comisidn, como algo que se tuerce o deforma de lo tradicional o establecido.
Y justo es lo que Torres Queiruga quiere remediar respecto de la doctrina
oficial catdlica, la cual ha quedado distante y también distorsionada para la
comprension actual, y en esto coincido con el autor. Llama la atencién que
la notificacién se haya dado en una légica de “llamada de atencién” auto-
ritaria y no a través de un dialogo abierto, académico, quiza universitario,
en el contexto en el que fueron construidos los planteamientos del autor.
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Algunos tedlogos como Xabier Pikaza han hecho comentarios criticos
muy puntuales a la Notificacidn, sefialando sus inconsistencias e incluso
sus propias distorsiones. De hecho llama a los miembros de la Comision
como “maestros de la distorsiéon”. Otros mas se han hecho solidarios y han
respaldado la audacia y la seriedad con que Torres Queiruga ha llegado a
sus planteamientos.

Recientemente he tenido la oportunidad de leer un texto en siete entre-
gas escrito entre el 10 de enero y el 8 de marzo de 2013, es decir, una produc-
cion reciente. Se titula Ciencias y religion hoy: apuntes y perspectivas, y los
pequeiios subtitulos son ya una nota de su pensamiento y de su fina ironia:

I. La secularizacién como ganancia.
11. De “vastagos parricidas” a “hijas emancipadas”. La poca ciencia aleja de
Dios, la mucha lleva a EL
11 Inversion de los acentos. El telescopio de Galileo y el gato de Schrodin-
ger (con un excurso sobre ciencia y resurreccion).
1v. Teoria del big-bang y fe en la creacion. Si el avance de la ciencia demos-
trase que esa teoria es falsa, la fe en la creacion no cambiaria.
v. El paracaidista pragmatico y el parroco piadoso. “Dios obra el mundo
y no propiamente en el mundo”
vI. Providencia y azar. El “autobus frivolo” y en “cingaro desamparado”
frente al Dios “poeta del mundo” y “gran compaiiero”.
viL. Universalidad religiosa en la era espacial. El “divino astronauta” y el
Abba sin fronteras.

Es un texto muy interesante que afirma la autonomia de la ciencia y de
la teologia, de la necesidad de respetar sus propios ambitos y de aprender de
los aportes que cada una de las disciplinas ofrece. Invita a la superacion de
la polémica entre ciencia y religion para pasar al didlogo y la colaboracion,
como se puede apreciar en los titulos que asigna a cada uno de los siete apar-
tados. Senalo este texto, al que invito ampliamente su lectura, porque creo
que es revelador del método y de lo proposito de Torres Queiruga: el didlogo
riguroso, metodico, profundo con la intencion de aprender y repensar lo que
hasta ahora se presenta como dado y establecido. Ni deismo ni cientificismo,
sino encuentro creativo, respetuoso y para el bien de la humanidad, para
lograr mayor solidaridad con la especie y con el mundo.
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Conclusiones

La teologia de Torres Queiruga es critica. No se adscribe a la corriente
especifica de la Teologia de la Liberacion, pero es liberadora porque busca
liberar de ataduras histdricas en el pensamiento teoldgico. Es una teologia
actual que aborda las cuestiones candentes de muchos hombres y mujeres
en busqueda de lo humano, de lo que realiza y hace crecer. Se trata de un
autor que ha sabido transitar de la teologia previa al Vaticano 11 hacia la
novedad impulsada por el Concilio... y quizd mas alla. Integra lo divino con
lo humano, mueve al compromiso con la historia y sugiere cambios hacia
un cristianismo inteligente y abierto al didlogo franco con las ciencias, con
la filosofia, con las religiones. Es un tedlogo en todo el sentido de la palabra,
aquel que busca hacer comprensible a Dios en el mundo.
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José Maria Vigil y el pluralismo
religioso

CELIA NEREIDA SANTANA RUIZ
CHRISTIAN OMAR ROMERO HERNANDEZ

Introduccion

La teologia del pluralismo religioso es una posicién teologica que tiene
como punto de partida la tolerancia y la convivencia entre diferentes re-
ligiones. Invita a asumir la religiosidad desde un punto de vista diferente,
ya que antes se pensaba que la tnica religion que tenia el derecho divino
de otorgar la salvacion era la Iglesia catdlica, pero con el paso del tiempo
se han diversificado los enfoques y se han creado mas teologias, incluso al
interior del propio catolicismo. Algunas de estas corrientes, como la teologia
del pluralismo religioso, sugieren transitar de visiones exclusivistas hacia
el inclusivismo y el pluralismo como una nueva manera de comprender el
conocimiento sobre Dios.

Esta teologia propone, como lo dijimos, la tolerancia y el respeto entre
creyentes y las diversas religiones, trata de romper dogmas y crear nuevos
paradigmas teologicos, siendo uno de sus principales exponentes, José Ma-
ria Vigil, tedlogo claretiano. Su propuesta esta en sintonia con este mundo
cambiante y plural, se trata de una propuesta valida y aplicable a la realidad
contemporanea.

Vigil nacié en Zaragoza, Espaia, es sacerdote desde 1971y pertenece a
la orden de los claretianos, se naturaliz6 nicaragiiense y actualmente radica
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en Panama. Ha publicado mas de 200 articulos en revistas y ha escrito 15
libros, entre ellos, Teologia del pluralismo religioso. Curso sistemdtico de teo-
logia popular, en el que aborda a profundidad la cuestion de la necesidad de
apertura para entender y asumir el pluralismo religioso de nuestros tiempos.
La obra ha sido cuestionada por el episcopado espaiiol, que considera atenta
contra ciertas verdades absolutas del cristianismo.

Enla actualidad Vigil es el responsable de Servicios Koinonia, un portal
electronico que se presenta ante sus lectores, de la siguiente manera: “Ser-
vicios Koinonia ofrece un conjunto de servicios en el campo de la teologia,
espiritualidad, liturgia, Biblia, pastoral... con su Revista Electrénica Lati-
noamericana de Teologia (RELaT), una biblioteca con varias salas, calenda-
rio liturgico automatizado, martirologio latinoamericano, algunas paginas
personales, servidor de lista, archivo de graficos, enlaces recomendados... y
otros servicios. Se inspira en la espiritualidad y la teologia de la liberacion,
con sabor espiritualmente “latinoamericano’, abierto a las nuevas corrientes
de pensamiento teoldgico y de espiritualidad macroecuménica’.

Este espacio se ha ganado un lugar privilegiado en el campo de la in-
formacidn, publicacion y consulta de temas teoldgicos contemporaneos,
donde escriben principalmente tedlogos renovadores o también llamados
progresistas, aunque también es comun leer trabajos de universitarios, cre-
yentes y laicos que asumen posturas sobre una diversidad de temas religio-
sos. Podemos asegurar que Servicios Koinonia es un sitio de debate que se
ha convertido en un referente del pensamiento teoldgico. En el portal se
encuentra un listado bibliografico sobre pluralismo religioso, el cual con-
tiene cerca 200 textos, entre libros, articulos, ensayos y capitulos de libros,
lo cual da una idea acerca de la importancia que ha tenido este tema en las
ultimas décadas.

La pluralidad como signo de nuestros tiempos

La pluralidad es un aspecto tan natural de las sociedades que apenas hoy se
comienza a reconocer y respetar. Siempre hemos sido diversos en lo social,
lo cultural, lo étnico y, desde luego, lo religioso. Incluso se puede afirmar que
no sélo la naturaleza es biodiversidad, sino que el mundo con sus complejas
composiciones e interacciones es biodiversidad. Hoy, en pleno siglo xx1, es
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un absurdo no reconocer esto y aferrarse a cosmovisiones conservadoras
y dominantes.

El ser humano ha sido parte y testigo de un mundo que a lo largo de
la historia se ha encontrado en un cambio constante, pero que a muchos
les cuesta trabajo reconocerlo. Por tanto, realizar una profunda y correcta
lectura de la historia, nos demostraria que la pluralidad es algo existente en
la vida humana. Dicho de esta manera, podemos encontrar un pluralismo
en todas las etapas evolutivas de las sociedades y en todos sus contextos.

Sin embargo, en la misma historia humana se percibe intolerancia ante
lo diferente, un desinterés por el otro y lo otro. Todo aquello que es diferente
se asume como una amenaza o como algo inferior. Desde luego que esto
representa un verdadero reto intelectual y de intereses para poder superarlo,
aun en los sistemas religiosos porque éstos se han asumido siempre como
religiones exclusivistas, es decir, que poseen las verdades absolutas y, por
tanto, desprecian lo otro y a los otros.

Al respecto, José Maria Vigil dice que “en el mundo actual es un hecho
que las religiones y las culturas se ven obligadas a convivir. Muchas socie-
dades son pluriculturales, estan integradas por grupos procedentes de otros
paises, barrios habitados mayoritariamente por distintas etnias o culturas
especificas’, lo que supone aprender a convivir en armonia, o en su caso,
perpetuar superioridades generadoras de divisiones y violencia.

Exclusivismo, inclusivismo y pluralismo

Segtin Vigil, el exclusivismo se define como una “posicion teoldgica que
sostiene que hay una unica religién verdadera, que es la que ha sido re-
velada por Dios, y que tiene en exclusiva la verdad, mientras que las otras
son religiones falsas, o religiones simplemente humanas, o naturales, que
no salvan” Dice que esta postura ha estado presente en el catolicismo y se
ha convertido en una ideologia, misma que al paso de los afios ha perdido
paulatinamente valor y credibilidad.

La religion cristiana, al considerase la inica fundada por Dios, cree
participar de manera directa en el plan “salvifico” de Dios mismo. Cualquier
otra religion esta fuera de la verdad y, por lo tanto, fuera de la salvacion.
Sélo las personas que se conviertan al cristianismo obtendran la salvacién,
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no importando en qué momento de su vida lo hagan, la idea central es con-
vertir al mayor niimero de personas, olvidando respetar la espiritualidad o
creencias de los otros.

Esta posicion teoldgica representa para el cristianismo la puerta al mis-
mo cielo, se piensa que si no se es parte de esta cultura religiosa, automatica-
mente uno estd condenado. Aunque cabe decir que el exclusivismo no sélo
lo encontramos en el cristianismo, sino que también existen religiones que
de manera directa creen que s6lo su religion es verdadera, tal como sucede
en ciertos sectores del judaismo o el Islam.

Otra postura teologica recurrente en el cristianismo y otras religiones es
el inclusivismo. Vigil explica que esta posicion sostiene que aunque la verdad
y la salvacion estén en una determinada religion, también se halla de forma
mas o menos imperfecta en otras religiones. El inclusivismo también fue
y sigue siendo una postura teoldgica que ha formado parte del catolicismo
en las ultimas décadas.

En el largo camino del exclusivismo al inclusivismo se han producido
importantes reflexiones teologicas, tales como la llamada “teoria del cum-
plimiento’, en la cual a las religiones no cristianas se les permite participar,
aunque de manera indirecta, en la salvacion. Esta nueva visién por parte
de la Iglesia catdlica permite ver ciertas aperturas, por ejemplo, el recono-
cimiento de la presencia de Cristo en ciertas religiones no cristianas, acep-
tando elementos de verdad en esos otros sistemas religiosos. Sin embargo,
aunque el inclusivismo representa respeto hacia otras religiones, no deja
de ser una ideologia, pues sostiene que es Cristo quien logra y permite la
salvacion en esas otras religiones, siendo Cristo quien sale en busca de los
hombres, siendo salvados por su gracia, y no por la practica religiosa que
haya regido sus vidas.

Dicho de otra manera, Cristo es capaz de estar presente en todas las
iglesias, por tanto, la salvacion se puede encontrar ya en cualquier religion,
pero seguira siendo Cristo el inico salvador. Esto nos demuestra que el
discurso es teoldgico pero también ideoldgico, ya que se parte de ideas y
creencias que condicionan el reconocimiento hacia los otros. La posicion
inclusivista, la cual aplica la Iglesia cat6lica en nuestros tiempos, sigue
impactando en la conciencia de los creyentes, asumiéndose como la iinica
religion verdadera.
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La realidad que vivimos exige un cambio de paradigma, una reflexién
profunda en la que hoy se ha aventurado la teologia del pluralismo religioso.
Atreverse a cuestionar verdades inamovibles no es cualquier cosa, supone,
por el contrario, inteligencia y valentia para hacer teologia desde otros su-
puestos que no son los que nacieron en la Edad Media.

Por su parte, el concepto de pluralismo religioso del propio José Maria
Vigil, indica que se trata de una “posicion teoldgica que afirma que todas
las religiones participan en la salvaciéon de Dios, cada una a su modo y
auténomamente. Es decir, no hay una religion que esté en el centro mismo
del universo religioso. En el centro sdlo esta Dios. Las religiones giran en
torno a Dios”.

Esta postura tiene sus consecuencias, siendo una de las mas importantes
la tolerancia hacia la diversidad religiosa. Para Vigil “se trata, sin duda, de
una nueva conciencia espiritual”. El esfuerzo reflexivo que estd realizando la
teologia del pluralismo religioso es precisamente sobre el valor que tienen
las religiones dentro del plan de salvacion, es decir, que la salvacién no se
encuentra s6lo en una religién sino en muchas. Vigil plantea una pregunta
importante ;seria posible construir una teologia del pluralismo religioso
que no fuese cristiana ni musulmana, ni de ninguna otra religion, sino que
pretendiera ser “inter-religiosa’, abierta a todas las religiones? La respuesta
deberia indicar que si es posible e incluso necesario.

Asi pues, el andlisis que hace nuestro autor identifica esas tres posturas
o ideologias dentro del catolicismo, aunque reconoce que esto mismo tam-
bién se puede localizar en las otras religiones. El problema del exclusivismo
e inclusivismo no lo sitda en Jests Cristo, sino en la institucion que dice
representarlo, ahi fue donde se gestaron estas posiciones que han encerrado
a la Iglesia en si misma. Pero en sentido contrario esta el pluralismo reli-
gioso, concepto desarrollado por Vigil y otros tedlogos, que al reconocer la
valides y existencia de otras “revelaciones” se muestra como una amenaza
ala ortodoxia del cristianismo, misma que de manera casi inmediata ha re-
cibido cuestionamientos y resistencia por parte de la Conferencia Episcopal
Espafola, quien publicé un comunicado en su pagina oficial, denunciando
que en el libro de José Maria Vigil, Teologia del pluralismo religioso, se nie-
ga la verdad sobre Cristo, y, por otro lado, indica que en la obra se hallan
“valoraciones histdricas injustificadas”.
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Censura al pluralismo religioso

Ellibro antes citado no fue del agrado de la Conferencia Episcopal Espaiiola,
la cual manifest6 su desacuerdo mostrando argumentos segun suficientes,
como para lograr una censura del tema tratado en dicha obra. El texto de
José Maria Vigil fue publicado en 2004 y la censura por parte de los obispos
espanoles fue hecha en 2008. Afirman que en el libro se niega la verdad sobre
Cristo, y también se pone en tela de juicio la originalidad del cristianismo.
También sefialan “valoraciones histéricas injustificadas” que hace Vigil so-
bre la iglesia, particularmente cuando aborda la evangelizacion de América
Latina y la califica como invasion y conquista, motivada por el poder.

Los obispos espailoles indican que “la gravedad de los errores conte-
nidos en este libro, unida a su cardcter divulgativo, hacen de esta obra un
instrumento especialmente dafnino para la fe de los sencillos”. El episcopado
espafol rechaza asi la teologia de Vigil e intenta tapar los erros cometidos
por la iglesia durante tantos afios. Por su parte, el autor de Teologia del plu-
ralismo religioso indica que no ha sido facil seguir adelante con su propuesta,
pero que se mantendrd en marcha, pues es consciente que los cambios de
conciencia se van dando poco a poco.

Seria un acto renovador que el alto clero y el Vaticano reconocieran la
validez teoldgica de los planteamientos de Vigil y abrieran la posibilidad de
dialogar esos postulados. Como se indicé antes, vivimos en una sociedad
plural con culturas plurales, de ahi que no es descabellado someter a la
reflexion el pluralismo religioso. Lo que llama la atencién es que en pleno
siglo xx1 siga habiendo actitudes condenatorias que intentan acallar voces
dentro del mismo catolicismo.

Conclusiones

Para muchas voces y creyentes, el pluralismo religioso es el camino que
puede lleva a vivir una nueva espiritualidad, y no sélo dentro de la Iglesia
catolica, sino también desde otros sistemas religiosos. Abrir la ventana de
la conciencia es abrirse al didlogo, a la comunicacion, a la tolerancia, es la
posibilidad de mejorar la convivencia y de resituar el papel de las religiones;
es renovar y resituarse en este complejo y cambiante mundo. Las religiones,
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0 se renuevan o se precipitan a profundas crisis dificiles de salir de ellas. Si
la gente es plural, si las sociedades son plurales, si las culturas son plurales,
por qué las religiones no pueden asumir el pluralismo como una manera
de fortalecer la espiritualidad y la religiosidad misma. Vigil esta en lo cierto
cuando afirma que Dios debe ser el centro, no las religiones que buscan
protagonismo y exclusivismo.
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Ignacio Martin Baré: de una iglesia
asistencialista y dogmatica a la
recuperacion practica de la memoria

JUAN JOSE GONZALEZ MEDINA

Introduccion

El acercamiento a Ignacio Martin Baré puede hacerse desde su vida como
desde su mensaje, entender cdmo vivié ayuda a comprender su compro-
miso con los pobres, con la psicologia social, con una manera diferente de
relacionarnos con dios y los otros. Su asesinato es producto de un sistema
injusto y violento, intolerante a las voces que disienten. Su reflexion es pro-
fundamente salvadorefia y esencialmente humana: la realidad de la pobreza
que deshumaniza.

Lucho por los derechos humanos, la justicia y la paz en El Salvador.
Critico la intervencién politica estadounidense en su pais, teélogo de la
liberacidn, padre de la psicologia social de la liberacién, publicé 11 libros y
multiples articulos culturales y cientificos.

Naci6 en Valladolid en 1942. Entré en la Compaiiia de Jesus el 28 de
septiembre de 1959. En 1964 recibié su grado de bachiller en Filosofia y al
afo siguiente su licenciatura en Filosofia y Literatura.

En 1975 obtuvo la licenciatura en Psicologia, Entre 1971 y 1974 fue jefe
del Consejo de Redaccién de revista Estudios Centroamericanos (ECA) y
entre 1975 y 1976 fue su director. En 1977 obtuvo la maestria en Ciencias
Sociales en la Chicago University. Dos afios mas tarde recibi6 el titulo de
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docente. Desde 1981 fue vicerrector académico y miembro de la Junta de
Directores. En 1989, al dividirse la Vicerrectoria Académica, pasé a ser vi-
cerrector de postgrados y director de Investigaciones. En 1982, la Junta de
Directores lo designo jefe del Departamento de Psicologia. En 1986, fundé
y dirigi6 el Instituto Universitario de Opinién Publica.

El 16 de noviembre de 1989 fue asesinado por un pelotén del batallon
Atlacatl de la Fuerza Armada de El Salvador, bajo las 6rdenes del coronel
René Emilio Ponce,. Asesinado junto con: Ignacio Ellacuria, rector de la
universidad; Segundo Montes, director del Instituto de Derechos Huma-
nos de la uca; Juan Ramén Moreno, director de la Biblioteca de Teologia;
Amando Lépez, profesor de filosofia; Joaquin Lopez y Lopez, fundador de
la universidad y estrecho colaborador; Elba Ramos, empleada doméstica y
Celina Ramos, empleada doméstica.

Tres modelos para entender la actualidad de la
Iglesia catélica en AL

El esquema es muy burdo y no pretende ser exhaustivo, basta con decir que
no se desconocen otros trabajos y modelos, pero escapan a la presente dis-
cusion, entre ellos la teologia del pluralismo religioso, la teologia feminista,
la ecolégica, la negra, la indigena, la obrera y un largo etcétera.

La Iglesia catolica romana en América Latina se puede caracterizar en
tres grupos:

- La Iglesia catolica tradicional.
- La Renovacién Carismatica Catolica.
- La teologia de la liberacion.

La Iglesia catdlica tradicional llena de rituales, con un Cristo sangrante
con olor a incienso, con el temor al pecado y la condenacién eterna, con
musica que va desde cantos gregorianos como el Pangelingua hasta Una
espiga dorada o El Pescador, centrada en los sacramentos, el cuamplimiento
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de los rituales y un marcado respeto a la jerarquia. Con cantos a capela o
con un solemne drgano.

La Renovacion Carismatica Catdlica (un movimiento originalmente pente-
costal) con su Cristo resucitado, un Cristo gozoso liberado de la cruz y sonriente,
en una iglesia gozosa, lleno de cantos de alabanza tales como Bautizame Sefior
o Yo tengo un amigo que me ama, con creyentes hablando en lenguas y oraciéon
de los enfermos e imposicion de manos. Con bateria y guitarras eléctricas.

La teologia de la liberacion (Tdl) con su opcién preferencial por los po-
bres, con sus comunidades eclesiales de base (Cebs), su Jesus obrero y campe-
sino, con su intento por ser evangelio vivo, por organizar a la poblacién para
liberarlos al estilo del éxodo. Con letras como Cristo al servicio de quien o Vos
sos el Dios de los pobres. Con guitarras, quenas y charangos, en otros lugares
con tarola, contrabajo y acordedn o aquellos instrumentos con lo que la comu-
nidad toca su musica. Centrada en el pueblo, con estolas de muchos colores
del tipo guatemalteco. Cercanos al folclor y las minorias discriminadas.

De los primeros dos modelos es facil encontrar en Guadalajara parro-
quias y comunidades que celebran su fe en este contexto, el tercer modelo es
mis dificil de encontrar, la explicacion rdpida es que vivimos en uno de los
paises mas tradicionalistas de América Latina y en una de las ciudades mas
conservadoras del pais, amén de ser una zona donde se dio la guerra cristera.

La teologia de la liberacion a vuelo de pajaro

La Iglesia catdlica romana ha tenido en los tltimos 60 afios muchos intentos
por modernizarse, por regresar a la inculturacion, por ser mas cercanos a los
creyentes y leer los “signos de los tiempos”, siendo asi es obligado preguntar
squé paso con documentos como el Vaticano 11, Medellin, Puebla, Apare-
cida? ;Fue tal el miedo y desagrado que causaron a los poderosos y en las
buenas conciencias, que hoy es un tema vedado, exclusivo de los “teéricos
marxistas” y trasnochados?

Pareceria que si el objetivo era promover el desarrollo de la fe catdlica o
lograr una renovaciéon moral de la vida cristiana de los fieles, la actuacion de
la jerarquia estd generando lo contrario. Adaptar la liturgia a nuestro tiempo
ha tenido un buen avance. En la interrelaciéon con las demds religiones, es
muy poco el avance. El destape de los escandalos de pedofilia por parte de
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Benedicto xv1y su manera de afrontar una Iglesia en crisis es valiente pero
insuficiente.

La Tdl nace a finales de los sesenta, con Gustavo Gutiérrez, apenas tiene
unos 40 anos. Con grandes representantes todos o casi catalogados como disi-
dente desde la visidon del Vaticano, muchos de ellos sancionados, cuestionados
por su falta de ortodoxia o sospechosos de una vision parcial de Jesus durante
el papado de Juan Pablo 11 que, dicho sea de paso, censuré desde algunos
tedlogos llamados por Juan xXx111 como peritos en el Vaticano 11, tedlogas
como Lavinia Byrne o Ivone Gebara o a te6logos del pluralismo religioso.

Después del breve paréntesis, regresemos a la Tdl, con nombres tan
relevantes como: Ignacio Ellacuria, Leonardo Boff, Gustavo Gutiérrez, Juan
José Tamayo, Jon Sobrino, Rutilio Grande, Hélder Camara, Ernesto Carde-
nal, José Maria Vigil, Andrés Torres Queiruga; o los mexicanos Raul Vera
Lépez, Sergio Méndez Arceo, Samuel Ruiz Garcia.

Nachopensamiento de vanguardia

Espailol de nacimiento, salvadorefio por decision. Rechazé la comoda idea
de que la psicologia es imparcial. En lugar de esto él concibié una psicologia
critica y comprometida con diferentes proyectos de sociedades alternativas.

Creador del Instituto Universitario de Opinién Publica (rupop). Confia-
ble y veraz a nivel nacional e internacional, de todo lo que hicieron en aquellos
dias hay dos estudios que serian ttiles repetir aqui, uno sobre la percepcion
del posible fraude en las elecciones y otro sobre como deberia actuar el go-
bierno frente a la lucha con el Frente Farabundo Marti para la Liberacién
Nacional (FMLN), en nuestro caso podria ser sobre la lucha con el narco.

Argumentaba que “la conciencia no es simplemente el ambito privado
del saber y sentir subjetivo de los individuos sino, sobre todo, aquel ambito
donde cada persona encuentra el impacto reflejo de su ser y de su hacer
en la sociedad, donde asume y elabora un saber sobre si mismo y sobre la
realidad que le permite ser alguien, tener una identidad personal y social”.
(Martin-Baro, 1998: 320).

Retomo el concepto “concientizacién’, acuiiado por Paulo Freire, para
caracterizar esta tarea fundamental de la psicologia social. Freire llamo
concientizacion al proceso por el cual los oprimidos latinoamericanos se
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alfabetizaron a través de una relacién dialéctica con el mundo circundante.
“Alfabetizarse es, sobre todo, aprender a leer la realidad circundante y a
escribir la propia historia”, explicaba Martin-Bar6. Pero para los oprimidos
latinoamericanos es un proceso que implica una transformacién personal
y social, comprendida en el concepto “liberacién”

El servicio a las mayorias populares debia comenzar con un diagndstico
psicolégico de la guerra, sufrida de manera directa por los pobres, indepen-
dientemente del ejército en el cual se encontrasen (Se puede consultar en este
respecto el informe “Guatemala Nunca Mas” o “Dialogos sobre la reparacion.
Experiencias en el sistema interamericano de derechos humanos la memoria
de las victimas” en este sentido las victimas y su atencion es otro olvido de
todos los niveles de gobiernos en México.) Las victimas eran bajas o a veces
comunidades enteras forzadas a abandonar sus hogares para huir al exilio o
buscar refugio en territorio salvadorefio. Martin Baré encontré6 que la guerra
se caracterizaba por la violencia, la polarizacion y la mentira institucionalizada.

Desde la actualidad nacional

Aun recuerdo cuando lei el titulo Del opio religioso a la fe liberadora, tengo
claro que no son los mismos tiempos, esto no es el Salvador, no hay descon-
tento social, fraude ni violencia en México y no podia tener ni idea el buen
Nacho de lo que pasaria en el mundo tanto tiempo después, pero al ver el
pais en el que vivimos, con la intolerancia religiosa, los casos de pedofilia,
con las jerarquias eclesiales tomando café con las élites gobernantes mientras
el pueblo sigue clamando por el hambre, la injusticia y la violencia que vive
a diario no puedo pensar en un tema mas actual.

Aun hoy la mayoria de los latinoamericanos se confiesan catolicos; es
cierto que algunos estan migrando a otras religiones y las causas son variadas:
pobreza, falta de educacion en sus creyentes, desilusion y un largo y complejo,
etc. El caso es que en México existen cerca de un 83% de catdlicos romanos
(dato calculado a partir del INEGI que dice 83.9%, el Vaticano con 91.9% y
los estudiosos del tema, entre ellos, Elio Masferrer que hablan de hasta 73%).

El namero de fieles, cualquiera que sea el dato real, hace de la Iglesia
una poderosa institucion social, con al menos tres claros brazos, desde la
vision de Nacho: su red de centros educativos, sus centros de asistencia
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(hospitales, asilos y orfanatos) y su presencia en medios de comunicacion
masiva (directa como las declaraciones de Juan Sandoval Iiiiguez o Norberto
Rivera, el caso de José Francisco Robles Ortega es diferente por ser menos
dado a las declaraciones semanales a medios de comunicacién masiva. O de
forma indirecta como el bloque televisivo de la “rosa de Guadalupe” y “cada
quien su santo’, entre otros programas), hacen que independientemente
de que nos declaremos catolicos o no, vivamos con la vision constante de
la catolicidad romana, a tal grado que la mayoria de las personas cree que
Iglesia catélica es una, cuando en realidad son muchas, eso es parte del
control que la religion suele poner sobre los mexicanos.

Entonces tenemos un hecho que parece claro, la Iglesia romana al me-
nos su jerarquia, tiene fuertes lazos con el poder politico y mutuamente se
apoyan para mantener el poder (no voy a decir nada en este sentido sobre
la visita del papa en tiempos electorales) ;Como romper esta influencia? La
respuesta de la izquierda europea fue romper radicalmente con la religion
opio del pueblo, de ahi que rojo, ateo, socialista y demonio sean considera-
dos sindnimos para fines practicos.

En América esa solucién es impensable, la religion esta fuertemente
ligada al ser latinoamericano, asi que la solucién es convertir el opio religio-
so en esperanza libertadora. No se propone dejar las religiones, sino exigir
que cumplan con su funcién, no se pretende derrocar al estado, si no exigir
que haga aquello para lo que fue creado. En este sentido, la propuesta de
Nacho es genuinamente fundamentalista, porque va al fundamento mismo
de las propuestas.

Asilareligion es fundamental para entender la psicologia de los pueblos
latinoamericanos y de la politica, sobre todo si se parte de que la religion
pretende “estar por encima” de las luchas partidistas, y actta al margen del
quehacer politico. La religion es opio porque deja a dios la responsabilidad
de juzgar y hacer justicia, asi el actuar bueno o malo serd premiado en la
otra vida. A las mujeres y hombres alienados socialmente y privados de
derechos se nos ofrece un ilusorio futuro, con los ojos puestos en el cielo y
con poco interés en la vida politica.

Por eso, en los lugares de mayor pobreza y violencia, la presencia de la
religion del orden rezando por los gobernantes es tan clara. La religion del
orden 1) induce a las personas a buscar compensaciones espirituales y metas
histdricas a todas las penalidades de este mundo; 2) promueve la fe en la
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actuacion directa de dios sobre los fendmenos sociales propicia la evasion de
la responsabilidad histérica y 3) desahogo catartico (liberaciéon emocional).

Pero la religion también puede ser esperanzadora cuando lleva al cre-
yente a cuestionar cualquier situaciéon que involucre la violacion de sus
derechos humanos y a buscar un cambio como exigencia practica de la fe.
Esto no tiene nada de novedoso. En sentido estricto, lo podemos encontrar
desde Bartolomé de las Casas pasando por monsefior Romero o hasta el mis-
mo Raul Vera en América Latina. Y como piedra angular de la revelacion.

La teologia como acto subversivo

sPor qué tendriamos que recuperar la teologia como acto subversivo?
Subversivo significa romper el orden establecido, si el orden es bueno, lo
subversivo es malo; frente a un orden corrupto y de pocos privilegiados,
a costa de una mayoria oprimida, la subversion no sélo es buena, es una
exigencia ética.

Las comunidades eclesiales de base surgen en los barrios pobres para
desarrollar la vida religiosa en ausencia de sacerdotes. Son grupos de en-
tre 8 y 30 que hacen todo lo que haria un sacerdote que no requiere el
caricter sacerdotal (todo excepto confesar y consagrar) ;Cudntas habra
en Guadalajara?

Estas comunidades tienen al menos tres caracteristicas: 1) concepcion
histdrica de la salvacion (la salvacidn no es algo que se gana tras la muerte,
sino una meta que se empieza a realizar en el aqui y ahora, lo que implica
anuncia y denuncia, sobre todo del pecado social); 2) compromiso praxico
frente al orden social (ortopraxis y no sélo ortodoxia, el cristiano no puede
desentenderse de las circunstancias que mantienen a pueblos enteros en la
marginacion e ignorancia, la fraternidad solidaria en la construccién del
reino) y 3) caracter comunitario de la vida religiosa (se encuentra a dios en
el otro, en especial al mas pobre).

;Qué consecuencia tiene esto? Las personas toman conciencia de su
realidad social, y se ven comprometidos por su fe a cambiar la sociedad.
Ayudando a superar el fatalismo, las cosas estdn mal y no cambian, no
porque dios lo quiere, sino porque los hombres no permitimos que cambie
y ayudando a sobrellevar con esperanza las situaciones adversas.
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El sistema falsea los datos, el poder nos dice qué pensar y cuando
hacerlo; por eso debemos recuperar la memoria histérica, no debemos
dejar que se olvide la violencia impune... El poder y sus “voceros” diran
“madura eso, pas6 hace mucho”, pero el problema es que sigue pasando...
diran perdona hasta 70 veces 7, pero perdonar no es olvidar, si yo le soy
infiel a mi pareja, me perdona y olvida, voy a volver a hacerlo, en cambio si
me perdona y no olvida, tendré conciencia de que “estoy a prueba’, que no
hubo borrén y cuenta nueva porque falté a la confianza, y que si vuelvo a
caer en falta tendré consecuencias claras.

La ciudadania no termina al ejercer el voto; muy al contrario apenas
inicia, es responsabilidad de los ciudadanos exigir a los gobernantes que
cumplan con sus obligaciones, fiscalizar sus acciones y denunciar sus men-
tiras, premiando también a los buenos servidores publicos.

Hoy tenemos violencia, violacion de Derechos Humanos, feminicidios,
asesinatos de luchadores sociales e inconformes acusados por pensar dife-
rente por sus actividades subversivas, y lo son en el sentido de subvertir un
sistema de mentiras... pensemos en Alejandro Solalinde o en Javier Sicilia.

Conclusiones

La muerte es producto de las acciones, pero no es un martirio absurdamente
buscado, ni producto de ver el mundo color de rosa hasta que te tritura,
es producto del compromiso y de la conciencia clara de que sélo el dolor
puede dar vida y esperanza. El silencio complice de la injusticia puede evitar
el sufrimiento o al menos retrasarlo; pero sélo la denuncia de la injusticia
puede transformar la realidad en méds humana. En este sentido, la muerte
es aceptada como consecuencia, pero no es buscada.

En uno de sus ultimos escritos, Martin Baré describié como seria ma-
nejado su asesinato, “ante todo se trata de crear una version oficial de los
hechos, una ‘historia oficial, que ignora aspectos cruciales de la realidad,
distorsiona otros e incluso falsea o inventa otros. Esta historia oficial se
impone a través de un despliegue propagandistico intenso y muy agresivo,
al que se respalda incluso poniendo en juego todo el peso de los mas altos
cargos oficiales... Cuando, por cualquier circunstancia, aparecen a la luz
publica hechos que contradicen frontalmente la ‘historia oficial; se tiende
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alrededor de ellos un ‘cordén sanitario... que los regala a un rapido olvido...
quien se atreve a nombrar la realidad o a denunciar los atropellos se con-
vierte, por lo menos, en reo de la justicia” (Cardenal, 2012).

Lo que implica que no desconocia los riesgos de su labor, pero su vo-
cacion profética no permitia la inaccion frente a la violencia. Podria haber
salido del pais o pedir proteccion especial, pero habria sido jugar el juego
del poder y dejar sin voz a los pobres. La muerte por violencia se convierte
en luz que desgarra la oscuridad de la falta de informacién y mentiras del
poder, obligando a la opinién publica mundial a volver sus ojos hacia la
injusticia en que vivia el salvadorefio y a exigir justicia, pero no solamente
para Nacho y los demds martires, sino para todos los sin voz, de aquel mo-
mento y los actuales. Es simbolo de resurreccién y esperanza.
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Baruch Spinoza: judio, filosofo,
tedlogo de la modernidad

ROMULO RAMIREZ DAZA Y GARCIA

El sumo bien del alma es el conocimiento de Dios,
y la suma virtud del alma conocer a Dios.
Spinoza, Etica. Prop. xxvI11, parte 1v.

Introduccion

Spinoza —del linaje y casta de los Spinoza de los Monteros, de Burgos— fue
un fil6sofo del siglo xv1I (1632-1677) y su nombre representa no sélo uno
de los espiritus filoséficos mas consagrados de la historia —pese a tantas
dificultades que tuvo que vencer para poder pensar, sino un hombre que en
su tiempo fue perseguido y atacado por las ideologias dominantes. Fue un
hombre que escribi6 filosofia en el sentido mds riguroso del término, pensa-
miento que siguiendo la razén ante todo. Despeg6 del cartesianismo después
de haber quedado bien nutrido, pero insatisfecho de antigua escolastica.
Lo que le consagré en su originalidad, es que avanzé propositivamente en
continua pugna por superar las debilidades que la filosofia moderna del
cartesianismo guardaba en su forma oriunda.

Fue un pensador critico desde su primera etapa, lo que le valié desave-
nencias con la sinagoga judia de Amsterdam, que le habia formado en las
ensefianzas talmudicas de sus primeros afos; y que por ampliar sus miras a
la Cabala y mezclar ese bagaje con la filosofia judia medieval (Spinoza fue un
asiduo lector de Moisés Maimonides) fue considerado un blasfemo. Después
se le considerd un apdstata, y finalmente terminé expulsado del judaismo
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en 1656. Spinoza, en respuesta, escribié un tratado denominado Tratado
teoldgico-politico (1670), donde pugnaba por la tolerancia religiosa e ideo-
légica, proponiendo un modo libre de interpretar las Sagradas Escrituras.

Este ambiente le valié otras criticas, pero ahora desde el seno de la filo-
sofia, por parte de Leibniz, de Pierre Bayle, y de los cartesianos que juzgaban
que el holandés no habia entendido la filosofia de Descartes, y que, por
consecuencia, la subvertia. Y es que en realidad su postura era mas nove-
dosay a su vez muy dificil de entender, sobre todo por sus contemporaneos
para quienes aun era novisimo el cartesianismo después de tantos siglos de
escoldstica tardia, y de esfuerzos clasicistas poco afortunados. Spinoza, por
su parte, resistio el embate de los siglos, y su obra fue rescatada por Goethe,
Herder, Schelling y Schleiermacher, y luego influyé a muchos pensadores
hasta nuestros dias, pasando por Nietzsche que dijo que “Spinoza era uno
de sus antepasados que circulaba por sus venas”. Y hoy por hoy se considera
a Spinoza en la filosofia uno de lo pilares del racionalismo moderno.

Talante de su pensamiento

La mayor critica a la filosofia de Spinoza ha sido que su sistema es demasiado
racionalista, y en extremo insuficiente, pues reduce todo a Dios —una razén
absoluta— y cae en un panteismo insalvable que acaba con la multiplicidad
de lo real en su compleja y plural configuraciéon. Viendo con mas deteni-
miento la cosa, lo cierto es que todo monismo acaba por reducir a la razén
toda esa complejisima multiplicidad del ente; pero si no se utiliza la razén
en todo el poder de lo que ella es capaz, se corre el riesgo de devenir en la
incomprension absoluta de todo lo real, cual los escepticismos de todo corte
manifiestan a todas luces en la historia de cualquier postura.

En el fondo, si bien Spinoza hace un esquema del universo dadas las
coordenadas mas generales, y en él todo fendmeno queda explicado a su vez
sélo en sus generalidades; hay que refrendar que lo que se pierde en este tipo
de critica, y lo que se gana a su vez en ella es el asentimiento de que de algiin
modo las cosas quedan de alguna manera explicadas en una logica de con-
junto. Ademas, tal como Spinoza expresa las cosas, quedan los fenémenos y
los entes explicados bajo el tamiz de una pulcra arquitectura demostrativa,
que toma todos los cabos —que de otro modo presumiblemente quedarian
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sueltos y sin explicacién—, y que acto seguido rezuma sus resultados en una
componenda de sentido bien cenido a un golpe de conjunto, explicando
dentro de si en todas sus partes y desde si misma.

Spinoza tedlogo

Es como si Spinoza hubiera huido del fideismo mordaz de la religion judai-
ca en la que crecia su espiritu, y hubiera llevado todo a un esquematismo
perfectamente comprensible, cual pintura que presenta en un solo cuadro la
configuracién interna de lo real. Postura que alcanza en su estado incoativo
la sintesis y exposicion de una poderosa intuicion teoldgica, de que Dios es
todas las cosas y en ¢l todas se entienden (Deus sive Natura). Pero en lugar
de aceptar una respuesta similar como la que ofrece un simple fideismo, se
esmera por explicar con su potencia natural del entendimiento lo que eso
representa, siguiendo metddicamente una via de demostracion.

Por ello, hablar de Spinoza es referirse a una teologia moderna que sigue
una intuicién, y que parte en su demostracién en una via teolégica para la
explicacion de todas las cosas. Pues si no se parte de Dios no se arranca del
principio, y le parecia que de igual manera se hace en las explicaciones de
las cosas que tenemos mas a la mano. Esa via teoldgica procede tal como en
geometria se hace, es decir, se parten de los principios o axiomas para de-
mostrar teoremas, y de los principios y teoremas demostrados se parte parala
demostracion de otros teoremas o proposiciones cientificas. De igual modo,
de Dios se explican las cosas que salen de él, y de las cosas se regresa a Dios
en una linea de continuidad inversa. Por ello, hablar de Dios para Spinoza
no consiste en construir un discurso que pretende conocer a una entidad
trascendente por encima del cosmos universo, sino que, antes bien, es hacer
una metafisica general de corte panteista. Para Spinoza esto era la teologia.

Pensemos. Si las cosas en su determinacion fisica se pueden explicar des-
de la geometria, también entonces desde la teologia se explica su aparicion.
Pues si Dios ha dispuesto este universo geométricamente, es el inico camino
que tenemos de comprenderle. Y si Dios es el ser y no es una cosa aparte
del universo, Dios mismo entonces se identifica con el universo. Y ese es el
esquema basico que Spinoza sigue para la configuracion racional de su intui-
cion intelectual. Ahora veamos como se explica desde el interior del sistema.
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La magna obra de Baruch Spinoza intitulada: Ethica, Ordine Geometrico
Demostrata, publicada en 1667, fue elaborada durante 14 afios por el maestro
hasta su muerte, y su repercusion ha sido inmensa no sélo para la historia de
la ética y de la metafisica moderna, sino para la teologia natural de tiempos
venideros. Como en tamafa obra Spinoza habla de Dios, es algo que hay
que decir, porque en esto es un maestro y una piedra de toque obligada para
todo aquel que se interese por las diversas concepciones filosoficas de Dios.
Asomémonos mas a detalle a sus sistema, bajo el método de aproximaciones
sucesivas inventado por Aristoteles.

Primera aproximacion

Lejos de confundir nuestras mentes, la diversidad enriquece y nutre, com-
binando aspectos variopintos de las capacidades del hombre para captar lo
divino. Pero Spinoza dice a la manera de Cartesio que los hombres sélo tene-
mos dos vias de acceso hacia la realidad: la inteligencia y la materia. Y como
la materia no se comprende por si misma —so6lo se experimenta— nos queda
entonces la razén. Para explicarnos, por consiguiente, la realidad, nos ofrece
un modelo duro, riguroso, racionalista —deciamos— y un tanto cerrado de lo
que él piensa que es Dios, y nos lo presenta en un molde enteramente geomé-
trico: es decir, con teoremas y derivaciones, que en su caso se entienden como
definiciones, principios y lemas, de los que deriva a su vez una pluralidad de
tesis en proposiciones, mediante el universal método de la demostracién.

La metodologia spinozista es tan dura, que cada afirmacion que sienta
lo hace sobre esta base, linea por linea y concepto por concepto; y esto
es lo que atrae intelectualmente a un apetito omniexplicativo como es la
metafisica, la filosofia. De tal manera que si uno acepta los fundamentos,
los principios deben por fuerza acatar lo derivado, es decir, lo restante del
sistema, porque su racionalidad es impecable, limpia, didfana, aunque su
intuicién es profunda y ardua en la configuracion de sus conceptos.

Pero mas alld del método, que en realidad es inseparable de su conte-
nido, interesa su doctrina de Dios. Cémo entiende a Dios, cémo le aborda,
qué sabe del ser mas perfecto que existe. Pues bien, colegimos en el texto de
su Etica que para Spinoza todo en el universo es Dios, no que Dios genere
las cosas que de él dependen sino que el universo mismo es Dios, que sé6lo
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hay una unica substancia, que la materia es Dios, que el espiritu es Dios,
que el hombre es uno de los modos extensivos de Dios. Que Dios es lo real
mismo, que Dios es lo que es. Y que fuera de Dios no hay nada, ni infierno
ni muerte ni nada. Porque todo lo real estd en Dios —diriamos en lenguaje
humano—, y digo “lenguaje humano” porque Dios no es fin de nada, antes
bien todo es Dios mismo manifestaindose por todos lados y por todas las
dimensiones imaginables y no imaginables, pues Dios no tiene limite algu-
no, cual su concepto supone.

Dios es vida, fuerza, razén y materia; en una palabra: bien. ;Y entonces
el mal quién lo puso?, podriamos pensar. En realidad nadie lo puso, porque
el mal s6lo es una consecuencia mala del hombre que no usa su razén parala
toma de decisiones. El mal ontolégicamente no existe, no hay diablo, no hay
infiernos, no hay angeles caidos, todo eso para Spinoza no es otra cosa que
producto de la imaginacién de los hombres. Entonces ;la muerte no es un
mal? No, diria Spinoza, es, por el contrario, un bien porque los modos de Dios,
que somos nosotros y las cosas, tienen su ciclo, vienen a la existencia y dejan
luego la existencia, pero es Dios actuando libremente con la fuerza de sus leyes.

Pero, ;cdmo?, jentonces no hay trascendencia hacia otra vida? No, por-
que no hay otra vida, la légica de Spinoza es: una realidad—un plano. Lo
que hay son infinitos modos, dado que Dios es infinito. ;Y las cualidades de
Dios? Las cualidades de Dios son infinitas, Spinoza les llama atributos, y son
infinitos como lo es Dios. Ahora bien, ;c6mo sabemos que son infinitos?
Bueno, la mente humana, segtin Spinoza, s6lo capta dos de ellos: la razén
y la extension, o sea, el espiritu y la materia. ;Y entonces como sabe que
son infinitos? Por definicion del principio, esto es, porque Dios es infinito,
y lo infinito no se puede reducir a nada, a nada en realidad. Dios entonces
no es ni reduccidn ni expansion sino infinitud sin limites y perfecta desde
siempre, desde la eternidad.

Segunda aproximacion

Dios es aquello que los antiguos llamaban Substancia, pero solo €l es subs-
tancia y nada mas, nos viene a decir Spinoza que sélo Dios es el ser, que
s6lo Dios es lo que esta debajo de lo que aparece, o sea, de los fendmenos,
de las cosas habidas y por haber. Y es en este sentido que su panteismo
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tiene cara de monismo. Un poco parecido al de los presocraticos, pero in-
finitamente distante de éstos porque ya implica un via de acceso filoséfico
desde los postulados de la modernidad, y desde el paradigma euclidiano
de demostracion.

;Y por qué Dios geométrico? ;Qué es eso? Originalmente el vocablo vie-
ne del griego yéw xai pétpov: tierra y medida, vara de medicién, etc. “Geo-
metria” etimolégicamente se refiere a la medida de la tierra, y originalmente
se aplicd en la agrimensura a la medicion y separacion anual de las fértiles
tierras del rio Nilo, debido a los desbordamientos periddicos. Pero luego
tomo su acepcion formal como ciencia aritmética y metafisica de la cons-
truccion lineal de figuras, planos y de todas las proporciones que guardan
entre si. En Spinoza significa, al parecer, un concepto analégico del método
en el que se asegura que todas las partes estén unidas armoénicamente entres
si, que las derivaciones de sus puntos de partida sean deducidas una a una,
y que toda su teoria filosofica tenga una logica rigurosa de la demostracion.

Pero ;como es que de ciertos principios se derivan otras afirmaciones? Eso
se explica por la naturaleza ontoldgica que los principios tienen por su alcance
universal (aqui el concepto de trascendental es necesario, algo que impera en
todo el orbe conocido y no conocido y que a todo se aplica). Las verdades del
ser tienen alcance trascendental, algo que apenas podemos imaginar, dado
que nuestra representacion mental es parcial y limitada, pero la claridad de
la razén y del entendimiento ven falgidamente las cosas y las muestran en
su justa proporcion. Y una vez aceptados los principios, lo demas es tramite.

Pero entonces, cabria preguntarnos: ;qué pasa con ese Dios? ;Es otro
diferente al que se nos ha ensennado en Occidente? Si, definitivamente,
contestaria Spinoza. Posiblemente, sea en el mejor de los casos, el mismo,
pero su inteleccion es completamente distinta y hasta me atrevo a decir que
opuesta. Y esto es lo que le valié naturalmente a Spinoza muchas persecu-
ciones, vetos y discordias; pero él salvo la vida que le quedaba en las tierras
nordicas de Europa, pero a su obra la salvo para siempre. Y es que es de
sobra conocido el odio que la cultura imperante de todos los tiempos —
desde la época cldsica— muestra ante los filésofos: persecuciones, quemas,
impugnaciones, destierros. Desde la Grecia antigua eso fue una constante,
independientemente de los regimenes politicos del momento. Spinoza es
s6lo uno de los casos que se pueden citar en una lista de perseguidos hasta
cierto punto innumerable.
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Pero volvamos al punto. Spinoza fue un pensador tan regio que merecié
el respeto de Kant, Hegel, Nietzsche, Deleuze y de otros pensadores que
han valorado sus aportaciones al campo filoso6fico. Y quizas su mas grande
aportacion, fue haber, si no resuelto, si intentado solucionar la dicotomia
cartesiana entre alma y cuerpo dentro de las atribuciones divinas de una
Ginica substancia que es Dios. Y la Etica es el libro en el que trata todos esos
problemas y los fusiona en Dios: en Aquello que fusiona todos los polvos,
como diria una expresion china antigua.

Tercera aproximacion

Veamos un poco més a fondo en la mente de Spinoza para comprender mas
cabalmente esta su teologfa, su teorfa sobre Dios. Su Etica estd planeada
exactamente —aunque de modo implicito— como antipoda a lo que de
la ética pensaba Aristételes, y esto es significativo porque El, quien fue el
primero que sistematiz6 en un discurso formal la ética, y que abocé en gran
medida los lineamientos de la misma para que por siglos se pensara en sus
coordenadas —y que portentosamente sigue valiendo para nuestros dias—,
representa para Spinoza, y para las mentes a las que influencid, una posibi-
lidad de pensar la ética en términos teoldgicos, arraigando ese discurso de
las cosas humanas en una metafisica de fondo.

Si contrastamos la Etica de Spinoza con la Etica Nicomaquea de Aristdteles,
dice el Estagirita (Aristdteles, 1985, I, 3 1094b: 12-27) refiriéndose a esta materia,
que “nuestra exposicion serd suficientemente satisfactoria, si es presentada tan
claramente como lo permite la materia; porque no se ha de buscar el mismo
rigor en todos los razonamientos (...) del mismo modo se ha de aceptar cada
uno de nuestros razonamientos; porque es propio del hombre instruido buscar
la exactitud en cada materia en la medida en que la admite la naturaleza del
asunto; evidentemente, tan absurdo seria aceptar que un matematico empleara
la persuasion como exigir de un retérico demostraciones”. Y justo eso que para
Aristételes aparece como “absurdo’, para Spinoza es no sélo viable, sino la
unica manera de enfocar las cosas para acceder a la comprension de la materia
de una manera metodolégicamente rigurosa.

Por eso, Spinoza emplea intencionalmente un método de exactitud es-
tricta, como es la geometria euclidiana (producto maduro de un desarrollo
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de la Analitica que el mismo Aristételes cred), sorprendiendo al mundo y
queriendo virar el curso del tratamiento en esta materia mediante su genio
filoséfico. Por ello, le dedico los ultimos 14 afios de su vida hasta su muer-
te, sabiendo que iba paraddjicamente en contra de la situacion filosofica
imperante (lo que en filosofia es muy frecuente, sobre todo en tiempos
posmodernos). Y resulta altamente paraddjico, cémo Aristédteles siendo el
inventor de la Analitica —él llamé asi a la 16gica— y el primer tratadista de
ética formalmente hablando, pensara que el método de esta rama del saber
practico, que trata de los asuntos humanos, no debia ser el del conocimiento
cientifico reservado propiamente para la metafisica.

Por cuanto a la Extension se refiere, segunda de las dos asequibles;
Dios puede ser concebido como cuerpo, por cuanto que es infinito (Def.
I, parte 1I), por cuanto niega la trascendencia y la sola inmaterialidad
de Dios, afirmando su inmanencia y su materialidad eternas. Hubbeling
(1981) piensa que esto se debe a que nosotros mismos somos cuerpo y
alma, claro esta, aplicado en tanto modos referidos a los atributos corres-
pondientes (que a su vez es herencia de Descartes). Y por cuanto se refiere
a la relaciéon de Dios con las cosas, hay que decir que es una relacién de
fundamento en sentido ontolégico, pues “Dios es causa inmanente (...) de
todas las cosas” (Prop. xv1i1, parte I; Spinoza 1996), que las ha determina-
do en su ser y las sostiene en si mismo, pues “todas las cosas son en Dios”
(Prop. xv y su apéndice, parte 1; Spinoza 1996), “todas las cosas dependen
de su potestad” (Escol. 11, Prop. xxx111, parte I; Spinoza 1996); y como
la determinacién es completa en virtud de su libertad (Def. vi1, parte I;
Spinoza 1996), “para que las cosas pudieran ser de otra manera, deberia
necesariamente ser de otra manera la voluntad de Dios. Pero la voluntad
de Dios no puede ser de otra manera (...) en virtud de la perfeccion de
Dios. Luego tampoco las cosas pueden ser de otra manera” (Escol. II, Prop.
XXXIII, parte I; Spinoza 1996).

Véase como su libertad se empata con su necesidad, y hace un deter-
minismo voluntarista desde el elemento de lo eterno. Pues su potestad se
empata exactamente con su racionalidad, en una palabra, con el ser tal como
es retro-proyectivamente, i.e. como fue y como serd, pues Dios no puede
en manera alguna dejar de ser el mismo Dios. Determinismo voluntarista
spinoziano opuesto por definicién y no por tradicion, al voluntarismo li-
bérrimo de Duns Escoto.
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Dios esta exento de las pasiones porque es libre y no se halla sujeto a
otra cosa mas que a si mismo (Def. v11, parte I; Spinoza 1996). En efecto,
los afectos para Spinoza son la fuente humana de la esclavitud contra los
que tiene que vérselas el alma para dirigirse a la libertad, esto es, a Dios,
pues “el sumo bien del alma es el conocimiento de Dios, y la suma virtud
del alma conocer a Dios” (Prop. xxv111, parte IV; Spinoza 1996). Aqui viene
en claro la consabida distincion entre naturaleza naturalizante: “aquello que
expresa una esencia eterna e infinita” y naturaleza naturalizada: “aquello que
se sigue de la necesidad de la naturaleza de Dios” (Escol. Prop. XXIX, parte
I; Spinoza 1996); las pasiones acaecen en la segunda naturaleza y no en la
primera, como todo lo demas.

Cuarta aproximacion

Pero si hablamos de metafisica, implicando con ello el plano fisico y el
humano, jpor qué Spinoza le llama Etica? Responder a esta cuestion en
particular es entender el principio de la filosofia de Spinoza. Contestar por
extenso va mas alla de los limites de este articulo. Pero en sintesis, podemos
decir que todas las partes de su ética correlativamente a todas las cosas
del universo estan en relacién a Dios tanto en su conformacién ontoldgica
como en su concepciéon mental. Todo es Dios expresandose como una tnica
substancia en sus infinitos modos.

No podria ser la excepcién la mente humana y sus problemas, asi inclu-
so la libertad es una manifestacion del orden racional que Dios dispone en
el modo humano. Pero ;por qué geométrico? Porque toda la determinacion
sigue una serie de pasos para su demostracion rigurosa, y qué mejor que el
modelo geométrico para su mostraciéon paso a paso, proposicion por pro-
posicion, definicion y demostracion e inferencia una por una. La geometria
aplicada a la filosofia es un modelo que a Spinoza le parece idoneo para la
exposicidn de sus intuiciones respecto a la realidad, que es la realidad divina.

Pues bien, la Etica de Spinoza se divide en cinco partes: I De Dios, 11 De
la Naturaleza del Alma, 111 Del origen y de la naturaleza de los afectos, 1v De
la servidumbre humana o de las fuerzas de los afectos, y V De la potencia del
entendimiento o de la libertad humana. Como se echa de ver panoramica-
mente —segun lo que antes dijimos— las cuatro ultimas partes se refieren
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a la primera, o sea, a Dios. Dios es el principio metddico y ontologico que
fundamenta como principio absoluto todo lo demas. Quedémonos con Dios
que es aqui lo mds importante.

Spinoza entiende a Dios segun tres enfoques: 1) como causa de si, 2)
como substancia absolutamente infinita, 3) como ser libre. Expliquemos
esto: 1) Causa de si: “Causa” es aquello que produce por lo menos un efecto,
pero si el efecto es ello mismo, es decir, su propia causa, entonces tanto su
esencia como su existencia seran necesarias, y eso no se verifica en ningin
caso ni desde el punto de vista empirico y menos atin desde el logico. Eso
es Dios. 2) Substancia infinita: substancia es aquello que esta en si mismo y
que no necesita de otro para ser tal. Eso sélo se constata racionalmente de
modo absoluto en Dios, por ello se concibe por si mismo y no en virtud de
otra cosa. ;Y por qué es una substancia infinita? Porque siendo Dios abso-
luto debe tener un sinntiimero de atributos dada la alteza de su perfeccion.
3) Ser libre. Como Dios no necesita mas que de si mismo para ser, sucede
que se autodetermina absolutamente, y eso lo hace necesariamente, por
lo que el Dios de Spinoza no acta como el sino o el hado de los tragicos
griegos. Dios es la misma ley natural que se expresa libremente en el rigor
de su regla, de su autodisefo, de su necesidad.

Conclusiones

Como podemos observar, la jerarquia analitica de la expresién divina, se-
gun Spinoza, va desde la esencia incélume, impertérrita de Dios, hasta la
manifestacion de su existencia mediante infinitos atributos, expresados per-
fectamente a su vez en infinitos modos. Esta es, en bosquejo, la esencia de
la teologia geométrica de Spinoza.

La gran ensefianza de Spinoza, a nuestro modo de ver, es que Dios es
el punto unico y maximo de inteligibilidad absoluta para el universo y para
el hombre. Dios es la clave del universo y el punto tnico de consideracion
del sabio. Dios mismo es la unificacién del conocimiento y de la libertad
humanas. Podriamos resumirlo asi: actuar racionalmente es la tnica via
de espiritualidad sensata para un fildsofo segun el principio moderno de
cordura. La hechura de la existencia libre es s6lo el camino de la razon...
esta es la voz de Spinoza que nos interpela mas de trescientos afios después.
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Pero esto parece a primera vista frio, insensible, falto de calidez. Bue-
no, las opiniones son respetables, pero —segtin Spinoza— toda consi-
deracién que no se ajuste a la medida o vara de la razén (petpov) sera
denostada como cosa espuria, carente de criterio y lleno de irremediable
sensibleria. En esto Spinoza es inflexible, y tal vez por eso le denomina a
su obra Etica, porque ésta no es negociable, y si se sale uno de la norma
es facil quebrarla.

Un ultimo razonamiento del maestro Spinoza que queremos traer a co-
lacion para la guia racional de vida, es el siguiente: “En cuanto los hombres
viven segun la guia de la razon, sélo entonces concuerdan siempre nece-
sariamente en naturaleza (...) los hombres también concuerdan siempre
necesariamente entre si, en cuanto viven segun la guia de la razén. c. Q. p”
(Corols. y Prop. xxxv, parte 1v; Spinoza 1996); y vivir maximamente en la
razon es esforzarse hasta el tope de nuestras fuerzas y de nuestro alcance por
el conocimiento de Dios. Siendo asi que el sumo bien del alma es la razén,
y solo ella mas puesta al servicio de la libertad, o sea, en el conocimiento
de Dios. Spinoza cierra diciendo: “el sumo bien del alma es el conocimiento
de Dios, y la suma virtud del alma conocer a Dios” (Prop. xxv111, parte 1v;
Spinoza 1996). Quod eral demonstrandum.

De aqui inferimos que todo quehacer racional para el hombre tiene
un proposito teoldgico, porque si todo se rezuma en Dios, no es posible
que intelectualmente la teologia quede relegada por cualquier discurso que
pretendiese ser cientifico, cualquiera que éste fuese. Pero la impronta y sal-
vedad que Spinoza pide para que ésta se realice de la mejor manera, debe
ser el que se guie indubitablemente por la razén. Y eso es lo que choca con
las maneras tradicionales de hacer teologia, pues en éstas, la razén no es
un criterio absoluto de explicacion ni de distincién conceptual primordial;
antes bien, es sdlo un recurso de apoyo para las verdades reveladas. De cara
a su contexto historico, como Spinoza invirtié la férmula, se gand el odio de
las formas oficiales. Pero su legado para hacer teologia, rescatado —aunque
modificado dialécticamente— por el idealismo aleman, le consagré como
inmortal para las futuras generaciones; y, por todo, lo que antes dijimos,
“Spinoza” es un nombre que tiene un significado profundo que nos inter-
pela a nosotros, hombres del siglo xx1, sobre todo por nuestras deficiencias
mentales y acendradas carencias espirituales.
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El sufismo. Continuidad o
ruptura en el Islam: un enfoque
socio-teolagico

BRAHIMAN SAGANOGO

Introduccion

El islam, como cualquier otra religiéon, comprende distintas corrientes repre-
sentativas tales como el sunnismo; el chiismo; el wahabismo y el sufismo,1 esta
ultima corriente, objeto de nuestro estudio. En efecto, ;qué es el sufismo?, ;cudl
es la particularidad del sufismo ante el Islam?, ;qué relacion teje con el islam?

Nos proponemos, mediante una disertacidn, presentar, revisar de ma-
nera descriptiva el sufismo, argumentar y analizar qué es esta corriente
isldmica disidente o no.

Presentacion descriptiva del sufismo

' Elsunnismo, de la sunna, o sea, del conjunto de méximas, normas, actos, dictimenes y de
conformidades proféticas. Es una de las fuentes del derecho islamico. Es el sunnismo la
corriente isldmica mayoritaria en el islam, mds de 90% de los musulmanes son sunnitas.
El chiismo, los chiistas son partidarios de Ali Ibn Abu Talib, primo yerno del profeta
Mahoma; siguen las précticas del profeta, creen en el concepto de martirio. El sufismo es
la corriente mistica y ascética. Los sufitas se agrupan alrededor de un maestro que adoran
a santo. En fin, el wahhabismo se afirma como la tendencia a purificacion del islam y la
vuelta a un islam auténtico.



92 Brahiman Saganogo

El sufismo, a diferencia del sunismo, el chiismo y del Wahbismo, es una
corriente pre-islamica, es decir, una corriente que existié antes del aconte-
cimiento del islam en el siglo vI1; eso por su cardcter mistico y a-religioso
en sus inicios, dado que deriva de las Escuelas de sabiduria anteriores al
monoteismo, sabiduria que estructuré los esoterismos.

En el siglo viI con la llegada del Islam, el sufismo renace al adaptarse
a las ensefianzas isldmicas o sea, las ensefianzas de las Escuelas de sabidu-
ria que estructuran el sufismo, se van orientando hacia el islam o sea, van
asimilando las teorias isldmicas, de modo que el sufismo llega a ser para el
islam, lo que son el Zen en el budismo, el bdul en el hinduismo, el Cabal en
el judaismo, la gnosis en el cristianismo. Al respecto leamos lo siguiente: “Por
otro lado, los misticos —y el sufismo es una especie de misticismo— son,
por definicion, concernidos antes que todo por los “misterios del Reino de
los cielos” (Lings, 1977: 11).>

Mis que una corriente o una secta isldmica (como se ha dejado creer),
el sufismo es, esencialmente, una corriente de pensamiento, una filosofia
que lleva la contraria a cualquier tipo de dogmatismo y de fanatismo.

El sufismo no es otra cosa que un camino o tariq que comienza con el auto-
conocimiento. El sufi vuelve al corazon interior y lo usa como vehiculo para
alcanzar un entendimiento mds avanzado. No toma la mente como principio,
sino su corazon. Es decir, no usa una via discursiva, sino sensitiva. Por ello al
tasawuuf (sendero del sufi) se le llama El Camino del Corazon.” (Katy Mon-
daroo e Igor Zabaleta, 2011).*

A pesar de que se incorpora al islam como corriente, el sufismo queda
abierto a todo tipo de pensamiento integrandolos; tal fue el caso de su con-
cepto de “dioses” o “Elohin”, nombre de pila de todos los dioses agrupados
o reunidos en un solo Dios tnico (Alah). Del punto de vista comparativo,
la idea de Dios tinico indivisible en el Islam, deja lugar a un dios plural en
el sufismo. Una primera consideracién que marcaria una tangente ruptura
entre Islam y sufismo.

Lings, Martin (1977). Qu “est-ce que le sufisme? Trad. Roger Du Pasquier. Paris: Seuil, p.
11.

Mondaroo, Katy e Igor Zabaleta (2005). Sufismo. La ensefianza mistica, Madrid: Editorial
Edimat. Citado en WebIslam por Emilio Ballesteros (2011). La poesia sufi.
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En tanto que filosofia, el sufismo es una via mistica e iniciatica que se
define como la via del amor, la tolerancia y del respecto a la vida humana
y alaidea. Es en nombre de dicho respeto que el sufismo pudo adaptarse a
todas las comunidades, a todos los pueblos y culturas. El fundador del sufis-
mo fue Kidhr, conocido como el “profeta verde”, el color verde por el islam,
color del punto de vista isldmico, simbolo de la vida, la vegetacion y del
conocimiento. Segun las ensefianzas o las leyendas sufis, Kidhr era el profeta
Elia, quien esta al origen de todas las misticas y de todos los esoterismos y
quien inici6 a Moisés antes de que escalara el Sinai. Hijo de Adén, Kidhr es
el maestro oculto que se revela de manera individual a cada investigador
sufi alo largo de su recorrido inicidtico. Jefe de los viajeros, los ladrones y de
los comerciantes, Kidhr encarna la providencia divina. Quien lo encuentra
no debe hacerle ninguna pregunta, sino someterse a sus consejos de todo
tipo; de manera sobrenatural, aparece y desaparece después del favor hecho.
Nacido en una gruta, de un animal, Kidhr encontr6 al profeta Mahoma y le
inspird a que escuchara los mensajes que le transmitia el arcangel Gabriel,
enseguida, Mahoma tuvo la fuerza divina (Baraka) para recitar y compi-
larlos en el Sagrado Coran.

La educacion sufi se basa en la relacién de aprendizaje entre el maestro
llamado cheik, Pir o Murhie, y el alumno designado por mirid o derviche. En
cuanto a la transmisién del conocimiento, ésta se hace de maestro (Sheik/
Pir/ Murshie) a alumno mirid o derviche. Lo que hace que en el sufismo la
transmision del conocimiento y de la fuerza (energia) resulte ser fundamen-
tal y prioritaria. Si se puede ser sufi sin pertenecer a ninguna o a cualquier
religion, cada sufi debe pertenecer a una secta, a una escuela, a una orden
y a un gado y estar asistido por un maestro.

No existe lugar de oracién (mezquita, templo) en el sufismo. Algunos
alumnos recorren escuelas para su aprendizaje. El fundamento de la ense-
nanza sufi descansa en las practicas interior y exterior y no sobre la teoria
de Dios, tampoco en el mundo espiritual puesto que el sufismo considera
el conocimiento directo como algo que proviene de la practica y como el
unico verdadero camino que lleva al saber divino.

Dentro del sufismo existen dos grandes corrientes ideoldgicas: la co-
rriente del norte conformada por Iran, Turkestan, Azerbajan, Afganistan
y estructurada en torno al centro de Boukhasa; corriente mas intelectual
que concilia practica y comprension a la vez; y la del sur, por Siria y Egipto
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alrededor del centro de Memphis, el gran centro de las escuelas de misterios,
e Irak, Turquia, en torno al centro de Konya y en Arabia Saudi y Marruecos
con su centro en Fes.

En el sufismo se habla de camino, mejor dicho de las etapas del camino,
y éstas son el camino de la liberacion con respecto al mundo de los sentidos
mediante el estudio, este ultimo (el estudio) como etapa primordial e indis-
pensable en el camino porque es importante el saber y el conocimiento. La
liberacién del apego a la personalidad, esto es, en el lenguaje de la Cuarta
Voz, la falsa personalidad, la que fue formada por medio de la educacion,
la religion, la escuela, entre otro; la liberacion del apego al ego, o sea, mas
alla de la educacion, de lo que esta ligado a nuestro caracter, temperamento,
de todo que estd ligado al cuerpo astral y, por fin, el camino del encuentro
y de la unioén con la verdad o con Dios.

A diferencia del islam, cuatro son las practicas sufis: el dikhr o re-memo-
rizacién que corresponde a una conciencia de si y a la meditaciéon mediante
declamacion de palabras sagradas con la finalidad de acercarse més a Dios 'y
de adueniarse de una de sus cualidades tales como vivir sin ataduras, es decir,
sin estar apegado ni a los seres ni a las cosas; cultivar el altruismo, luchar
contra el egoismo y el deseo de poseer considerando como obstaculo a la
ascension hacia Dios; el servicio de la Escuela y de las comunidades social,
religiosa y profesional a las cuales pertenece el sufi.

El sufismo no hace ninguna propaganda; es dificil encontrar a un Maes-
tro sufi excepto que si éste decide encontrarlo. En el sufismo, el maestro es
quien encuentra al alumno y le dice: “Ven, sigueme, estas listo”

El sufismo se justifica por varios factores. La doctrina sufista considera al
ser humano como una ente presa a la vez, de sus automatismos y mecanismos
derivados de su instinto y heredados del mundo animal, y de su condicio-
namiento socio-religioso, para ello ha de tomar conciencia para iniciarse al
camino de la libertad, camino que no es otra cosa mas que el sufismo. Segun
las mismas ensefnanzas, el sufismo es el camino de la verdad y para llegar
a la Verdad, verdad sindnimo de dios, el instrumento mas adecuado es el
amor como fuente y medio de cualquier cosa. Por eso, la literatura sufi, y en
particular los textos poéticos que la ilustran, sélo hablan de amor como aquel
sentimiento multiple que llamamos amor humano y que va del amor filial
al amor conyugal, aunque el sufismo no rechaza ninguna forma de amor, y
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considera que todas son maneras de llegar al amor verdadero. “Se les reconoce
entre si porque se quieren mutuamente” (Aissel, 200: 28).*

El segundo factor es la prdctica configurada por ocho principios bési-
cos: respirar de manera consciente y estar consciente de cada respiracion,
porque la respiracion es portadora del nombre divino; recordar para si la
meta a lograr y para cada accién acordarse del motivo; la verdadera patria
del ser humano no es terrenal sino espiritual; no identificarse con lo que
pasa en el mundo material; repetir una férmula sagrada-dikhr; el cultivar
el deseo de regresar a Dios; acordarse de si y evitar el automatismo de los
pensamientos; acordarse de que Dios esta presente por doquier y no iden-
tificarse con lo que pasa.

Ruptura, disidencia o continuidad: un
acercamiento socio-teolégico

Si la principal meta del sufismo es liberar al ser humano del mundo mate-
rial, para que éste pueda cumplir el papel que le corresponda, es decir, la
realizacion de su propia nature y el servir a la evolucién de la humanidad
y del planeta, cabe mencionar que éste se aleja del islam o rompe con los
principios basicos de la religion isldmica. Por otra parte, el concepto de
purificacion en el sufismo que significa “llegar a ser perfecto” devela con-
fusiones con respecto a las ensefianzas islamicas, a pesar de que dicha per-
feccion es entendida como algo que debe necesariamente pasar “[...] porla
purificacion, purificacion entendida como una adecuacion entre el alma y
el cuerpo, el dominio del yo superior por encima de todo lo que es inferior”
(Aissel: 69), puesto que en el islam la purificacion se precisa mediante actos,
practicas y no a través de simples meditaciones:

Creemos en Alah y en todo lo que nos ha revelado, y en todo lo que reveld a
Abraham, Ismael, Isaac, Jacob, a las tribus, a Moisés, Jests y a todos los pro-
fetas de parte de Nuestro Sefior. No hacemos distincién entre ninguno de los
profetas, y nos entregamos a la voluntad de Nuestro Sefior” (3:78). [...] Doy

Aissel, Selim (2004). De I "Islam au sufisme. Reflexions d un ami gnostique. Paris: Oxus, p.
28.
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testimonio de que no hay mas dios que Alah, y Mahoma (Paz y bendiciones
de Dios sean con é€l) es su siervo y mensajero. Si hubiese en el universo otras
divinidades fuera de Alah, los cielos y la tierra habrian sido destruidos [...] Y
no he creado alos genios y alos hombres sino para que me adoren [...] Habia-
mos hecho surgir en cada pueblo un apostol para que les ensefiasen: adorad a
Dios y alejaos del seductor (satands). [...] Aldh atestigua que no hay mds dios
que €l [...] Mahoma es el mensajero de Aléh. (3:78, 98:22, 37:56, 3:18, 29:29)°

En efecto, la profesion de fe es el primer fundamento del islam, que
insiste en la unicidad de Dios. Es una actitud del musulman quien de ella
aprende y valora el hecho que todo existe y acontece conforme a los dicté-
menes de Dios; y la primera manifestacion de virtud que un musulman ha
de poseer es, precisamente, tener fe. La proclamacion de dicha fe es un acto
de sinceridad para con el Dios tnico y de ascenso espiritual. La oracién:
significa, en el sentido religion, “rogar” y “pedir a Dios”. Dice Aldh en Co-
ran: “[...] Porque la oracion es un deber prescripto a los creyentes para que
lo cumplan en sus momentos indicados [...] Se les ordené que adorasen a
Dios sinceramente, fuesen monoteistas, observasen la oracion y pagasen el
azaque (diezmo), y ésta es la verdadera fe” (4:103, 98:5). El ayuno: se practica
durante el mes sagrado de Ramadén (noveno mes del calendario lunar mu-
sulmdn). Este acto consiste en abstenerse de comer, beber, tener relaciones
sexuales y de cualquier mala intencién desde el amanecer hasta la puesta
del sol. El ayuno ensefia al hombre el amor, la sinceridad y la devocion; le
purifica, le cultiva una conciencia firme, la paciencia, el desinterés y la fuerza
de la voluntad propia. Dios dijo: “El mes de ramadan, en que fue revelado
el Coran guia de la humanidad [...] En él se abren las puertas del cielo, se
cierran las del infierno y quedan presos los demonios mayores” (97:1-5).
El azaque (o diezmo): es el acto legal por el cual el musulman ha de donar
2.5% de su ahorro al término de un afio a los més necesitados: “[...] les fue
ordenado no adorasen sino a Aldh, que fuesen monoteistas sinceros, que
celebrasen la oracion y pagasen el azaque; ésta es la verdadera religion [...]
El azaque es para los pobres, los necesitados y los insolventes, para la causa
de Dios; porque Dios es sapientisimo, prudente” (9:60). El azaque purifica

®  El Noble Cordn y la traduccién en lengua espafiola del sentido de sus versiculos (s.f). Arabia
Saudi: Complejo del Rey Fahd para la impresiéon del Noble Coran. Citamos bajo esta
edicién y consignamos los versiculoes en el cuerpo del trabajo.



EL sufismo. Continuidad o ruptura en el Islam: un enfoque socio-teoldgico 97

el alma de la avaricia y el egoismo: “Reciben de sus haciendas, una caridad
que los purifique y redima” (9:103). La peregrinacion (el tltimo pilar del
islam): es una obligacién para el creyente, por lo menos, una sola vez en su
vida a condicién de que tenga los medios necesarios sin perjuicio alguno
a su familia, ir a peregrinacion a la Meca (Arabia Saudi). La peregrinacion
significa también solidaridad y justicia entre los creyentes de una misma fe.

Por cierto, tu Sefior es Aldh, quien cred los cielos y la tierra en seis dias y des-
pués se sentd sobre su trono. Hace que la noche cubre el dia (y viceversa); cred
el sol, la luna y las estrellas estan bajo su mandato. ;Acaso no le pertenecen el
mandato y la creaciéon? Bendito sea Aléh, el Seior de la humanidad y de todo
lo que existe [...] El es quien da la vida y causa la muerte. Asi crean en Aléhy
en su mensajero (Mahoma) y en sus palabras. (7:54, 158).

Con respecto a lo mencionado arriba, la verdad del sufismo esta cen-
trada en la transmision de la fuerza espiritual o baraka, que se realiza y
se logra mediante el contacto directo del maestro con el alumno, dicha
concepcién hace que sufismo e islam se distancie cada vez mas. La verdad
en el islam estd contenida en el Sagrado Coran; y por la figura del maestro
en el sufismo, estd la de Dios tnico e indivisible en el Islam. “El es Alah,
el creador, el originador, el modelador y el sabio [...]” (59:23-24). Aldh es
unico, singular, indivisible e incomparable. No tiene ni hijo, coparticipe ni
igual, es el sostenedor del universo. No estd contenido en nada “no existe
nada semejante a éI”. El creador en cuyas manos estd la disposicién de to-
das las cosas. Dice el Coran: “Di: él el Aldh (Unico) no come ni bebe, no ha
engendrado ni ha sido engendrado. Y no hay nadie que se le parezca [...]
El originador de los cielos y la tierra [...] cuando decreta algo, le basta con
decir: ;Sé! y es” (112:1-4, 2:117). No existe nadie que resiste a su mandato, o
altere su decision porque es el misericordioso cuya merced abarca todo. El
profeta Musa (Moisés) decia lo siguiente: “Tt eres el mas misericordioso de
los misericordiosos” (7:15) y respondi6 Dios: “mi misericordia abarca todas
las cosas [...]” (7:156).

Por cierto que revelamos el Coran en la noche del decreto. ;Y qué te hara
comprender lo que es la noche del decreto? La noche del decreto es mejor que
mil meses (de adoracién) [...] Inalterable e irrefutable, porque es la revelacion
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del Prudente, Laudabilisimo. [...] Hoy os he perfeccionado la religién; os he
agraciado generosamente y os he designado el Islam como religién” (97:1-3).

El recurso de imagenes en el sufismo, quiera o no, le imprime, con
respecto al Islam, el estatuto de creencia politeista, mientras que en el islam
Dios advierte: “Por cierto que Dios jamas perdonara que se le asocie divi-
nidad alguna; pero, fuera de ello, perdona a quien le place; porque quien
asocia algo a Dios comete un pecado mortal” (4:48).

Si el principal objetivo o meta del sufismo es la santidad material o sea,
la cristalizacién de la santidad, asi como el santo es como una encarnacién
de algin monumento sagrado, el uno y el otro siendo manifestaciones de
la Perfeccién divina; esta busqueda marca una verdadera ruptura con el
islam dado que éste aconseja se adore unica y exclusivamente a Dios, de
ahi excluye cualquier concepto de santidad.

Segun la doctrina islamica, la perfeccion es una sintesis de las cuali-
dades de majestad y de belleza, en cambio, en el sufismo, asi como entre
muchos sufis, es un revestimiento de esas cualidades divinas; lo que implica
que el alma se deshace de las limitaciones de ser humano desilusionado de
hébitos y prejuicios que llegaron a ser una “segunda nature’, y se cubre de
caracteristicas de la nature primordial del hombre hecho a la imagen de
Dios. Asi es como el rito de iniciacion, en algunas 6rdenes sufistas, toma
la forma de una investidura: una Khirgah o una chamarra colocada en los
hombros de iniciado por el Cheik” (Lings: 18-19). El concepto de iniciacién
es otro punto de divergencia en el sentido de que en el islam no se habla
de iniciacion en el Sagrado Coran, sino de reconocimiento como primer
acto espiritual a través de la profesion de fe: “Doy testimonio de que no hay
mas dios que Alah, y Mahoma (Paz y bendiciones de Dios sean con él) es
su siervo y mensajero’; el practicar la oracidn, el ayuno, dar el azaque e ir
a peregrinacion; el creer en una vida después de la muerte y en el dia del
ultimo juicio, en la existencia de todos los profetas.

Una de las contradicciones relevantes del sufismo, que constituiria un
punto de ruptura, seria que se centra en la busqueda de Ishqhriq o “buscar
a ahogarse” en los versiculos del Coran lo que implica una busqueda del
fand, es decir, una busqueda de lo creado en lo no-creado, de lo temporal en
lo Eterno, de lo finito en lo infinito; busqueda de tipo material que es toda
una lectura errénea del sentido del Coran, libro sinénimo de Dios unico
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(Alah) en el islam, pues algo auténtico. Pues una distorsion del sentido de
Dios en el Islam puesto que la secuencia “Alif-Laim-Mim”, que significa
“he aqui el libro”, no encierra ninguna duda; es el rumbo de los piadosos.
La primera secuencia inicial representa a Dios (Aléh), y la segunda a Rasiil
(Mahoma, el Mensajero).

A diferencia del sufismo, donde el camino correcto y aconsejado es de
caracter esotérico, en el islam consiste en no desviar la ley contenida en el
Sagrado Coran; en no tomar el texto cordnico como un texto filosofico,
tampoco servirse de él para aspiraciones materialistas. Respecto al cardcter
no filoséfico del texto coranico, es de afirmar que a pesar de ser un texto
es decir, “una formacion semiética singular, dilucidacion que alude a las
heterogéneas clases de signos y sus respectivas realizaciones textuales” (Lot-
man y Piatigorsky, 2011: 2),° que gira en torno a la siguiente problematica:
“El aspecto ontologico del texto (su estatuto y la distincidon con respecto al
discurso), el texto propiamente lingiiistico, sus esenciales propiedades, el
aspecto psicoldgico (su percepcion por el receptor) y el aspecto pragmatico
(la relaciéon del emisor y del contenido textual (Mijailovna Morgunova,
2011: 4). A pesar de su caracter textual, el Cordn no es producto de una fi-
losofia tampoco utiliza procedimientos de adquisicion filosoéficos, tampoco
didacticos de los fildsofos; sus métodos no son racionales para exponer; el
Coran sustituye su propio método fundado en la auto-comprension. El arte
coranico encierra todos los elementos fundamentales del dogma religioso.
El origen y el destino del ser humano y del mundo, son principios de causas
y finalidades de Dios.

Conclusiones

En términos claros, el sufismo es una rama disidente del islam por predicar
una proteccion divina no centrada en el Dios unico, una busqueda de Dios
no en las mezquitas, en las practicas y en el apego al texto coranico tales
como la oracién, y demas pilares del islam, tampoco en el Sagrado Coran,
sino en si-mismo y en la relacién entre Maestro sufi y alumno.

¢ Lotman y Piatigorsky citado en Mijailovna Morgunova, Elena “Lingiiistica del texto”,

Ponencia, Tuna, 2011.
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La construccion de la ortodoxia:
Ratzinger y San Agustin

MIGUEL AGUSTIN ROMERO MORETT

Introduccion

El objetivo de esta colaboracién es efectuar un acercamiento al camino
recorrido por uno de los representantes mas queridos y venerados por la
Iglesia jerarquica y por la feligresia, a quien debemos uno de los marcos de
referencia mejor consolidados en funcién de los cuales se taso la ortodoxia
y la heterodoxia; como se comprendera, no es el tinico marco, pero acaso
es el primero, considerando al Nuevo Testamento como el antecedente. Las
referencias actuales son los documentos pontificios que, paulatinamente, se
inspiraron cada vez mas en otros documentos papales. ; Cémo se ha confor-
mado el referente de la disidencia teoldgica? Tomaremos elementos de dos
casos: el relativismo que el cardenal Ratzinger denuncia y la hermenéutica
histérica del Antiguo Testamento efectuado por Agustin de Hipona.

Homilia a modo

Es posible que el mensaje mas relevante de cuantos el cardenal Ratzinger
hubiese preparado y difundido a lo largo de su vida, fue el de la misa “Pro
Eligiendo Pontifice” el lunes 18 de abril de 2005, en su calidad de Decano
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del Colegio Cardenalicio, justamente en la vispera de su ascensién como el
papa Benedicto xvi1. La homilia habria pasado inadvertida sino se hubiese
dado el caso de que en ella estaba —acaso intencionalmente, eso sélo él lo
sabe— el retrato de si mismo: el guardian de la doctrina y el combatiente
contra el relativismo.

La homilfa inicia retomando textos evangélicos en los que se precisa
la figura del Mesias por Jestis mismo y en los que define su propia misiéon
e identidad. De este primer supuesto, afirma el cardenal, “el mandato de
Cristo se ha convertido en mandato nuestro a través de la uncion sacerdotal;
estamos llamados a proclamar, no sélo con palabras sino también con la
vida, y con los signos eficaces de los sacramentos, “el afio de misericordia del
Senor”. El ejemplo mismo de la predicacion con la vida es el propio Jesus, en
quien se cumpli6 la Escritura: “Maldito el que esta colgado de un madero” El
oficiante pasa luego a valorar la gracia del sacrificio de Jesus para enseguida
establecer un salto hacia la Iglesia en la cual se aglutinan los dones y carismas
como dones de Jests Resucitado. En este momento efectiia una acotacién:
la madurez o la plenitud de Cristo, lo que se traduce en una madurez en la
fe. Dice a la letra: “No deberiamos seguir siendo nifios en la fe, menores de
edad. ;En qué consiste ser ninos en la fe? San Pablo responde: significa ser
“llevados a la deriva y zarandeados por cualquier viento de doctrina” (Ef.4,
14) “{Una descripcion muy actual!” Es ahi justamente a donde el cardenal
queria llegar, lo cual no es por ello la parte conclusiva, sino intermedia de
su mensaje. Permitanme una cita amplia:

iCudntos vientos de doctrina hemos conocido durante estos ultimos
decenios!jCudntas corrientes ideoldgicas! jCudntas modas de pensamiento!...
La pequena barca del pensamiento de muchos cristianos ha sido zarandeada
a menudo por estas olas, llevada de un extremo al otro: del marxismo al
liberalismo, hasta el libertinaje; del colectivismo al individualismo radical;
del ateismo a un vago misticismo religioso; del agnosticismo al sincretismo,
etc. Cada dia nacen nuevas sectas y se realiza lo que dice san Pablo sobre el
engaio de los hombres, sobre la astucia que tiende a inducir a error (cf. Ef.
4,14). A quien tiene una fe clara, segun el Credo de la Iglesia, a menudo se le
aplica la etiqueta de fundamentalismo. Mientras que el relativismo, es decir,
dejarse “llevar ala deriva por cualquier viento de doctrina’, parece ser la unica
actitud adecuada en los tiempos actuales. Se va constituyendo una dictadura
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del relativismo que no reconoce nada como definitivo y que deja como ultima
medida sélo el propio yo y sus antojos.”

Sigue afirmando el cardenal que la adultez y madurez dependen de la
amistad con Cristo, de la cual deriva el conocimiento de la verdad y del error,
lo cual tiene una ganancia adicional: que Cristo ya no nos llamara siervos,
sino amigos, con la condicién de hacer lo que El indica. De esta vinculaciéon
depende dar frutos. Y asi, finaliza con un llamado a todos los electores para
que lleven el don de la fe, mas alld de todas las cosas perecederas y un deseo
de que el nuevo papa guie en el conocimiento de Cristo. Como sabemos,
en su caso, €l, que entré como papa, en oposicion a la vieja consigna, salié
al balcon central de la Logia de la Basilica de san Pedro.

La homilia tiene diversos nucleos simbdlicos que merecen atencion
mas alla del presente acercamiento, pero que atn en la brevedad deben
destacarse: en primer lugar, el cuidado exquisito del cardenal para sustentar
de manera evangélica su mensaje, segun las lecturas de la liturgia: Lucas,
Isaias, Galatas, Efesios, y Corintios; un segundo nucleo radica en su opo-
sicién a todas las corrientes filosdficas, las pretéritas, las actuales y las por
venir, aquellas que engloba en el término “relativismo”, al mismo tiempo
que defiende su propia postura de la acusacion de fundamentalismo. Y,
finalmente, el claro camino inductivo de su discurso: del Cristo que se au-
todefine, al Cristo que se inmola, el significado de la inmolacion, la Iglesia
como beneficiaria de los dones derivados de la muerte y resurreccion, la
medida de la plenitud de Cristo, las notas de la fe madura y de la fe infantil,
el receptaculo de todas las corrientes filoséficas humanas como expresion de
la fe infantil que fluctia de un lado al otro, el Hijo de Dios como expresion
del verdadero humanismo y referencia fija de la fe y la vida, la amistad con
Cristo que se traduce en el seguimiento de su mandato, la carencia de limites
en la amistad del Salvador con los hombres, el cumplimiento del mandato
de la evangelizaciéon que da frutos y los depositarios de los dones y de los
frutos: la propia jerarquia.

Por otra parte, la advertencia contra el relativismo y las demas corrientes
es parte central del mensaje, justamente lo que él mismo venia cumpliendo
en su calidad de titular de la Congregacion para la Defensa de la Fe. Llama
la atencién que las hubiese tratado con tanta ligereza, atin en el caso de
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que la pretension de su homilia no podia ser de disertacion filosofica. El
relativismo es:

“La doctrina que afirma la relatividad del conocimiento, en el sentido que a esta
expresion se le diera en el siglo XIX, es decir: 1) como accién condicionante
del sujeto sobre sus objetos de conocimiento: 2) como accién condicionante
reciproca de los objetos del conocimiento... [segin] el hecho de que todos los
objetos existentes pueden ser conocidos s6lo en relacion a las facultades huma-
nas y bajo condiciones determinadas por esas mismas facultades” (Abbagnano,

1994: 1005)

Como se entiende, el relativismo del conocimiento se deriva de los li-
mitantes de las facultades; asi, ni podemos oir los ultrasonidos ni podemos
mirar los infrarrojos. A la vez, la comprension del mundo es verdadera
representacion que se sustenta en los alcances de nuestro conocimiento.
Dicho de otra manera, o el mundo se ajusta a nuestros sentidos y a nues-
tras facultades mentales o no lo conocemos en absoluto. La vieja postura
aristotélica de la verdad como intencionalidad del juicio con la sustancia ha
cedido su paso a la relacidn inversa: la realidad se define en la medida que
nuestro entendimiento la informa.

Junto alo dicho llama la atencién que Ratzinger hubiese considerado el
libertinaje como la expresion radical del liberalismo, una confusiéon de cam-
pos, pues salta de una corriente social y econémica —la doctrina que asume
la defensa y la realizacion de la libertad en el campo politico, caracterizada
en un sentido por el individualismo y en el otro por el estatismo— con la
nocion del sentido cotidiano que denomina libertinaje; no dice de qué tipo,
pero acaso pensaba en el libertinaje sexual.

Como se comprende, desde la dptica del pensamiento religioso no cabe
otra postura que el dogmatismo, incluso cuando no son muchos los dogmas
teoldgicos y no existen como tales, dogmas morales, sino tradiciones muy
consolidadas en materia de fe y costumbres. La tradicion jerarquica tiene
estos dos frentes en los que su atencion se agota: la moral y el dogma. Quien
se aleja de los supuestos se vuelve un disidente y una muestra figura en los
autores que se reseilan en el presente libro.
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Una palabra sobre Santo Tomas

La Iglesia, como institucién jerarquica, siempre ha tenido lo que en tér-
minos del siglo xx son los intelectuales organicos, es decir, los individuos
del saber puesto al servicio de la ideologia del poder, de las instituciones
o de determinado gobierno. Las funciones que cumplen estan reservadas
a la edificacion de los aparatos conceptuales que dan cabida y justifican el
dogma y los principios de conducta. Tenemos ejemplos de un valor fuera
de serie como san Agustin y santo Tomas, que definieron la identidad de
la teologia y la moral, frecuentemente como apologia y otras veces como
exégesis y glosa de los textos sagrados. ;Cual seria el aparato conceptual
que explica, desde la razon —el lector definira silo logra o no—, el dogma?
La cristianizacion del aristotelismo por parte de santo Tomas confiri6é una
justificacion a dogmas de tanta relevancia como la Eucaristia, la denominada
transubstanciacion, con auxilio de los conceptos de materia y forma. Con
el apoyo del hilemorfismo se mantiene la apariencia del pan y del vino, no
asi la forma —no la figura ni ninguna nocién que resuma la pura expresion
fenoménica— es decir la esencia, la identidad, la cual sufre la mutacién en
el cuerpo y la sangre de Jests.

Junto a ello, la existencia de Dios a través de las cinco vias, queda en
claro, sencillamente a partir de un uso de la analogia, de tal manera que
el orden, la contingencia y la finalidad que se atribuye a los fenémenos y
objetos de la naturaleza pueden aplicarse a Dios mediante un salto en el
nivel de anilisis: del orden en el universo al Ordenador; de los grados de
perfeccion al Ser absolutamente perfecto. El alma es, en el mismo orden de
ideas, la expresion de la forma y, como tal, es simple, no compuesta, como
en cambio lo es el cuerpo; siendo asi, este ultimo es corruptible, no asi el
alma, cuya persistencia deriva de su simplicidad.

Tan solo en este esbozo tenemos tres temas de capital importancia para
el catolicismo: la existencia de Dios, la eternidad del alma y la Eucaristia. Por
otra parte, no se piense que los marcos conceptuales de los doctores de la
Iglesia se edificaron al margen de los acontecimientos histéricos, del debate
en boga o del proyecto de vida que personalmente asumian, sino todo lo
contrario. Entre pensar, vivir y sentir se levanté una fuerte corresponden-
cia en consonancia con la paulatina ortodoxia levantada por ellos mismo
y posteriormente asumida por la jerarquia con caracter de obligatoriedad.
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Es el mismo caso de los te6logos disidentes que, en correspondencia con
su entorno social, han formulado ajustes a los planteamientos doctrinales.
;Se habria dado del caso del nacimiento de la teologia de la liberaciéon en
ausencia de las condiciones de pobreza de las favelas brasilefias? Un ejemplo,
en el que quisiéramos detallar, como representante de la conformacion de
los marcos doctrinales que cimentaron la ortodoxia y que combatieron,
desde entonces, la veleidad de las corrientes de pensamiento, es el obispo de
Hipona. Especificamente quisiera seguir, lo digo nuevamente, en la brevedad
del espacio, el camino seguido por Agustin —casi siempre agobiado por el
relativismo de su tiempo— en el proceso de conformacién de la parte de
doctrina que la Iglesia jerarquica asumid en temas, conceptos, supuestos y
motivos de interés. Iniciemos mediante la contextualizacion de uno de sus
libros principales.

Contextualizacion historica de La ciudad de Dios

La ciudad de Dios constituye una obra redactada por el Obispo de Hipo-
na en la que desarrolla una historia universal de caracter monumental y
sistémico. A lo largo de sus veintidos libros aborda una gran variedad de
temas y problemas entre los que figuran los siguientes: la devastacién de
Roma no fue castigo de los dioses debido al cristianismo; la degradacion
y las calamidades de Roma antes de Cristo; la grandeza de Roma es don
de Dios; Cristo, impetrador de la vida eterna; el culto del verdadero Dios;
principio de las dos ciudades entre los angeles; principio de las dos ciudades
en la Tierra; la ciudad de Dios hasta Cristo; la ciudad terrena hasta el fin
del mundo, etcétera.

Con el riesgo natural de la excesiva simplificacién podriamos afirmar
que La ciudad de Dios aborda la defensa ante la acusacion de los romanos
de que, por causa del cristianismo, la ciudad de Roma fue saqueada y des-
truida por los barbaros; junto a ello, la obra pretende demostrar que Roma
ya tenia la costumbre de ser destruida, pero a causa de su propia degrada-
cién y que, en cambio, la grandeza romana derivaba de un regalo de Dios.
Afirma Agustin que Roma ardié tres veces: con Nerén, con la invasion de
los godos y, ahora, con Alarico. Y dice que arde lo que tiene costumbre de
arder. Ardié Troya, madre de Roma, pese a que se efectuaban sacrificios a los
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dioses y no por ello se salvd. Y, aunque Agustin no asumia la eternidad del
Imperio Romano, vinculaba la Iglesia a Roma, de tal manera que el destino
de la ciudad afectaria, sin duda, el futuro de aquella.

Por otra parte, la obra constituye una relectura del Antiguo Testamen-
to con propositos de esclarecimiento de temas, de explicacion didactica y
de interpretacion propia, la que, pese a su caracter subjetivo, se convirtié
en la version oficial de la Iglesia institucional. Un tercer apartado podria
sintetizarse en el planteamiento de la dogmatica cristiana, en la medida
que fue, justamente san Agustin el santo de la apologética en contra de las
diversas corrientes de pensamiento que poseian una interpretacion distinta
del cristianismo, el relativismo del momento; estas corrientes se convertirian
en apostatas y heterodoxas. Sin minusvalorar en absoluto estos apartados,
destaca la confrontacién entre las dos ciudades, la Ciudad de Dios y la
Ciudad del mundo. La obra entera posee una dimension historica a la que
no podemos medir con criterios de objetividad y realismo tales como po-
driamos comprenderlos hoy.

La historia como camino de significacion

Para el santo de Tagaste, la edificacion de la historia humana era un acto
de significacion, de re-significacién y de hermenéutica, tanto de los acon-
tecimientos de su tiempo, tales como la caida de Roma, como de la historia
humana que tenia lugar de acuerdo al plan divino de salvacién, en la que
se fijaban los preceptos de la virtud y de la figura de Cristo como arbitro
de la historia universal; junto a ello, la dialéctica entre las dos ciudades es
entre la historia concebida de acuerdo a los designios salvificos de Dios en
oposicién al mal ejercicio de la libertad humana inclinada hacia el vicio. Esta
oposicion dialéctica se vera expresada de multiples formas y conformara
una veta de cavilacion.

El 24 de agosto del afio 410 tuvo lugar el saqueo, el incendio y las in-
numerables muertes de la ciudad de Roma a lo largo de tres dias por parte
de Alarico y sus soldados; a la ciudad de Cartago llegaron las noticias y los
refugiados, muchos de ellos nobles romanos. El emperador Honorio desde el
afio 404 no vivia en Roma sino en Ravena, junto a su administracidn, lo que
habria podido explicar el descuido en la defensa de la ciudad. Ante el saqueo
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y la destruccién, los romanos acusaron a los cristianos porque gracias a ellos
se habia abandonado el culto a las antiguas deidades. Los cristianos cayeron
en la misma desesperanza y lamentaban que los apéstoles Pedro y Pablo,
pese a su sepultura en tierra romana, los hubiese abandonado.

Los sermones de Agustin para justificar la
historia

Tales acusaciones y murmuraciones generaron que Agustin, entre los afios
410 y 411, justificara los acontecimientos en sus sermones, bajo las ideas de
que la guerra fue un corte de carne putrefacta de la civilizacién romana, o
bien de que el horno de los incendios hizo que el oro saliese purificado y
brillante; o bien, dicho de otro modo, el saqueo y el incendio son similes
de la prensa que separa el aceite del desecho negro y sin valor, que se tira
al canal; los que murmuran conforman el desecho, en tanto que el aceite es
simbolo de los convertidos.

Todas estas afirmaciones son pensamiento analégico, en la medida que
Agustin elabora una triada de significados: los acontecimientos reales vi-
vidos, por un lado, tales como el saqueo y la destruccién de Roma; por el
otro, la familiaridad del fundido y brunido de los metales, la produccién del
aceite y el desecho de la carne descompuesta; y, finalmente, la significacién
espiritual, a saber, los murmuradores —la murmuracién era uno de los
pecados més aborrecidos por Yaveh— y los conversos, los que cultivan la
virtud, son separados, como el vicio y la virtud.

Las continuas referencias a la historia romana fueron resignificadas en
la medida que fueron pretexto para mostrar la alteridad y diferencia entre
los espiritus de las dos ciudades: por una parte, la relatividad del sufrimiento
terreno y la gratuidad de las expectativas de felicidad mundana; y, por la
otra, la verdadera promesa, a saber, la dicha eterna. Y recuerda que la pro-
pia muerte de Pedro no tenia el sentido de preservar para la posteridad las
piedras de la ciudad; en cambio, aquello que Cristo resguarda, la virtud y
la vida eterna, no puede ser botin de los godos ni de las turbas de Alarico.
Estas cavilaciones fueron abordadas por Agustin el mismo dia de los santos
Pedro y Pablo, en el afio 411.

Un personaje, Volusiano, pretendia:
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“de ninguna manera convienen al Estado la predicaciéon de la doctrina cristiana,
porque preceptos como no devolver a nadie bien por mal, presentar la otra
mejia a quien te abofetea en la derecha, dejar también el manto a quien quiere
litigar contigo para arrebatar la tinica y caminar dos millas con quien te ha
contratado por una, son nefastos para la conducta del Estado y se oponen al
bien de la Republica. Si el enemigo arrebata una provincia del Impero, shabra
que renunciar a reconquistarla con las armas? Si han sobrevenido tales desven-

turas al Estado, es evidente que la culpa la tienen los emperadores cristianos”
Agustin le respondio:

“No escribi6 Salustio de los grandes hombres que gobernaron y engrandecie-
ron la Republica, que preferian perdonar las injurias que vengarlas? ;No alabé
Ciceron a César por no haber olvidado mas que una cosa, las ofensas? Como se
valora, la pregunta y la respuesta se ubicaron en dos niveles analiticos distintos:
el politico y el moral, este tltimo, el del interés de Agustin.

El sentido de la historia

En este sentido, La ciudad de Dios es una muestra de las habilidades de
argumentacion y contra-argumentacion de Agustin, al mismo tiempo que
ofrecia la version cristiana de los acontecimientos y conferia el sentido de
la historia, de tal manera que concluye en una historia del universo, desde
la creacion de los dngeles, la historia de Adan y Eva y la historia de la hu-
manidad. Bajo este cardcter de exposicién argumentativa y de respuesta a
las acusaciones, se estructura la obra del te6logo y filésofo. En una parte
de su obra, Agustin aborda el origen de las dos ciudades, la de Dios y la
del mundo. La Ciudad de Dios se divide en dos partes: la una, negativa,
de caracter polémico contra los paganos (libros 1-x), subdividida a su vez,
en dos secciones: los dioses no aseguran a sus adoradores los bienes ma-
teriales (1-v); menos aun les aseguran la prosperidad espiritual (vi-x)— la
otra positiva que suministra la explicacidn cristiana de la historia (libros
XI-XXII), subdividida asimismo en tres secciones: origen de La ciudad de
Dios, de la creacién del mundo al pecado original (x1-x1v); historia de las
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dos ciudades que progresan la una con la otra y, por asi decirlo, la una en la
otra (xv-xvIiI); y los fines ltimos de las dos ciudades (x1x-xx11). (Francisco
Montes de Oca)

Conformacion de valores en La oposicion de las
ciudades

La conformacion de las nociones de La Ciudad de Dios y de la Ciudad Terre-
na se sustenta en el amor de Dios y en el amor del hombre por si mismo, res-
pectivamente. Agustin desarrolla esta diada bajo la fuerza de sus habilidades
de pensamiento analdgico que quedan de manifiesto de manera continua,
particularmente en el caso de la analogia de los comportamientos de Abel
y Cain, exponentes de ambos mundos. Las dos ciudades viven entretejidas,
como la Iglesia y el mundo, donde tienen lugar la virtud o el vicio, con el
fruto igualmente opuesto, el dolor terreno o la felicidad eterna. El entretejido
igualmente puede expresarse en aspectos de la historia humana, tales como
el estado y la sociedad bajo el cardcter de los principios cristianos.

Agustin es considerado fundador de la filosofia de la historia en la
medida que a los acontecimientos historicos les confiere un sentido, en el
caso, de caracter espiritual, y un significado, de oposicién entre fuerzas,
entre espiritus, entre mitos. Como una nota al margen, es probable que en
la investigacion y el discurso hoy se minusvalore el referente filoséfico de
la historia, como si la explicaciéon descriptiva de los agentes humanos, de
las fuerzas sociales y de los acontecimientos poseyese por ella misma un
significado explicito. Sin pretender asumir una teleologia de la historia, no
podemos olvidar los esfuerzos de hermenéutica para conferir sentido al caos
de los datos sensibles de la empirea del pasado.

Agustin realizé justamente ese esfuerzo, a su maneray de acuerdo a su
perspectiva religiosa y filosofica, heredero a la vez del platonismo y expo-
nente del judeo-cristianismo. Por esa razon, el pensamiento de La ciudad de
Dios ha permanecido y se ha incorporado a la teologia catolica, en aspectos
como los siguientes: la creacion de los dngeles como parte de la Ciudad de
Dios; la rebelion de los angeles soberbios, convertidos en los demonios y
en agresores de la espiritualidad de los hombres. Junto a ello, la nocién
del mal, entendida como carencia de perfeccién y cuyo origen radica en el
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extravio de la voluntad humana y su alejamiento de los designios divinos,
entre otros aspectos. Todos estos elementos forman parte de la mitologia
cristiana —dicho sin animo peyorativo sino con intencién simbdlica— y
son referentes de la ortodoxia; es decir, que la no aceptacion del demonio
y de los angeles caidos, el infierno y la condenacién, son formas de no par-
ticipacion en la vida de comunion con la Iglesia. Es decir, son formas de
disidencia, no necesariamente teoldgica —lo cual requiere un gran aparato
conceptual— sino de vida cotidiana.

La construccion del sujeto de la historia

Las habilidades de pensamiento analitico, simbdlico y hermenéutico se
identifican y reconocen con base en el analisis delos mismos textos de Agus-
tin, lo que significa que el analisis de habilidades es analisis discursivo. Por
ello, la referencia al libro Claves semiéticas para una lectura del pensamiento
de San Agustin, escrito por el profesor Desiderio Blanco, doctor en Letras
y Ciencias de Comunicacién y profesor de semiética de la Universidad de
Lima, es oportuna y necesaria. El afirma que:

Lo que acontece en la naturaleza y en la sociedad s6lo adquiere sentido al ser
incorporado a una estructura discursiva, lo que equivale a ser organizado desde
un punto de vista. Las cosas no tienen sentido; el sentido es el producto de
una organizacion discursiva. Aquellos hechos que no han sido discursivizados
de alguna manera no cuentan en nuestra vida ni cuentan en la historia... En
todos los casos el discurso constituye una mediacion entre el sujeto y el mundo.
(Blanco, 1985: 345)

Esta es justamente una de las competencias fundamentales de la crea-
cion de la historia, a saber, la conversion de los acontecimientos en discurso,
pues ellos son en si mismos silentes y, quien los obliga a revelar su estruc-
tura de significados es, justamente, el historiador, por la via del discurso. El
mismo autor insiste:

El sujeto organiza los distintos elementos en una estructura discursiva, esta-
bleciendo relaciones entre ellos, jerarquizdndolos y ordenandolos de acuerdo
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con pautas implicitas o explicitas, segtin los casos. En tal sentido, el historiador
trabaja siempre con <documentos>, es decir, con <discursos> y nunca con los
hechos en si. El cronista que relata hechos en los que ha intervenido, los discur-
siviza por el hecho de leerlos, primero, y de narrarlos, después. Ningun hecho
nos es dado en su totalidad; toda vision es siempre parcial. En consecuencia,
todo hecho referido es un acontecimiento construido. La construccién de los
acontecimientos se efectiia por medio de operaciones productoras de sentido.
(Blanco, 1985: 246)

Justamente es eso lo que san Agustin realiza en su obra, pues edifica un
sofisticado discurso que, como hemos mencionado, incorpora elementos
histdéricos y mitologicos de Roma y de otras ciudades, como Troya, el Anti-
guo Testamento y su propio analisis en el que se va perfilando claramente su
vision de la teologia que sera, para la posteridad, parte central de la version
oficial del pensamiento catolico eclesial. Y todo ese entretejido lo propone
Agustin mediante una elaborada argumentacion discursiva.

Como parte de los procesos de discursivizacion, actian los agentes so-
ciales relacionados entre si mediante la funcién central de hacer, que es,
por derecho propio, operaciéon transformadora. Esta operacion, a su vez,
en una sucesion de estados producidos por ella, constituye un programa
narrativo, cuyo estado final revela el sentido del proceso total del discurso.
(Blanco, 1985: 347). Ahora bien, la accion transformadora fundamental del
pensamiento de san Agustin en La Ciudad de Dios radica en la conversion
de los paganos a quienes propone la inconsistencia de sus acusaciones y
la oferta de la historia universal del hombre en el sentido de historia de la
salvacion, nocidn ésta que se volvid lectura obligada hasta nuestros dias.

A la vez, la accién transformadora se orienta a la reconversion de los
cristianos que dudaron de la presencia protectora de Pedro y Pablo vy, por
extension, del propio Cristo, mediante la aclaracion de que Dios no sal-
vaguarda las piedras de una ciudad acostumbrada a arder por sus delitos,
sino que protege la virtud y la promesa de vida eterna. La intencionalidad
de la persuasion radica en la induccién divina hacia la capacidad de creer,
es decir, “poder y querer creer” (Blanco, 1985: 72)

En esta interpretacion especifica, “San Agustin enfrenta el desarrollo de
la historia desde una perspectiva igualmente subjetiva: es el sujeto enuncian-
te el que ordena los acontecimientos de acuerdo con una intencionalidad”
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(Blanco, 1985:70) y una persuasividad que corresponde a la Providencia.
Asi, entre el “yo” que interpreta la historia y la Providencia que persua-
de al hombre e interviene, se conforma el sentido de la historia. (Blanco,
1985:370). Dios hizo crecer a los imperios de Oriente y, en ese momento,
que coincide con la vida de San Agustin, hizo crecer al Imperio Romano. La
intencionalidad fue “aplacar los graves males de muchas naciones’, si bien,
la caida de Roma se debe a sus propios pecados.

Los recursos intelectuales del camino de la
ortodoxia

En este aspecto figura una pista que los estudiosos, los docentes y los inves-
tigadores de la historia, pero igualmente quienes se interesen desde angulos
menos comprometidos, deberan reconocer y, acaso, incorporar a su propio
proceso de conformacion de la ortodoxia sustentada en la historia, a saber,
la argumentacién y la conversion discursiva de la madeja de aconteci-
mientos que, tanto en lo sincrénico como en lo diacrénico, se entretejen,
para ofrecer al lector de la posteridad la comprension en retrospectiva
de lo vivido antafio. Aun hoy y hoy sobre todo, la creacion de la historia
es didlogo y debate con los textos; contextualizacién con los tiempos, las
mentalidades, los agentes sociales, las tradiciones orales; argumentacion
necesaria sin la légica de los tiempos y, finalmente, conversion discursiva,
toda una practica que hoy parece estar cancelada por la ortodoxia de la
disciplina dogmatica y moral.

De manera un tanto extraacadémica, y, acaso, soterradamente, figura
la intencionalidad agustiniana de todo historiador de persuadir al lector, de
que, en la dilucidacién de las redes de sentido figura la clave de la aprehen-
sion del pasado; eso si, tengamos cuidado de asumir que poseemos la verdad
final, total, indubitable, la verdad “oficial’, la ortodoxa, pues mas temprano
que tarde los cuestionamientos sustentados en nuevos documentos y en
hermenéuticas mas asertivas habran de anotar desmentidos. Agustin asumia
sus convicciones religiosas como aval de su filosofia de la historia, incluso
de su insuficiente conocimiento de la historia “real’, pero sus pretensiones
estaban alejadas de la objetividad cientifica que es, hoy, supuesto de todo
acercamiento al pasado.
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EL pensamiento hermenéutico

Es en esta conversion y estructuracion discursiva donde se manifiestan sus
habilidades de pensamiento hermenéutico, por las cuales, en su calidad del
sujeto que conforma la historia le confiere sentido, a saber, el sentido de la
intervencion de Dios en la historia del mundo mediante la figura de Jesus,
quien la parte en dos y deja de un lado la creacién de los angeles y del hom-
brey, del otro lado, el juicio final y el advenimiento del Jesus Resucitado. Esta
interpretacion, tan conocida para todos porque se articuld al pensamiento
cristiano y al occidental, signific una historia lineal, con principio y final,
con dimension teleoldgica y con expectativa de eternidad en la doble po-
sibilidad de bienaventuranza o muerte eterna. La relevancia conceptual es
mayor al contrastarla con la heredada visién del mundo griego de la historia
que se repite circularmente como el ciclo de las estaciones del ano.

No hay mas un eterno retorno, por recordar la expresion de Nietzsche,
sino un fin certero de la historia en su significado ontoldgico, o mejor, en
un sentido de trascendencia hacia lo que podriamos denominar metaonto-
légico. Junto a ello, “el hacer interpretativo conduce al acto epistémico, por
medio del cual se atribuye a las preposiciones discursivas que proceden del
hacer persuasivo del enunciador un valor de verdad” (Blanco,198s5: 377) y
que deriva de enunciados asumidos como indubitables, tales como los que
reconocen que “Dios tiene el poder de dar el imperio”, que “Dios ayud¢ a
acrecentar el Imperio Romano”; Que “los reinos de la tierra estan bajo el
poder de Dios” De esa manera, Agustin va construyendo un sistema de
creencias que, al fin y al cabo, se resume en su frase “cree para comprender
y comprende para creer’, donde primero estd la fe como condicion del en-
tendimiento pero donde también aquella esta articulada a éste.

EL pensamiento simbélico en la conformacion de
la ortodoxia

La historia del pensamiento filoséfico es, en buena medida, la historia de la
creacion simbdlica con la expectativa de que, en los simbolos se condensen
los significados més relevantes de las doctrinas, como los clasicos simbolos
del espiritu apolineo y el espiritu dionisiaco, con los que Nietzsche resume
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dos proyectos de vida en pugna y exclusion. Por un lado, la luz, la pureza,
la ciencia, la belleza alabastrina de las columnas griegas; por otro, la noche,
la orgia, la sagacidad sombria, la fiesta de los faunos y la embriaguez. Un
equilibrio originario, una ruptura socratica, una consolidacién de la ruptura
a causa del judio-cristianismo y la transvaloracion de todos los valores. Dos
maneras de comprender la cultura humana. Agustin generé de por si en las
dos ciudades la simbologia que condensa la historia humana.

La ciudad terrenal, la pagana, la Babilonia, es el asiento del mal y de la
soberbia, su fundador es Cain, un agricultor, quien ofreci6 a Dios los frutos
dela tierra pero se reservd los mejores para si. En cambio, la Ciudad de Dios,
la Jerusalén, es el asiento de quienes permanecen fieles a Dios, como Abel,
un pastor, que ofrecié a Dios sus mejores animales; no fue el fundador, pero
fue recibido en la Ciudad de Dios, figura del cristianismo, de la verdad espi-
ritual y de la patria definitiva, y cuyo correlato es el mundo de los dngeles.

Ambas ciudades estaran entremezcladas hasta que el juicio final las se-
pare de manera definitiva. Agustin monta sobre la historia de Cain y Abel la
historia de Romulo y Remo, y recuerda que también entre los fundadores de
la ciudad imperial se dio el fratricidio, no por envidia, sino por busqueda de
gloria personal; sin embargo, en ninguno de los casos estuvo de por medio
la busqueda de la gloria de Dios. Agustin aplica pensamiento analdgico:
Roma nace del crimen, de la envidia y del poder, por lo que no se puede
asumir que permanezca por la eternidad y no puede darse una alianza con
ella, no obstante que Agustin no imaginaba a la Iglesia fuera del imperio.

Al final de los tiempos vencera la Ciudad de Dios y reinard por siempre
la paz. De manera particular, la politica, con la que Agustin no simpatizaba
porque la consideraba como una actividad negativa y temporal de dominio
sobre los otros, llegara a su final cuando La Ciudad de Dios venza ala Ciudad
terrenal y sea Dios quien gobierne. Ya no habra necesidad de politica, sino
so6lo de la ética, pues, como se comprende, Agustin esta expresando sus
habilidades persuasivas de ensefianza de los valores cristianos.

Tal como sefialabamos en paginas previas, a diferencia del mundo griego,
la historia adquiere linealidad, entre la creacion, el juicio final y la resurrec-
cién, con sus tres momentos relevantes: el pecado original, la Encarnacién y
la pasion, junto con la constitucion de la Iglesia y, la resurreccion de la carne,
espiritualizada. La historia termina con el dia del Sefior, que serd como el octa-
vo dia consagrado con la Resurreccion de Cristo y que representa el descanso
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eterno, no sélo del espiritu, sino del cuerpo. Como puede reconocerse estas
nociones conforman, hasta la fecha, el nucleo del sistemas de creencias del
cristianismo, o mejor, del catolicismo. La ortodoxia, por lo menos en el plano
de los conceptos, de los mitos y de los ritos esta referida a estos supuestos. Es
verdad, sin embargo, que muchas de las disidencias no se agotan —acaso ni
les interesa— el cimulo de elementos doctrinales, sino el cuestionamiento del
poder imperial del pontifice y las exigencias de justicia social de los pueblos,
pero queda esa hebra para otra cavilacion.

Conclusiones

La ensefanza de la historia inferida de La Ciudad de Dios
y del pensamiento de Agustin de Hipona

No ha sido mi intencion catequizar al lector, y, si lo pretendiera, vano es-
fuerzo seria. Confio en que el lector comprendera que, como en todos los
pensadores, de manera especial en Agustin, es imposible separar su pensa-
miento filoséfico, su sistema de creencias, su biografia, su contexto histdrico
y social, sus intenciones, su estilo descriptivo, narrativo y argumentativo y la
mentalidad dela época. La ganancia de esta cavilacién en voz alta, por lo que
espero, sera reconocer las habilidades de pensamiento que refleja en su obra,
que podemos inferir y valorar como pistas de reflexiéon conclusivas bajo la
pregunta: ;Como se conforma el camino de la ortodoxia, teniendo como
antecedente el relativismo de los maniqueos, la vida personal presuntamente
licenciosa y la busqueda geniuda del camino absoluto? ;Cémo interviene la
exégesis de los libros sagrados con la hermenéutica de la historia humana?
Agustin pretendia ensenar, disuadir, persuadir y convertir, es decir, todo un
ejercicio de docencia de la historia, que recapitulamos como en proceso de
conformacion paulatina de las primeras formas de ortodoxia.

En la medida que Agustin pretende dar respuesta a las acusaciones de
los romanos, las habilidades que manifiesta son de argumentacion y de
debate con los acontecimientos histdricos, a los que confiere sentido de
acuerdo a su vision de las cosas inspirada en la lectura de la historia del Viejo
Testamento. En ello se ponen de manifiesto sus habilidades hermenéuticas,
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es decir, de desentrafiamiento de las urdimbres de significado, lo mismo para
conferir sentido a la destruccion y saqueo de la ciudad imperial que para
comprender e interpretar el significado de la historia biblica. Junto a ello,
y a causa de que aborda la historia del Antiguo Testamento, sin que pierda
ninguno de los acontecimientos centrales y mejor vinculados a la historia
dela salvacion, Agustin da muestra de un pensamiento a la vez, sistematico
y sistémico. La Ciudad de Dios no pretende ser expositiva y descriptiva, ni
siquiera solo interpretativa, sino persuasiva, lo que muestra no sélo la ha-
bilidad, sino, mejor aun, la actitud de quien se esfuerza en convertir a sus
lectores. Una nota final radica en las habilidades de creacién simbdlica y
analogica, cuya expresion central son las mismas dos ciudades, de Dios y la
terrenal. Todo dentro del reconocimiento del caracter discursivo del trabajo
de investigacion e interpretacion historica que ofrece en su obra.

Por otra parte, no podriamos asegurar en Agustin habilidades de pen-
samiento objetivo y realista, o habilidades de manejo empirico de los acon-
tecimientos; tampoco de revision critica de los supuestos epistemoldgicos
de sus asertos y conclusiones a causa, particularmente, de que su frase “cree
para entender y entiende para creer” le confiere prioridad a la fe y establece
un camino de doble sentido, si bien, el verdadero camino es en una sola
direccion: hacia Dios, en una teleologia de la historia. La historia, tal como
es comprendida hoy, es accion de hombres y fuerzas creadas por los hom-
bres y las sociedades que, aunque parecen cobrar vida propia, deberian ser
sus creadores los gestores de su reencauzamiento. Esta es la habilidad que
ponemos en accidn, la meta cognicion de los procesos de edificacion y en-
sefianza de la historia humana o los caminos de argumentacién inductiva
que son tan valiosos en la logica de las jerarquias eclesiales.

Siempre esta vigente el riesgo de mirar el pasado con ojos de presente
y acaso no es posible mirar de otra manera. Si Agustin fue un intelectual
que conform¢ el sentido y el contenido de la ortodoxia, junto con Santo
Tomas, el cual merece apartados completos por si mismo, es decir, si fue
un intelectual vinculado organicamente al poder ya establecido del papa,
fue también un hombre que desarroll6 pensamiento simboélico-analitico,
es decir, el pensamiento que comprende, aprehende, interpreta, significa e
interviene sobre la realidad mediante las cargas simbolicas que se constru-
yen socialmente o que son propuestas por los mismo analistas simbdlicos.
Agustin fue, a la vez, un intelectual montado en ambas vias: la organicidad
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de la filiacién al poder religioso y el intelectual que construye las nuevas
significaciones. La veleidad del relativismo, que tanto molestaba al cardenal
Ratzinger, fue el camino seguido por el obispo de Hipona.

sNo se dara pues, el caso de que la Iglesia jerarquica ha concentrado las
diferencias doctrinales de los tedlogos disidentes y, en cambio, ha borrado de un
plumazo y puesto en el index de libros prohibidos para la ensefianza en semina-
rios, la parte analitica y simbdlica del pensamiento de sus propios intelectuales
organicos? ;No sera que en las formas alternativas del pensamiento se gestan
visiones enriquecidas de la historia humana y de la historia salvifica? ;Por qué
tanta obsesion de la ortodoxia, del drea de luminiscencia cuando el verdadero
conocimiento estd en el drea de sombra, en la umbriscencia, en la heterodoxia?
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