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EDITORIAL

uestro planeta esta formado por universos culturales y

religiosos muy diferentes. ;Qué ocurre cuando se afron-

tan? ;Como se encuentran y dialogan cuando su enfoque

racional y su aprehension del mundo son singulares?
:Qué ocurre cuando un habitante de China recibe un pensamiento
europeo, un discurso europeo, cuyas estructuras lingtisticas y de
razonamiento se han construido y elaborado durante siglos? ;Y a la
inversa? Mas en general, ;como se piensa y se establece la comuni-
cacion en una cultura particular, en una tradicion religiosa especifi-
ca, en un mundo determinado? ;Como hacerse entender por los
otros? ;Podemos entenderlos?

Estas cuestiones, omnipresentes en un mundo contemporaneo
globalizado sometido a la prueba de la multiplicacion y de la acele-
racion de los encuentros, que pueden transformarse en verdaderos
choques culturales, tienen una importancia fundamental para la in-
vestigacion teoldgica como también para otros ambitos, comenzan-
do con la reflexion politica. Es verdad que las comunicaciones dan
la impresion de que los seres humanos estan cada vez mas cerca
entre si, pero no dejan de desarrollarse al mismo tiempo los conflic-
tos basados en visiones diferentes del mundo. Como respuesta, con-
ducen a repliegues, a rechazos y a exclusiones, a construir cierres,
vallas y muros.

Este ntimero de Concilium quiere tratar la cuestion de la singulari-
dad de las racionalidades culturales y religiosas y de su posible dia-
logo, asi como de su importancia para la teologia de nuestro tiempo.
Entendemos por «racionalidad» una vision, un enfoque, una apre-
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THIERRY-MARIE COURAU Y CARLOS MENDOZA-ALVAREZ

hension racional singular de la realidad; un conjunto de gramaticas
tejidas entre ellas, de estructuras mentales adquiridas para com-
prender y explicar lo que se experimenta y se conoce.

El tema no es nuevo. Ha sido abordado por disciplinas muy dife-
rentes, desde la filosofia hasta la sociologia, pasando por la antropo-
logia, la linguistica y la historia, tratando de determinar lo que indu-
ce al encuentro entre racionalidades diversas, y, para ciertos estudios,
buscando cuales serian las modalidades de un didlogo constructivo.
No obstante, atin son pocos los trabajos colectivos que responden a
la doble necesidad de cruzar los enfoques y las disciplinas, por una
parte, y de tener en cuenta las areas culturales y religiosas variadas,
por otra. Ademas, la cuestion raramente se trata desde el punto de
vista del encuentro religioso —o bien la religion aparece como una
simple categoria de la cultura—. La teologia, por su parte, la ha
abordado poco explicitamente, aun cuando la Iglesia se ha confron-
tado con ella desde hace mucho tiempo por la fuerza de los aconte-
cimientos. La mision, la historia de los textos y de las doctrinas, la
hermenéutica, la inculturacion, la evangelizacion, por mencionar
estos, constituyen, entre muchos otros, los campos en los que esta
dindmica trabaja con profundidad.

Propuesta de un cambio de paradigma

El Congreso de Paris de junio de 2016, organizado por Concilium,
el Instituto de Ciencias y de Teologia de las Religiones (ISTR) del
Theologicum —Facultad de Teologia y de Ciencias Religiosas del Ins-
tituto Catolico de Paris— y la Orden de Predicadores, en el marco
de su VIII Centenario, se propuso adoptar como hipotesis que el
reconocimiento de la singularidad cultural y religiosa de un mundo
con sus aspectos irreductibles a otros mundos no es un problema o
un obstaculo para un dialogo verdadero. Justo al contrario, tomar
conciencia de la singularidad del otro es una de las ventajas decisi-
vas para avanzar en un conocimiento mas justo de uno mismo y
para la construccion de un proyecto comun de sociedad.

Esto se presenta como un verdadero cambio de paradigma, pues-
to que la practica mas comun, la opinién mas corriente, es pensar
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EDITORIAL

que puede llegarse al dialogo a partir de lo que las partes tienen de
semejante, de la busqueda de lo que seria su base comun, como su
unidad de hecho, previa a toda division o diversidad. Para verificar
la pertinencia de este cambio de paradigma, los organizadores han
querido que el enfoque sea a la vez interdisciplinar —cruzando
ciencias humanas, ciencias de las religiones, teologia y arte— y plu-
ricultural, invitando a mundos y religiones con sus racionalidades
propias. Los resultados recogidos en este ntimero son, por supuesto,
muy parciales', pero pueden ayudarnos a tomar en serio la cuestion.
El ntimero consta de cuatro etapas: pensar las racionalidades cultu-
rales y religiosas; en contacto con las realidades diversas; con la ver-
dad y lo universal, y algunas perspectivas teolégicas. La primera
etapa trata de precisar los conceptos. La segunda deja que la realidad
los interrogue. La tercera aborda las oportunidades conceptuales
ofrecidas por el paradigma. Y la ultima traza las pistas para un futu-
ro fecundo de la teologia.

Pensar las racionalidades culturales y religiosas

El concepto de racionalidad no se deja asir de forma simple e in-
mediata. Es dificil traducirlo de una lengua a otra. Remite a los uni-
versos sistémicos de sentido, propios de cada lenguaje y de cada
modo de asir lo real, inscritos en los espacios geograficos, en las
historias, en las psicologias, siempre complejos. Esta primera etapa
tiene por objeto tomar en consideracion la complejidad de la reali-
dad que el término contempla en contextos diferentes, en particular
el religioso, recurriendo a la filosofia occidental y a las fuentes de la
cultura china.

Jean-Jacques Wunenburger, filosofo francés de la Universidad de
Lyon (Francia), indaga en los paradigmas epistemologicos y herme-
néuticos de los encuentros entre culturas religiosas. Propone ver una
religion como una monada de Leibniz, a la vez cerrada sobre si mis-
ma, sin puerta ni ventanas, y semejante a un espejo del espiritu hu-

! En los paneles del Congreso se presentaron mas de un centenar de comu-
nicaciones, que podran leerse en las Actas que publicara en 2017 la editorial Du
Cerf de Paris, col. Patrimoines.
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THIERRY-MARIE COURAU Y CARLOS MENDOZA-ALVAREZ

mano. Descartando la idea de un diferencialismo ilimitado como la
de una unidad-universalidad que elimina las diferencias, trata de de-
ducir los elementos que pueden llevar a suscitar trayectorias de inte-
leccion y de acuerdo entre las religiones. En particular, invita a recu-
rrir a un mediador capaz de construir el relato de una inteligibilidad
nueva de las partes en btusqueda de dialogo.

Huang Po Ho, tedlogo presbiteriano y vicepresidente de la Chang
Jung Christian University en Taiwan, observa como la manera de
pensar de la etnia mayoritaria china —la han— se ha desarrollado a
partir de las formas originales pictograficas de su escritura. Los con-
ceptos, las abstracciones, se expresan partiendo de imagenes concre-
tas, de metaforas. Estas caracteristicas han desarrollado una forma
singular de abordar lo real de manera intuitiva, privilegiando la idea
del circulo e insistiendo en la particularidad en detrimento de la
universalidad. ; Como estos modelos de pensamiento, configurados
por una parte por las experiencias religiosas propias de este univer-
so, dan origen a las teologias asiaticas?

En contacto con las realidades diversas

Cuando las racionalidades se adentran en la busqueda de com-
prension, debe hacerse un trabajo de escucha, de dialogo. En este
esfuerzo se descubre la dificultad de comprender al otro tal y como
se comprende a si mismo. Permanecer pensandole a partir de los
conceptos solamente parece conducir a un callejon sin salida. El
trabajo consiste entonces en dejarse introducir en las categorias de
pensamientos completamente diferentes y hacerlas resonar en su
lenguaje propio. La nocién de traduccion aparece aqui como una
categoria central. Sin embargo, este encuentro de racionalidades no
es solamente algo exclusivo de especialistas y de eruditos. Atraviesa
la historia de las sociedades humanas mediante innumerables con-
tactos generados por el comercio, las migraciones, las alianzas poli-
ticas y las conquistas militares, los intercambios de tipo cientifico,
los desarrollos religiosos, etc. ; Qué provocan estas racionalidades en
contacto? ;Conflictos, mestizajes, creatividades, etc., nuevas racio-
nalidades? Se trazan aqui tres situaciones muy diferentes de encuen-
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EDITORIAL

tro: en Asia, en las Antillas francesas y en América Latina. A través
de ellas se deja ver algo de los procesos operativos pertinentes.

Romain Bertrand, especialista francés en Historia moderna y colo-
nial del Sudeste asidtico, muestra como en el siglo xvi se multiplica-
ron las situaciones de contacto en el estrecho de Malaca —contactos
comerciales, diplomaticos y militares— entre los europeos (portu-
gueses, holandeses, britanicos) y las sociedades politicas del mundo
malayo (Aceh, Banten, Pattani). Estan frecuentemente presentes co-
mo un choque frontal entre dos mundos religiosos, hostiles por na-
turaleza. Su estudio, a partir de los documentos de una y de la otra
parte, muestra que, ante todo y sobre todo, son las rivalidades de
tipo comercial y politico las que guian a los potentados del Sudeste
asiatico en sus interacciones con los europeos. Esta relectura de «la
historia a partes iguales» es indispensable para comprender como
estos mundos entraron realmente en presencia y establecieron, cada
uno con su propia vision, formas de coexistencia.

La poesia es por si misma un modelo ambicioso de didlogo cultu-
ral, como lo manifiestan dos poetas del siglo xx de la Martinica: Ai-
mé Césaire y Edouard Glissant. En estos dos autores, Anne Douaire-
Banny, profesora de Literatura francesa, muestra como la negritud es
una proclamacion de humanidad que no se encierra en un color de
piel. Aqui, la Relacion excede al mestizaje cultural y pone al descu-
bierto un mundo rizémico en el que el enraizamiento determinante
en su lugar abre a la alteridad. Su opacidad, reivindicada y consen-
tida, preserva de la uniformizacion global que amenaza siempre.

El te6logo dominico Carlos Mendoza-Alvarez, profesor en la Uni-
versidad Iberoamericana de México, propone un analisis de las resis-
tencias sociales, epistémicas y espirituales, vividas por las victimas
de la violencia sistémica. Después del colapso de la racionalidad
instrumental, le parece indispensable introducir la proposicion de
una racionalidad en plural, una racionalidad surgida de las resisten-
cias y apta para explicar las experiencias, los relatos y las simbolicas
propias a las personas y a las comunidades que viven en estado de
«resiliencia». Esta racionalidad se denomina «mesianica», con la fi-
nalidad de subrayar el sentido teoldgico de la kénosis del Verbo de
Dios encarnado en la humanidad para salvarla. A partir de las prac-
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ticas y de los relatos de donacién vividos por las victimas superando
la fase del odio, muestra que la anticipacion escatologica deviene
una verdadera inteligencia de la fe que salva al mundo.

Con la verdad y con la universalidad

En vista de los ejemplos reales, queda claro que las culturas y las
religiones son sistemas vivos que no cesan de generar su racionali-
dad en contacto con la «extrafieza»; una racionalidad siempre sin-
gular. Por consiguiente, frente a la hipotesis que parece confirmar
la irreductibilidad de las racionalidades entre si, los dos conceptos
cruciales para Occidente que son la verdad y la universalidad exi-
gen ser cuestionados. La validacion de la hipotesis jconduce nece-
sariamente a un relativismo teologico, filosofico y antropologico?
¢Es auin posible el acceso a la verdad? ;Debe renunciarse a la uni-
versalidad de la razon humana? ;Es necesario para que el dialogo se
lleve a cabo que las racionalidades en presencia se encuentren en
un universal?

Para dar una respuesta, Olivier Abel, profesor de Filosofia ética
en el Instituto Protestante de Teologia (Paris-Montpellier) y crea-
dor del Fonds Ricoeur, parte del caracter metaforico de la verdad
y de la universalidad «vivas». Aborda algunos temas de un texto
antiguo del filosofo francés Paul Ricoeur que ve los progresos acu-
mulativos de la civilizacion mundial corroidos por el escepticismo
de una relacion turistica con las culturas en la que «ya no existen
mas los otros». Frente al peligro senalado por Ricoeur, que repre-
senta la tentacion de diluir todas las culturas en un sincretismo
destructor, Abel presenta las condiciones de un encuentro creati-
vo a partir del ntcleo de las culturas, y propone «una consonan-
cia sin acuerdo».

Francois Bousquet, consultor en el Consejo Pontificio para la Cul-
tura, afirma que el filosofo y el tedlogo deben asumir el desafio de
pensar una universalidad que respeta la alteridad del «otro» en lo
que puede tener de irreductible, a lo largo de un dialogo real. Esto
le lleva a buscar, partiendo de los tres 6rdenes de la verdad —noéti-
ca, ética y religiosa—, una verdad mas grande. A continuacion, pone
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EDITORIAL

de relieve la universalidad, que no se encuentra en lo general, sino
en la verdad de lo singular en relacion. Analiza, posteriormente, tres
experiencias de un plural que no carece de unidad y que permite
esperar unas convergencias que respetan las diferencias fecundas:
los trascendentales; la traduccion frente al exceso de sentido, y la
persona en una humanidad en la que cada uno es tnico y todos son
solidarios.

Algunas perspectivas teoldgicas

A la luz de este recorrido, se reconsideran los multiples cruces
culturales y religiosos. La respuesta identitaria o la absorcion de las
diferencias no son las unicas salidas de la globalizacion. El reconoci-
miento de las racionalidades en su singularidad irreductible abre un
cambio para construir una pedagogia que conduzca a saber vivir
conjuntamente. Interpelada, la teologia hace suya esta problematica
y se vuelve a interrogar sobre su uso de la razén cuando habla de sus
Escrituras, de sus tradiciones doctrinales y de sus practicas, a favor
del bien comun y de los creyentes.

A partir de la experiencia asiatica y en particular de la India, Felix
Wilfred aporta una mirada aguda sobre nuestro modo personal de
aprehender el mundo y los otros. Si es nuestro primer medio para
entrar en relacion, debe entenderse como situado en una cultura vy,
por tanto, lleno de numerosas limitaciones. La teologia pierde su an-
claje en lo real y su caracter universal cuando proclama que solo pue-
de expresarse en una cierta racionalidad, en un lenguaje determinado.
La relacion entre fe y razén no puede vivirse de manera univoca. Cada
lengua genera un conjunto de modelos para pensar que no son sola-
mente conceptuales sino también practicos. Las tradiciones asiaticas
se comprenden como caminos e indagaciones en la experiencia de la
verdad ultima, y no consideran la actividad de la razon de otra mane-
ra. La teologia cristiana debe entenderse en Asia en relacion con este
tipo de razén dinamica. Esta constatacion puede desplegarse en otros
contextos socioculturales. El autor del articulo puede asi concluir ha-
ciendo algunas sugerencias concretas para el futuro de las teologias
catdlicas en Asia, y, mas en general, en el mundo.
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El Maestro de la Orden de Predicadores, fray Bruno Cadoré, que
impartio la leccion inaugural del Congreso, se interroga sobre el dia-
logo como esperanza de la verdad. El VIII Centenario de su Orden
le da la ocasion para remitir a las intuiciones fundamentales de su
fundador, Domingo de Guzman, que envia a sus hermanos a lugares
lejanos, utilizando cuatro verbos: partir, encontrarse, estudiar, mo-
rar/permanecer. Mediante estos verbos se dice algo de la razon y de
su relacion con la verdad. Saliendo de la familiaridad del propio
mundo y renunciando a todo dialogo que no serfa sino un consenso
facil, pero ilusorio, sobre los contenidos, es importante entonces
comprometerse de manera decidida a pensar con los otros. Y, como
propone el filosofo Emmanuel Lévinas, adoptar: «Mas alla del dialo-
go, una madurez y una auténtica novedad, una nueva seriedad y una
nueva paciencia, y, si cabe decirlo asi, madurez y autenticidad con
respecto a los problemas insolubles». Permanecer en esta «presencia
de personas ante un problema» hace posible mantenerse en este
camino exigente de una razén cuya estructura es escatologica. En
este camino es donde, para quienes la buscan conjuntamente en el
dialogo, la «verdad» se desvela y se escapa a su posesion.

El decano del Theologicum — Facultad de Teologia y de Ciencias
Religiosas (Instituto Catolico de Paris), el fraile dominico Thierry-
Marie Courau, que puso en marcha y dirigié este proyecto desde
hace mas de cinco anos, asume el riesgo de una breve conclusion
provisional para ver la unidad como el proyecto de corresponder a
la llamada de la verdad. La unidad no es algo comun que preexiste,
sino que tiene una dimension escatologica, es un proyecto de Dios
para la humanidad. Al dejarse convertir en ser-dialogo el ser huma-
no llega a ser verdaderamente humano y es capacitado para la uni-
dad por un tercero, por el medio que a la vez separa y une: el Logos
venido en la carne.

Este ntmero concluye con el Foro teoldgico, que se hace eco de dos
acontecimientos significativos recientes: la canonizacion de la Ma-
dre Teresa el 4 de septiembre de 2016 en Roma, y un Congreso In-
ternacional de Teologia celebrado en Bogota (Colombia) el mes de
septiembre de 2016. El primer articulo, de Felix Wilfred (Madras),
aporta la mirada del tedlogo y del indio sobre el modo en el que
debe entenderse a esta figura extraordinaria de santidad del siglo xx,
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EDITORIAL

y como evitar que no sea utilizada por el mundo consumista occi-
dental que quiere evitar el cuestionamiento de los sistemas corrup-
tores de nuestro planeta. El segundo articulo, del jesuita colombiano
Hermann Rodriguez Osorio, presenta el contenido del Congreso
«Las interpelaciones del papa Francisco a los te6logos hoy», atesti-
guando asi el impacto del pontifice romano argentino sobre la dina-
mica y el cuestionamiento actuales de la Iglesia en América Latina.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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Jean-Jacques Wunenburger *

PARADIGMAS EPISTEMOLOGICOS Y
HERMENEUTICOS EN EL AMBITO INTERRELIGIOSO

La pluralidad de las religiones esta expuesta a exclusiones en el
seno de un pathos agonista, pero también a intentos irénicos de
conciliacién en nombre de una unidad trascendente de las religio-
nes. ;No seria cada religion mas bien como la polaridad sexuada de
una totalidad androgina como en la filosofia de Platon o como la
monada de Leibniz, cerrada a la vez sobre ella misma, sin puerta ni
ventanas, y semejante a un espejo del espiritu de la humanidad?
¢No es también necesario apelar un tercero de mediacion? Examina-
mos algunas categorias y estrategias discursivas para hacer posible
una comprension mutua de las religiones sin someterlas a la violen-
cia del apresamiento y sin que renuncien a su propia identidad.

Introduccion

oda religion, con sus variaciones confesionales, constituye
un conjunto cultural particular de relatos y de ritos que
sirven de mediacion para establecer una relacion entre una
conciencia individual y lo sobrenatural, lo invisible, lo tras-
cendente. Cada una dispone de fuentes, revelaciones, textos, formas

* JEAN-JACQUES WUNENBURGER es profesor emérito de Filosofia en la Univer-
sidad Jean Moulin — Lyon III. Es autor de obras sobre la imagen, la imaginacion
y el imaginario. Entre otras obras, ha publicado Le sacré, coll. Que sais-je ?, PUE
Paris (trad. esp.: Lo sagrado, Biblos, Buenos Aires 2006).

Direccion: Institut de recherches philosophiques de Lyon — IRPHIL, Centre
de la recherche Eugene Chevreul, Université Jean Moulin — Lyon III, 18 rue
Chevreul, 69007 Lyon (France). Correo electronico: jean-jacques.wunenbur-
ger@wanadoo.fr
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de transmision, de apropiacion, de adaptacion y de transformacion
propias. En este sentido, una religion constituye una cultura com-
partida y transmitida que esta marcada por una idiosincrasia mas o
menos fuerte, que se distingue de otra o se opone a ella. El didlogo
interreligioso afronta, por consiguiente, en primer lugar, las condi-
ciones y las formas de posibilidad de la interculturalidad en general,
antes de abordar las condiciones particulares vinculadas al modelo
de los referenciales y de los contenidos informativos.

:Como puede iniciarse un camino de comprensién entre una cul-
tura y otra? ;Como tratar la parte de extraneza de lo que, de entrada,
no es mio, familiar, cercano? ;Como abordarlo, tipificarlo, concep-
tualizarlo, pensarlo en su diferencia, haciendo que sea coextensible
a sl mismo, conmensurable y subsumible con categorias autocom-
prensivas?

Estas cuestiones relativas a las relaciones entre culturas religiosas
diferentes, entre sus lenguas, instituciones, obras, tradiciones, ;de-
ben abordarse a partir de situaciones empiricas particulares y de
experiencias practicas de encuentro? ;O no seria mejor indagar en
las condiciones de posibilidad y en los paradigmas de los procedi-
mientos discursivos que operan cada vez que el pensamiento con-
ceptual y argumentativo busca hacer inteligible una alteridad, una
extrafieza, incluso una novedad? Hacer inteligible dos entidades sin-
gulares, diferenciadas, no puede limitarse a un asimiento inmediato
por una especie de connaturalidad empatica con el riesgo que con-
lleva de controlar o alterar al otro. En este caso, ;cudles serfan los
modelos, conocidos por el pensamiento filosofico, que podrian apli-
carse a las particularidades diferenciadas de los corpus religiosos?

Examinaremos dos diferentes estrategias racionales posibles: la in-
sercion de una y otra entidad en un sistema global, y la comprension
sindptica por un tercero de mediacion que produzca una interpreta-
cion de las diferencias y de las semejanzas. El primer caso consiste en
integrar por una inter-accion las dos entidades en un sistema comun
para pensarlos en su relacion bipolar. El segundo caso pone el acento
en la funcion del mediador, aquel que permite acceder y comprender
las dos entidades de manera mas fenomenologica que sistémica. Im-
plica acudir a los recursos del lenguaje pragmatico que hacen posible
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distanciarse del contenido identitario y aseguran el establecimiento
de la relacion a partir de una posicion tercera (yo-tu-él).

I. La interaccion sistémica

La modernidad, culpabilizada por el uso de la violencia destructi-
va del otro en el pasado, tiende a cambiar la categoria de alteridad
por la de diferencia. La diferencia sittia de entrada al extranjero en
una pluralidad andmica, en la que cada elemento encuentra su lugar
sin ningin punto de referencia absoluto. No existe ya un mundo
absoluto, una perspectiva tinica; mientras que todas las retéricas an-
teriores se mantienen duales, binarias', esta salta por encima del
tercero y plantea inicialmente la multiplicidad pura sin limites. De
esta forma, el diferencialismo, que es muy usado en el pensamiento
posmoderno y poscolonial, da origen a un relativismo que estaba ya
en germen en el escepticismo de un Montaigne, cuando hablaba de
las tribus brasilenas diciendo: «Yo no he encontrado nada barbaro ni
salvaje en esta nacion, ateniéndome a lo que se me ha informado,
salvo el hecho de que cada uno llama barbarie a lo que no hace»?.

Pero jno nos encontramos asi prisioneros de una aporia? ;Procede
realmente de la oposicion entre el uno y el otro? El problema plan-
teado por la diferencia es el siguiente: o la categoria se disuelve a
favor de la alteridad, y reconduce, en consecuencia, la linea divisoria
esquizoide, origen de las discriminaciones, o, para evitar esta orien-
tacion, se hace de la diferencia una mascara de un universal antro-
pologico, y, por consiguiente, una identidad oculta. Dado que las
semejanzas y las desemejanzas se distribuyen por ambos lados de la
comparacion, ¢no seria mas importante partir del terreno del en-
cuentro comun que conlleva zonas de interferencia y zonas de extra-
namiento? ;Como desarrollar, entonces, un modo de pensar que no
piense la alteridad comparativamente, es decir, con relacion a una
identidad previa?

! Francois Hartog, Le miroir d’Hérodote, essai sur la représentation de I’Autre,
Gallimard, Paris 1980, p. 227.

2 Michel de Montaigne, Essais, Des cannibales (1595), Gallimard, coll. La
Pléiade, Paris.
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Este desplazamiento de la cuestion encontraria un paradigma
simbélico y analégico en la hermenéutica mitica platonica, en parti-
cular en la interpretacion del mito de Eros que Platén presenta en el
Banquete, recurriendo a Aristofanes, y en el pensamiento paradéjico
de la monadologia de Leibniz.

[I. La uni-versidad (volverse hacia el uno)
de lo mdltiple (al menos tres)

En efecto, podria encontrarse otro enfoque de la cuestion dando
un rodeo por un mito griego, el de los tipos de humanidad expuesto
por Aristofanes en El Banquete de Platon. Este mito recuerda la exis-
tencia de tres géneros, el masculino, el femenino y un tipo mixto, de
forma esférica, el androgino, cuyas energias les impulsan a rebelarse
contra el dios creador®. Para castigarlos Zeus corto por la mitad a los
tres: «en estas condiciones, el seccionamiento habia desdoblado al
ser natural. De esta forma, cada mitad deseaba su mitad, unirse a
ella». En un primer momento, cada mitad buscaba unirse a otras
mitades al azar, en un ciclo interminable totalmente estéril. Enton-
ces, Zeus decidi6 desplazar las partes sexuales para que algunos en-
cuentros se convirtieran en acoplamientos fecundos. Por consi-
guiente, Zeus hizo posible dos tipos de relaciones entre las mitades:
las relaciones entre varon y hembra, procedentes de la totalidad
mixta (heterosexual), se hacen fértiles, mientras que las de las dos
mitades del mismo sexo son estériles (homosexual). Asi, las mitades
de los seres homogéneos se unen estérilmente, mientras que los
opuestos complementarios logran procrear.

+En qué sentido este texto simbolico, construido en abismo, pues-
to que el androgino permite igualmente definir el simbolo mismo
(como unién de dos mitades que forman un todo), puede permitir-
nos avanzar? De entrada, este mito de la humanidad androgina cons-
tituye, tal vez, el primer texto sistémico, puesto que explica las pro-
piedades de un individuo, de un género sexuado o de una sociedad,
no por su relacion con otro elemento exterior, sino por su lugar en un

> Platon, Banquete, Biblioteca Clasica Gredos, 189d ss.
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todo, del que es uno de los polos. La estructura y sus relaciones de
oposicion-simetria preceden, por consiguiente, a los vinculos adven-
ticios contraidos por las entidades elementales. En este contexto,
existen dos tipos de yuxtaposicion de entidades estériles, que no ha-
cen sino duplicar lo homogéneo (lo masculino y lo femenino puros),
es decir, la relacion entre semejantes conduce a un acercamiento,
pero que carece de vida. En cambio, para que una categoria mixta,
hecha de elementos heterogéneos, opuestos y complementarios, la
del androgino, reconstituya una Unidad, es necesario introducir pre-
viamente (y tal es el artificio de Zeus) un tercero vinculante, simboli-
zado aqui por los 6rganos sexuales y su ubicacion. Con otras pala-
bras, para evitar que los elementos complementarios se contenten
con juntarse por contigiiidad y se unan en su diferencia es necesaria
una estructura mediadora, una «conexion». Puesto que estar en co-
nexion, tener influencia en, es la condicion que permite conectar, y,
analogicamente, en el plano intelectual, comprender. Pero los ele-
mentos divididos, que buscan volverse de nuevo los unos hacia los
otros (por mediacion de Eros), no llegan a conectar si al mismo tiem-
po no se vuelven hacia la totalidad redonda de su origen, es decir,
hacia un mundo «circular». En pocas palabras, una de las lecciones
del mito griego es que no basta unirse al Otro para re-crear la seme-
janza viva, ni ser semejantes para reconstituir una unidad. La unidad
verdadera es la de lo complejo: supone una oposicion innata entre
dos que se retinen en la desemejanza cuando se vuelven hacia el Uno
(uni-versus), simbolizado por el androgino redondo.

;Podemos trasladar el mito al problema de las culturas religiosas
desemejantes, que son, al mismo tiempo, partes conectadas de un
mismo mundo, manifestacion de una fuente trascendente, entendi-
da como ser redondo? En este caso, la uni-versidad de las culturas
no se asemejaria ya a la universalidad homogeneizante y abstracta,
sino, mas bien, a una hierogamia (matrimonio sagrado de comple-
mentos opuestos), a una tension erotico-agonistica, sobre el fondo
de una mediacion realizada por la totalidad cosmica. Estas interpre-
taciones mitica y filosofica permiten deducir una estructura sistémi-
ca en la que los polos extremos de un mismo Todo pueden recondu-
cir hacia una union, que no es fusion enganosa, sino acoplamiento
genésico. Para ello es necesario que las mitades, en lugar de querer
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fundirse con la otra mitad, deseen recomponer el Todo del que fue-
ron seccionadas. Nunca se produce una comunicacion mejor que
cuando se mira hacia un tercero, en lugar de buscar lo que se parece
al otro para acercarse entre si.

[1. La monadologia como entre-acuerdo de mundos
sin puertas ni ventanas

¢Coémo concebir un tipo de comunicacion entre culturas religio-
sas heterogéneas, pero dotadas de estructuras relacionales gracias a
sus afinidades originales olvidadas? Si la verdadera comunicacion
funciona entre entidades heterogéneas, orientadas hacia el mismo
Todo, jen qué consiste comunicar y dialogar? ;Cémo reconocerse
semejantes en la desemejanza, sin suprimir las diferencias a favor de
una informacion universal, idéntica? Este tipo de planteamiento se
encuentra ya intuido en el siglo xvi1, en la logica filosofica de Leib-
niz, que buscaba conceptualizar una armonia universal entre las
sustancias, llamadas monadas, que se hayan encerradas en una pers-
pectiva singular sobre el Todo del universo.

Para Leibniz, en efecto, todo cuanto vive constituye una monadas,
absolutamente singular, es decir, una sustancia en si y por si, que
contiene en potencia la totalidad de lo que existe, al modo de un es-
pejo que refleja todo lo que le rodea; cada monada es, por consi-
guiente, un «punto de vista» sobre el todo, que Leibniz compara a las
perspectivas diferentes que tienen los viajeros que vienen de puntos
cardinales diferentes al llegar a la misma ciudad; la identidad de una
monada esta constituida de la multiplicidad de todo cuanto existe:

Toda sustancia es como un mundo entero y como un espejo de
Dios o de todo el universo, que cada una expresa a su manera, mas
0 menos como una misma ciudad es mirada diversamente segun
las situaciones diferentes del que la mira. Asi, el universo, en cierto
modo, se multiplica tantas veces como sustancias contiene, y la
gloria de Dios se redobla igualmente por las numerosas representa-
ciones, todas diferentes, de su obra®.

* Gottfried Wilhelm Leibniz, Discurso de metafisica (1686), IX.
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En consecuencia, cada sustancia, en cuanto autarquica, autosufi-
ciente, no tiene puerta ni ventanas’; sin embargo, no se encuentra
como un atomo aislado, sin contacto y sin producir efectos reales.
Dicho de otro modo, el vinculo sustancial (vinculum substantiale) es
comparable al éter de la cosmologia newtoniana, que, desde siglos,
se concebia como un medio casi material, capaz de influir a distan-
cia. Cada monada dispone, por tanto, de aquello que los romanticos
llamaron «afinidades electivas», vinculos a distancia (que para Goe-
the, como para Platon, aproximan a los seres opuestos). Por consi-
guiente, las sustancias monadicas concuerdan entre si, en la medida
en que cada una contiene en si mismas el pliegue, la huella de la
estructura interna, de las otras monadas®. Su configuracion se pliega
por si misma, adquiere el mismo pliegue que las otras, sin salir de si,
sin cambiar de naturaleza. De este modo, se instaura una armonia de
sustancias sin pérdida de sustancia, sin alienacion de la singulari-
dad, sin traducir la desemejanza en semejanza. Leibniz puede exten-
der, a continuacion, este paradigma al conjunto de los problemas de
la organizacion de las diferencias, y desarrolla, entre otros, un pro-
yecto de unidad de las religiones, sin uniformidad real. Existe, pues,
un modelo universal de acuerdo de las ménadas, que concuerdan
entre si sin ser totalmente idénticas:

Las percepciones o expresiones de todas las sustancias se corres-
ponden de tal manera que cada una siguiendo con cuidado ciertas
razones o leyes observadas se encuentra con la otra, actuando de
igual manera que cuando varias personas que han acordado encon-
trarse juntas en un lugar en un dia fijado pueden hacerlo efectiva-
mente si quieren. Ahora bien, aun cuando todas expresan los mis-
mos fenomenos, ello no se debe a que sus expresiones sean
perfectamente semejantes, pues basta con que sean proporciona-
les; al igual que varios espectadores creen ver lo mismo y ponerse
efectivamente de acuerdo, aun cuando cada uno ve y habla segin
su capacidad de vision’.

> Leibniz, op. cit., XXVL

® Gottfried Wilhelm Leibniz, Nuevos ensayos sobre el entendimiento humano
(1705),11, 12, 1.

" Leibniz, Discurso de metafisica, XIV.
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Asi pues, tanto Platon como Leibniz proponen paradigmas inte-
lectuales sistémicos capaces de permitir pensar la diversidad y la
multiplicidad en una totalidad de la que ellas son partes muy dife-
renciadas, pero con capacidad de llegar a ser complementarias o de
corresponderse armonicamente. En todo caso, la relacion fron-
tal-horizontal con el otro es sustituida por una integracion vertical
en una estructura a posteriori que permite situar cada una de las
partes sin el riesgo de la dominacion imperialistas ni del relativismo
generalizado por el diferencialismo.

IV. El tercero mediador

Otra forma de racionalidad intercultural invita a restablecer en
toda situacion de comparacion un punto de vista mediador de un
tercer intérprete, que solo puede lograr superar la posicion horizon-
tal y frontal diferencial y hacer lugar a una inteligencia dominante
que desplaza cada uno de los puntos de vista. Este poder hermenéu-
tico del mediador fue trazado por el fundador de la hermenéutica
alemana, el filosofo y tedlogo Friedrich Schleiermacher (1768-
1834), pero se encuentra también disperso, fragmentado, en diver-
sas formas del pensamiento contemporaneo.

Schleiermacher puede servir de referencia para presentar esta otra
estrategia discursiva. Encontramos en él, como en la mayoria de los
filosofos del Romanticismo, la idea (ya presente en Platon) de que
solo se da una comunicacion alli donde existe una estructura bipolar,
por consiguiente, alli donde puede reintroducirse el vinculo simboli-
co. En un texto de su obra Sobre la religion®, anticipando algunas de
las ideas del psicologo Carl Gustav Jung, afirma lo siguiente:

Toda alma humana —tanto sus acciones pasajeras como las pe-
culiaridades internas de su existencia nos conducen a esta consta-
tacion— no es mas que un producto de dos impulsos opuestos.
Uno de estos impulsos consiste en la tendencia a atraer hacia si
todo lo que le rodea, a implicarlo en su propia vida, y, donde ello
sea posible, a absorberlo completamente en su ser mas intimo. El

8 Friedrich Schleiermacher, Sobre la religion (1799), Tecnos, Madrid 1990, p. 6.
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otro consiste en el anhelo de ensanchar cada vez mas, desde dentro
hacia fuera, su propio si mismo interno, de penetrarlo todo con
ello, de comunicar a todos de ello, sin agotarse nunca a si mismo.

Resumiendo, tenemos una tendencia centripeta que nos impulsa
a absorber el exterior en nosotros, y una tendencia centrifuga que es
mas bien extrovertida y que nos impulsa a comunicar nuestro yo
hacia el exterior. Schleiermacher sostiene, a continuacion, en cuanto
psicologo hermeneuta, que cada uno desarrolla una de estas polari-
dades mas que la otra, segtin unas proporciones variables. Sin em-
bargo, la tendencia recesiva permanece siempre presente, puesto
que ningtn ser es totalmente unilateral o univoco. En consecuencia,
asistimos al desarrollo de una gran diversidad de estructuras psico-
logicas en la humanidad, ya que los seres humanos se diferencian
unos de otros debido a los estados multiples de esta misma estruc-
tura bipolar. Sin embargo, constata Schleiermacher, la mayoria de
los seres se acercan mas a los extremos. De ahi procede el desarrollo
de comportamientos opuestos que generan conflictos y dificultan la
comunicacion. Por consiguiente, el problema consiste en acercar
esas dos extremidades para hacer o rehacer el «circulo cerrado»,
encontrar un equilibrio en la constitucion psicolégica de los indivi-
duos y de sus actitudes de apertura o de cierre.

Schleiermacher introduce entonces la referencia al mediador. Este
es el individuo en el que precisamente las dos tendencias estan equi-
libradas; es el héroe, el legislador, el inventor, el domador de la na-
turaleza, el «demonio benévolo», es decir, en el fondo, el gran co-
municador. En una perspectiva mas teologica, Schleiermacher
encuentra al dios griego de la comunicacion, Hermes, gracias al cual
la informacion circula armoénicamente entre los seres y puede gene-
rar la comprension universal®. En suma, desde Platon hasta Schleier-
macher se ha tratado de buscar la estructura fecunda que permita un
equilibrio entre los contrarios complementarios a partir de un tercer
comunicador.

Estas cuestiones no dejan de aparecer en la filosofia contempora-
nea en contextos diferentes, como el de la semiodtica comunicativa.
Por ejemplo, Dany-Robert Dufour aborda la cuestion del tercero en

? Op. cit., pp. 8ss.
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Les mysteres de la trinité [Los misterios de la trinidad]'. El estudio
del lenguaje nos descubre la importancia del tercero ausente, del
«€él» como vinculo necesario entre el «yo» y el «ti» en toda comuni-
cacion. De igual modo, en los tltimos trabajos de Jean-Francois Lyo-
tard sobre la narratividad encontramos también la tesis de Dufour.
Muchas de las comunicaciones diarias se realizan en forma de rela-
tos, de narraciones, no en forma instrumental. Ahora bien, la narra-
cion se apoya en «marcadores pragmaticos»*!, es decir, en marcadores
que hacen operativo el discurso. Y el marcador esencial para que la
narraciéon sea comunicacion introduce precisamente a otro que
cuenta. Dicho de otro modo, cuando se cuenta, se cuenta siempre
bajo la modalidad: «¢él me ha dicho». Nos vemos asi con un disposi-
tivo ternario: lo narrado, el narratario y el narrador, que constituyen
lo que Lyotard llama el «triangulo pragmatico», cuya funcion es re-
petir los nombres propios. Yo tengo la historia de x, yo soy y, voso-
tros sois z, y vosotros sois en cuanto presentes el depositario. Encon-
tramos aqui una especie de triangulo: «yo» cuento «a ti» la historia
que yo tengo de «él», y asi sucesivamente. Es fundamental tener en
cuenta como la comunicacion incluye esta apertura al tercero dentro
del mismo lenguaje. La originalidad de Lyotard o la de Francis Jac-
ques'? reside en el hecho de valorar al tercero ausente. Ahora bien,
el tercero puede estar presente y llegar a ser mediador activo y actual
de un dialogo cara a cara. Por consiguiente, puede sostenerse que lo
interreligioso logra desviarse hacia un narrador exterior (la tercera
persona), que se aparta del didlogo entre el yo y el td, expuesto a la
relacion competitiva de las diferencias o de las semejanzas impues-
tas. Se lograria asi salir del dialogo para pasar el relevo a un media-
dor hermeneuta, origen de una discursividad novedosa, de un relato
que da una vision nueva de los dos textos anteriores.

1% Dany-Robert Dufour, Les mysteres de la trinité, Bibliotheque des Sciences
humaines, cap. 23, pp. 94s, Gallimard, Paris 1990.

! Jean-Francois Lyotard, La condition post-moderne, Ed. de Minuit, Paris
1979, p. 152 (trad. esp.: La condicion postmoderna, Catedra, Madrid 1986).

12 Véase Francis Jacques, Dialogiques, Recherches logiques sur le dialogue, PUE
Paris 1979. Différence et subjectivité. Anthropologie d’un point de vue relationnel,
Aubier-Montaigne, Paris 1982.
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Conclusion

Entre la celebracion de la multiculturalidad desmelenada en nom-
bre de un principio de diversidad (sobre el modelo de la biodiversi-
dad y de la diversidad cultural), de un diferencialismo ilimitado por
consiguiente, que conduce al relativismo, y la busqueda impaciente
de una unidad-universalidad que afronte las diferencias (unidad
trascendente de las religiones), nosotros hemos tratado de inferir
diversos procedimientos y estrategias que permitan suscitar trayec-
torias de los inteleccion de las otras religiones relacionadas entre si.
Puede resumirse como sigue:

— evitar la aporia de los inventarios de parecidos y diferencias a par-
tir de un punto de vista identitario de referencia, a partir de su mundo;

— considerarlas, como hermenéutica previa, al contrario, «vol-
viéndolas» sobre ellas mismas, las entidades culturales y religiosas
como fragmentos, puntos de vista, que pueden recomponer, en sus
diferencias (especificidades) complementarias, un Todo, con rela-
ciones estériles unas y fecundas otras. De lo que se sigue que todos
los dialogos religiosos que no puedan inscribirse en una uni-totali-
dad no son fecundos;

— elevarse hasta un pensamiento sistémico y paradojico, que per-
mite a la vez pensar cada una de las religiones como una entidad
«sin puertas ni ventanas» y como «un espejo» particular del Todo.
Enfoque paradéjico que integra la diversidad en una totalidad a la
vez diversa y una, y que activa una especie de paradigma orquestal
tocando la misma partitura;

— apelar, para evitar las identificaciones y las proyecciones intem-
pestivas, a un intérprete tercero, que no es ni un «yo» ni un «ta», a
quien compete la tarea de construir un relato, una inteligibilidad
nueva sobre las dos entidades que buscan dialogar.

Estos procedimientos pueden utilizarse individualmente o en su con-
junto. Trazan, al menos, unos métodos racionales que intentan escapar
a los impulsos inmediatos de empatia-antipatia, origen de prejuicios,
pero también a los inventarios de semejanzas y diferencias que son
siempre sospechosos de mantener un punto de vista de dominacion.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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OBSERVACION SOBRE LOS MODELOS
DE PENSAMIENTO DE LA ETNIA HAN'Y SU IMPACTO
EN LAS RELIGIONES Y LAS TEOLOGIAS

Los modos de expresion del pueblo han pueden encontrarse en la
estructura de su lengua. Derivada de la forma mas original de los
pictogramas (22J%), se ha desarrollado en una caracteristica peculiar
de descripcion figurativa, que ha configurado un modo propio de
expresar los conceptos abstractos mediante imagenes concretas. Los
conceptos abstractos se traducen, por consiguiente, a metaforas con-
cretas y contables. Basandose en estas caracteristicas propias, el pue-
blo han ha desarrollado un modo peculiar de pensamiento que in-
cluye la intuicion, la preferencia por la idea del «circulo redondo» y
el énfasis en la individualidad en lugar de universalidad.

Introduccion

oda investigacion que quiera examinar la racionalidad
oriental y su pensamiento tiene que contar inevitablemente
con China. No solo por la relevancia de su enorme pobla-
cién y su larga historia, sino también por su complejidad y

* El Rvdo. Dr. HuANG Po Ho es actualmente profesor de Teologia y vicepre-
sidente de la Chang Jung Christian University en Taiwan. Es el presidente fun-
dador del Formosa Christianity and Culture Research Center. Ejercié de presi-
dente de los Tainan Theological College and Seminary, secretario general
adjunto de la Iglesia presbiteriana de Taiwan, moderador del Sinodo para Mi-
sion en el Mundo (Londres), y decano de los PTCA (Programs for Theology and
Cultures in Asia). En la actualidad es el moderador del Asian Forum for Theo-
logical Education (AFTE). Entre sus numerosos libros destacamos: A Theology of
Self-determination, From Galilee to Tainan, No Longer a Stranger, Mission from the
Underside and Embracing the Household of God.

Direccion: Chang Jung Christian University, No. 1, Changda Road, Guizen
District, Tainan City, Taiwan. Correo electronico: ¢jcupekho@gmail.com
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la pluralidad de sus etnias y lenguas. Pese a la enorme cantidad de
estudios sobre China y los chinos, no es facil, en mi opinion, decir
que se trate de un tema tnico al usar estos dos términos, ademas de
sus ramificaciones politicas, puesto que las connotaciones de estos
términos son vagas y dudosas. Desde un punto de vista antropologi-
co, los chinos no constituyen un grupo étnico unitario, y no existe
actualmente ninguna tribu étnica que se llame «china», aun cuando
una teoria tradicional, propuesta en el siglo xvit por Martino Martini
y apoyada por eruditos posteriores, afirma que la palabra «China» y
sus formas afines proceden en tltima instancia del Estado de «Qin»
(%), la parte mas occidental del «Reino Medio» (f1[E) durante la
dinastia Zhou, que unifico los reinos para formar la dinastia Qin'.
Segtn esta teoria, el nombre de China surgio a partir de una mezcla
altamente politica. Por consiguiente, resulta ambiguo hablar de una
cultura china. Preferiblemente, el término «chino» se usa politica-
mente para incluir a los han, los manchures, los mongoles, los mu-
sulmanes hui y los tibetanos. Cada uno de estos grupos étnicos tiene
su cultura propia y diferente. Asi pues, es casi imposible hablar de
«una» cultura china.

Aun cuando, desde el punto de vista politico, posee su propio
territorio, soberania y ciudadania, no obstante, la palabra «China»
se desarrollo a partir de la complejidad de las transformaciones his-
toricas de las diferentes dinastias en su lucha por el poder, en parti-
cular cuando hubo tantas dinastias que habian gobernado el pais
con la mentalidad hegemonica del expansionismo politico. En con-
secuencia, se produjeron cambios frecuentes y drasticos en su terri-
torio y su ciudadania. Las controvertidas cuestiones actuales —so-
bre el estatus de los tibetanos, el Turquestan Oriental, la posicion de
Hong Kong y las relaciones de China con Taiwan— han contribuido
a la perplejidad actual sobre este término.

Asi pues, en lugar de usar el concepto ambiguo de «chino», me
centro deliberadamente en la etnia «han», que es una de las mayores
en la poblacion mundial. Segin algunos censos y estadisticas?, el

! Véase Martin Martino, Novus Atlas Sinensis, Viena 1665, Prefacio, p. 2.
? Véase «Table 139. Population by ethnicity 2001 and 2006», en Departa-
mento de Censo y de Estadistica del Gobierno de Honk Kong, Population and
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han es un grupo étnico nativo de Asia Oriental. Constituyen aproxi-
madamente el 92% de la poblacion de China continental, el 93% de
la poblacion de Hong Kong, el 92% de Macao, el 76,2% de la pobla-
cién urbana de Singapur, el 24,5% de Malasia y el 98% de la pobla-
cion de Taiwan. Con un total de unos 1.400 millones de personas
extendidas por todo el mundo, son el grupo étnico mas grande del
mundo. La cultura han, en cuanto parte mayor de la representacion
de la denominada cultura china, ha producido, desde tiempos anti-
guos, grandes intelectuales, civilizaciones refinadas y magnificas
obras de arte, y posee un corpus de clasicos culturales extremada-
mente ricos que se escribieron a lo largo de los miles de afios de su
historia, y que actualmente influye enormemente en la politica, las
fuerzas armadas, la filosofia, la economia, la historia, las ciencias
naturales, la literatura, el arte, etc., y ha modelado a numerosos per-
sonajes relevantes de fuerte impacto en el mundo.

No obstante, atendiendo al uso popular de los términos en los
documentos de referencia, utilizaremos los conceptos de «China» y
de «chino» en lo que sigue, siempre que las citas procedan de las
fuentes mencionadas.

. Rasgos peculiares de la lengua han

El profesor japonés Hajime Nakamura, al estudiar los modos
orientales de pensamiento, comenté que son tan numerosas las tri-
bus étnicas con culturas diferentes en Asia Oriental que es imposible
abordarlas todas. Propuso, entonces, estudiar cuatro paises como
componentes culturales principales del oriente asiatico: India, Chi-
na, Japon y el Tibet. Al abordar los modelos de pensamiento chino,
se centra principalmente en los modos de expresion de la lengua
han (hanzi o hanyu) y sus reacciones a la cosmovision y la epistemo-
logia budistas®. Después de senalar las caracteristicas peculiares de
la lengua han, que hacen de ella un idioma aislado en comparacion

Vital Events, y Servicio de Censo y Estadistica del Gobierno de Macao, Global
Results of By-Census 2006, 2007.

* Véase Hajime Nakamura, trad. de Hsu Fu Kuan, Ways of Thinking of Chinese
people, Taiwan StudentBookStore Press, Taipéi 1991.
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con el cardcter aglutinante del japonés y la naturaleza flexiva de la
lengua india*, pone de relieve nueve rasgos especiales que el chino
(han) manifiesta mediante sus expresiones culturales. Resaltaré solo
tres de estos rasgos que considero los mas relevantes para el objeto
de nuestro estudio:

1. Enfasis en la percepcion de la imagen concreta: basandose en la
observacion y el analisis de los modos de expresion de la lengua han,
Hajime advierte que la poblacion china (han) tiende a enfatizar mas
la particularidad y la individualidad que la universalidad. Prefieren
expresarse figurativamente (bildlich) mas que abstractamente, y perci-
ben la realidad de forma mas estatica que dinamica’. Esto explica por
qué escasean las formas verbales para expresar el movimiento dina-
mico, frente a la mayor abundancia para expresar la descripcion figu-
rativa. Aun no se ha verificado si este rasgo es comun a todas las
lenguas primitivas o es una caracteristica particular de la lengua han®.
Sin embargo, esta tendencia a usar las descripciones figurativas en los
modos expresivos de la poblacion han puede encontrarse también en
su estructura lingtistica (palabras y caracteres). Derivada de la forma
mas original pictografica (82f}%), se desarrollo en ideografica (F§55),
fonética (X&) e ideogramas compuestos (&), derivados afines
(H8F) y jeroglifico con préstamos fonéticos (fERf&). En todo caso, la
pictografia constituye el fundamento de la percepcion conceptual y
de los modos de expresion.

2. Basado en esta caracteristica particular de la descripcion figurati-
va de la estructura lingtistica de los han, se desarrollé un modo pecu-
liar de expresar los conceptos abstractos mediante imagenes concretas
como una forma especial de pensar y comunicacion. Por ejemplo, el
concepto occidental de inscripcion (inschrift) o epigrafia, que el indio
también expresa con el concepto abstracto «lekha», la lengua han uti-
liza en cambio la expresion «texto piedra dorada» (44730). Para ex-
presar la velocidad y la distancia también usa imagenes. Por ejemplo,
los conceptos de alta velocidad y larga distancia carecen de equivalen-
tes abstractos en lengua han. Conceptos como «muy veloz», «muy

* Ibid., pp. 15-16.
> Ibid., p. 62.
¢ Ibid., p. 63.
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agudo de vista» o «distancia muy larga», tienen sus equivalentes en
formas muy poéticas: «caballo de mil kilometros» (F-ELFE caballo
veloz), «ojo de mil kilometros» (F-HHE vista aguda), y «muralla de
diez mil kilometros» (& B gran muralla)’.

Asi pues, el concepto abstracto se traduce con una metafora con-
table. Se trata de un recurso particularmente popular en la poesia,
con su énfasis en los conceptos artisticos.

3. Este modo de expresar la realidad por medio de imagenes
concretas se encuentra también en la traduccion budista chan de
la filosofia budista en caracteres de la lengua han®. El budismo
chan se establecio en China durante la dinastia han (202 a.C.-220
d.C.). Es una de las tres sectas budistas que se crearon en el pais
de China’, que tuvo un enorme impacto historico en la cultura
han. Para hacer que sus discipulos fueran conscientes de la reali-
dad y de la verdad —para purificar sus corazones—, el patriarca
chan usa modos alternativos de ensefianza conocidos como «elo-
cuente» para guiarlos, que también se denominan iluminacion.
Una idea esencial propuesta por el budismo chan es la siguiente:
«no dependas de doctrinas escritas, sostén modos alternativos de
ensenanza ademas de las escrituras, dirigete directamente al cora-
z6n humano y llega a Buda mediante el descubrimiento de la na-

turalezar (RILICF - BOMNIE > HIE AL - LR

Dicho de otro modo, el budismo chan desarrollé una epistemologia
sofisticada que se basa en la percepcion subjetiva de la realidad obje-
tiva al tiempo que se usa el ejercicio de la autonegacion de la percep-
cion fisica para obtener la iluminacion. Mediante la practica de este
proceso de epistemologia se toman las imagenes concretas como mo-

" 1bid., p. 64.

8 Por ejemplo, el universo se dice «Shan-He Da Di» (montaias, rios y tierra),
la esencia humana de la subjetividad es «una gota de agua de la fuente Cao», y
la naturaleza verdadera es «rostro original», «paisaje local», etc.

° Lamayoria de las sectas budistas que entraron en China durante la dinastia
Han procedian de India. Las tnicas tres sectas budistas que surgieron en China
fueron la tiantai, la huayen y el budismo chan.

1% Yu-Lan Fong (5 /Zf#), New Edition of History of Chinese Philosophy, China
people’s Press, 1989, vol. 4, p. 258.
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dos de elaboracion. El famoso ejemplo que describe esta epistemolo-
gia es el argumento en tres fases de la negacion y la trascendencia de
la realidad. Se expresa de este modo: «la montana y el agua se ven
como son» (RUEL » A7KZE7K), después, «la montana y el agua
se ven vacias» (R EL » FAKREZK), y, finalmente, «la mon-
tafia y el agua se ven a pesar de ellas» (FRLLZELL > "BAKTEAKD.
Incluso forcejeando con el discernimiento de la realidad, el budismo
chan tiene que usar las imagenes concretas de la montana y el agua
para expresar los conceptos.

[l. Modo de pensar desarrollado a partir de las caracteristicas
de la lengua han

Basandose en estas caracteristicas particulares, el pueblo han de-
sarrollé un peculiar modo de pensar que posee los siguientes rasgos:

1. Modo de pensar intuitivo: los rasgos caracteristicos de la lengua
han y la formacion de sus caracteres asociados con las expresiones
figurativas se demuestran también en su modo de pensar intuitiva-
mente. Esta forma de pensar se deriva de la tendencia del pueblo
han a depender del sentimiento. Segun Hajime Nakamura, este mo-
do de pensamiento es una de las caracteristicas espirituales chinas
(han) mas importantes'. Senala que las personas chinas (han) no
confian tanto en aquellas experiencias allende la vida, sino mas en
los sentimientos reales. Yen Chi Toe (BEZHE), un erudito chino,
dejo un famoso manual de disciplina familiar titulado Yen Shi chia
shuin (BAE ZZH]), donde insiste en que «Nada que no entre por los
oidos y los ojos puede creerse; mas alla de ellos debe sospecharse de
todor (JLAZ(E > MERERH » HHZSL > BE5ER)". Es decir,
a las personas han se les enseia a vivir su vida segun las sensaciones
fisicas, en particular las basadas en las percepciones visuales. Y esto
se corresponde con el origen de su lengua pictografica.

"' Hajime Nakamura, op. cit., p. 66.
12 Yen Chi Toe (BEZH#E), Yen Shi chia shuin, Return heart (§f:(»). En linea:
http://ctext.org/yan-shi-jia-xun/ gui-xin/zh consultado 21-11-2015.
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2. Otra caracteristica del pensamiento han es su preferencia por la
idea del «circulo redondo». El pueblo han considera que la imagen
del «circulo» representa la perfeccion y la culminacion. El concepto
de «culminacion» que se expresa pictograficamente como «redondo
y pleno» ([El#) es un ejemplo. Lo redondo y lo pleno denotan la
satisfaccion y el éxito mas sublimes. La mesa redonda, por tanto, se
convierte en la mesa preferida para la union familiar.

3. Individualidad versus universalidad. Derivado de la tendencia a
subrayar la percepcion, en particular mediante la forma visual de
comprension, el pueblo han tiende a prestar mas atencion a los ca-
sos individuales y concretos, que a entender la naturaleza y el signi-
ficado en sus aspectos comprehensivos y generales. Esto lo demues-
tra la carencia de preposicion, los conectores y los sinonimos que
ayudan a formar oraciones en la gramatica han. Los sustantivos no
tienen formas diferentes en singular y plural ni poseen distincion de
género’.

Puesto que la lengua han esta formada por caracteres indepen-
dientes, un unico caracter puede funcionar como sustantivo, adjeti-
vo o verbo. Solo puede interpretarse segiin su contexto, y, en mu-
chos casos, ni siquiera este ayuda a identificarlos, sobre todo en
poesia. La expresion lingliistica han derivada de las caracteristicas
mencionadas, la pictografia concreta e individualista, le ha impedi-
do desarrollar modos abstractos de pensamiento, y, asi, ha sido inca-
paz de promover el habito de los discursos logicos!*.

Estas caracteristicas han desembocado en un fenémeno de subde-
sarrollo del pensamiento abstracto. El pueblo han, debido a su ten-
dencia a poner el énfasis en la percepcion exterior y a centrarse en
los casos particulares, se ha visto inclinado a un modo de pensar
individualista que no tiene en cuenta el aspecto universal de la idea.
En los caracteres han existen diferentes palabras especificas que se

3 Los caracteres modernos han evolucionado a partir de algunas palabras
hacia formas mas complejas para expresar las diferentes orientaciones sexuales
e incluso para distinguir entre lo sagrado y lo profano, en particular con sustan-
tivos sinénimos, como «ti» ({F% > ¥R » #R), «él/ellas (ft » 4l » #h > 4 > B,
pero quiza sean las unicas palabras desarrolladas en la sociedad moderna.

% Cf. Hajime Nakamura, op. cit., p. 80.
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han desarrollado para describir un concepto en diferentes niveles o
grados. Por ejemplo, los conceptos de vejez y muerte han asumido
diferentes caracteres segin los momentos de la vida, pero ninguna
palabra sola puede representar el significado abstracto de estos con-
ceptos®®. En general, la lengua han no ha contribuido mucho al de-
sarrollo de un aspecto universal del pensamiento.

[1l. Artes y teologias derivadas de modos peculiarmente
orientales de pensar

Los esquemas de pensamiento han tenido un enorme impacto en
muchos aspectos de la vida humana, particularmente en el modo de
vida y en la expresion artistica. En el caso de la poblacion han en-
contramos importantes diferencias entre su gusto estético y el occi-
dental. Segin Pan ai-chun, un artista chino, la pintura china'® y la
pintura occidental desarrollaron sus caracteristicas propias durante
un largo proceso de desarrollo historico, por lo que difieren tanto en
formas como en caracteristicas estéticas'’. Dice al respecto:

Existen importantes diferencias entre el gusto estético pictérico
chino y occidental. Pintar tiene dos niveles, uno es «pintar» y otro
«escribir»; «pintar» es una actividad de «representacion», y «escri-
bir» es un acto de presentacion, para expresar los propios sentimien-
tos. Shi Hu lo defini6 brillantemente al decir que «pintar» es un
acontecimiento de reproduccion y «escribir» es representar. «Pintar»

> Enla lengua han, el concepto de la vejez se describe segun la edad crono-
logica o el estatus, por ejemplo, més de sesenta se dice & «qi», setenta % «law/
anciano», ochenta Z «mao». Mientras que para la muerte del emperador se usa
AR «Bun», para la de duques y principes se usa £ «hong», para los funcionarios
de rango superior Z& «Tzu», para los eruditos N «desgracia», y para la gente
comun JF «Shu/morir».

16 En este caso, Pan ai-chun se refiere también al grupo étnico han entre los
llamados chinos.

7 Pan ai-chun (BEH), Studies on Chinese and western paintings from their
different cultural perspectives and spirituality (BEFAA[E AL BT IR T Ay pe).
En linea://big hi138.com/wenxueyishuw/meishu/201211/426564.asp# WCCETC-
194dU
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y «escribir» reflejan graficamente el arte occidental y el arte chino, y
sus diferentes gustos estéticos: reproduccion y representacion'®.

Segun Pan ai-chun, el arte occidental se desarroll6 mas con for-
mas objetivas y técnicas cientificas, mientras que el arte chino es
mas subjetivo e intuitivo. Comenta:

Los antiguos pintores chinos percibian la funcion social de la
pintura a través de las perspectivas confucianas, mientras que se
inspiraban en el budismo y en taoismo como guias para su activi-
dad estética, que acentuaba la importancia de la iluminacion y del
cultivo espiritual. Especialmente, después de las dinastias Tang
y Song, el desarrollo del budismo chan influyé notablemente en
la pintura. Bajo la influencia del chan, los pintores posteriores a la
dinastia Tang piensan que el principio de la pintura es similar al
principio del chan; practicar el chan exige comprension: pintar
también exige comprension. Durante la dinastia Song, los pintores
llamaban a pintar «juego de tinta», mientras que durante la dinas-
tia Ming lo llamaban «dibujo del chan». Asi, la pintura y la medi-
tacion chan llegan a ser inseparables después de la dinastia Song'®.

Ademas de esta diferencia conceptual sobre «pintar» y «escribir»,
existe otro rasgo especifico que puede asignarse a las dos tradiciones
artisticas diferentes, a saber, la orientacion temporal versus la orien-
tacion espacial. La pintura occidental, basandose en su sensibilidad
historica, ha acentuado en su creacion artistica mas el reflejo de la
humanidad que de la naturaleza y el espacio, mientras que las artes
asiaticas, particularmente las influidas por la tradicion de Confucio
y la orientacion linguistica han, tienden a centrarse en la naturaleza
y a preservar el espacio como elementos importantes para sus expre-
siones artisticas.

C. S. Song, un tedlogo asiatico de Taiwan, ha insistido también en
el impacto de las estructuras de pensamiento, que estan relaciona-
das con la aprehension de la vida y de la realidad, en determinadas
culturas. Sostiene que algunos asiaticos, especialmente los chinos y
los japoneses, tienden a acercarse a la Realidad que subyace en todas
las realidades de un modo intuitivo, en contraste con los enfoques

'8 Tbhidem.
19 Tbid., trad. del autor del articulo.
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conceptuales y racionalistas occidentales®. Cita también a Hajime
Nakamura para explicar que incluso en los campos de la ciencia y de
la tecnologia, en los que Japon ocupa una alta posicion entre las
naciones desarrolladas, los japoneses se orientan intuitivamente:

En la historia de la tecnologia los japoneses han valorado y atn
valoran la percepcién intuitiva kan (§) maés que las inferencias
cientificas basadas en el pensamiento postulatorio. Estaban prepa-
rados para confiar mas en la destreza de los artesanos que en el
calculo exacto realizado por una maquina?'.

Song concluye sosteniendo que, para los japoneses y los chinos,
la intuicion rige su mente, pensamiento y accion de forma empatica,
y, por consiguiente, afirma que no sorprende que la religion se aso-
cie mds con la intucion que con la razon*2. Como tedlogo cristiano,
a C. S. Song no solo le interesa distinguir la particularidad de las
diferencias en las estructuras de pensamiento entre Oriente y Occi-
dente, sino también desarrollar un discurso sobre la necesidad de
crear, ademas de las tradicionales teologias occidentales, teologias
asiaticas profundamente enraizadas en las culturas autoctonas.
Adopta el concepto japonés de satori (& 1) iluminacion) como una
clave que abre el misterio de la vida y del mundo en el budismo y
particularmente en el budismo chan. Y dice: Satori es iluminacion
de la mente cuando esta es tocada por la verdad. Es una experiencia
que nos conduce a darnos cuenta repentinamente de estar en la pre-
sencia de la verdad que hemos estado buscando. Puede compararse
con la inspiracion artistica que capacita al artista para captar y apre-
hender lo que se encuentra bajo la apariencia de belleza y fealdad*.
En esta linea, avanza hacia los ambitos religiosos y teologicos y dice:

En este sentido, la teologia, o, mas en general, la religion, tiene
mas cosas en comun con el arte que con la ciencia. El arte, en su
maxima profunda expresion, es sublime en la mente del artista. La

20 C. S. Song, Third-Eye Theology, Orbis Books, Nueva York 1979, p. 45.

2 C.S. Song, op. cit., p. 46, cita de Hajime Nakamura, Ways of Thinking of
Eastern Peoples: India, China, Tibet, Japan, East-West Center Press, Honolulu
1964, p. 13.

22 C. S. Song, op. cit.

2 Tbidem.
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teologia o la religion participan de la profundidad artisticas en su
nivel mas genuino, alli donde teologia y arte se entrecruzan en sus
caminos. En esta interseccion nace la teologia artistica y llega a
existir el arte teologico. Tanto la teologia artistica como el arte teo-
logico son hijos de la intuicion. La intuicién supera el marco nor-
mal de la razon y de la racionalidad, penetra en el misterio de los
misterios, y capacita a los hombres y a las mujeres para llegar a la
presencia de la realidad que buscan®*.

El concepto de satori, que Song adopta como ejemplo —aun
cuando procede de la cultura japonesa—, fue creado por el budismo
chan, con el que la cultura ha compartido el mismo origen como
uno de sus elementos importantes. La iluminacion intuitiva no solo
tiene una funcion relevante en la aprehension del modo de pensar
japonés, sino que también la tiene en la poblacion han.

IV. Reflexion contextual e intercontextual desde la perspectiva
de Fudo (caracteristicas naturales)

Segun algunos tedlogos asidticos, es de imperiosa necesidad para
dar vida a las teologias que las religiones o las teologias se enraicen
en contextos culturales determinados. Por esta razon, las teologias
contextuales son llamadas teologia viva®>. Las teologias contextuales
emergieron a finales de la década de 1960 y fueron elaboradas prin-
cipalmente por iglesias y tedlogos del tercer mundo para responder
a las experiencias opresoras y de sufrimiento de las personas que
vivian en él. Han contribuido notablemente a las iglesias de diferen-
tes partes del mundo para reorientar su mision evangelizadora te-
niendo en cuenta a los marginados y explotados en sus sociedades.

Sin embargo, con el abrumador impacto del proceso de globaliza-
cién econdmica y cultural que ha transformado rapidamente al
mundo en una aldea global, los conceptos previos sobre las caracte-

>4 Thidem.

» Veéase John C. England (ed.), Living Theology in Asia, Hymns Ancient &
Modern Ltd, Londres 2012); Douglas J. Elwood (ed.), Asian Christian Theology
— emerging themes, The Westminster Press, Filadelfia 1980.
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risticas del contexto ya no son validos en este mundo globalizado.
Mas bien, las cuestiones peculiares de contextos geograficos diferen-
tes se encuentran ahora totalmente interconectadas. Los argumentos
anteriores generados a partir de las teologias contextuales se ven asi
desafiados por la nueva realidad de una marana intercontextual. Por
consiguiente, hay que volver a analizar los contextos y a reflexionar
sobre ellos para enmarcar sus posibles interconexiones.

Fue otro estudioso japonés, Tetsuro Watsuji, quien propuso la
teoria de que el clima es el elemento fundamental que configura las
filosofias y desarrolla las religiones. Los contextos se basan en carac-
teristicas naturales (fudo) que interactian con las actividades huma-
nas. La intercontextualidad, por consiguiente, tiene una base co-
mun: la naturaleza humana y sus luchas con el entorno. Tetsuro
percibe también el cristianismo como una religion que ha pasado
por el contexto climatico del desierto (Palestina y Norte de Africa),
de los pastizales (Europa) y del monzon (Asia Oriental), donde la
filosofia y las religiones se desarrollaron en monoteismo, panteismo
y reencarnacion. Aunque la teoria de Tetsuro no esta aun confirma-
da por el debate académico, ha puesto de relieve unos puntos de
referencia que explican nuestro esfuerzo por responder a los desa-
fios teologicos frente a la globalizacion.

Conclusion

Las estructuras de pensamiento estan configuradas por culturas
diferentes, en particular por el uso que las personas hacen del idio-
ma. Este ha impactado significativamente en la percepcion humana
de las realidades y de las varias confesiones y observaciones religio-
sas. Las teologias y la formacion teoldgica tienen que prestar atencion
a esta limitacion de la contextualidad esforzandose por investigar la
naturaleza de estos elementos culturales y de su relevancia, con el
objetivo de rebasar esas fronteras de modo que pueda edificarse una
auténtica familia de Dios en respuesta a los desafios provocados por
la globalizacion y la necesidad de hacer frente al mundo actual.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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JUEGO DE IDENTIDADES EN LAS SITUACIONES
DE CONTACTO ENTRE EUROPA E INSULINDIA
(SIGLOS XVI-XVII)

En el siglo xvi se multiplican las situaciones de contacto —comer-
cial, diplomatico, militar— entre los europeos (portugueses, ho-
landeses y britanicos) y las sociedades politicas del mundo malayo
(Aceh, Banten, Pattani). En las obras clericales, particularmente en
las hagiografias producidas por las ordenes misioneras, este «en-
cuentro» se presenta frecuentemente como un choque frontal entre
dos mundos religiosos hostiles por naturaleza. El motivo del «odio a
la fe cristiana (odium fidei)» se coloca en primer lugar para explicar el
«martirio» sufrido por los fidalgos de Malaca a manos del sultan de
Aceh o de los javaneses. Ahora bien, una revision de los documentos
pone de relieve que los criterios que guian a las potencias del sudes-
te asiatico en su interaccion con los europeos no son de naturaleza
religiosa, sino de rivalidad comercial y politica. Es mas, los puntos de
paso entre aquellos mundos son realmente numerosos.

o soy un historiador a quien le gusta contar historias, re-
latos de «hechos» realizados con retazos de realidad espi-
gados en los archivos. En esta perspectiva, quiero presen-
tar dos historias, que acontecen en el mismo espacio
geografico y en el mismo momento. Nos encontramos a comienzos

* ROMAIN BERTRAND. Especialista en la historia del Sudeste asiatico moderno
y colonial, Romain Bertrand es director de investigacion en el Centre d’études
et de recherches internationales (CERI-Sciences Po). Ha publicado reciente-
mente LHistoire a parts égales. Récits d’une rencontre Orient-Occident (16%m-17%
siecle) (Seuil, Paris 2011) y Le Long remords de la Conquéte. Manille-Mexico-Ma-
drid: Uaffaire Diego de Avila (1577-1580) (Seuil, Paris 2015).

Direccion: CERI-Sciences Po, 56 rue Jacob, 75006 Paris (Francia). Correo
electronico: romain.bertrand@sciencespo.fr
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del siglo xvii en el estrecho de Malaca, que separa Indonesia de lo
que actualmente es Malasia, y que fue uno de los teatros privilegia-
dos de los primeros contactos entre los europeos y las sociedades del
Sudeste asiatico en la Edad Moderna'.

I. El «martirio» de Luis Monteiro Coutinho

En 1582, un fidalgo —es decir, un noble portugués— de Malaca,
donde los portugueses tenian su principal fortaleza en Insulindia,
participo en una batalla naval contra la flota del sultan de Aceh. A
partir de la conquista de la capital del sultanato de Malaca, en agos-
to de 1511, los portugueses entraron en contacto para su desgracia
con un vecino politico que era un gran adversario militar, a saber, el
sultanato de Aceh, situado en la parte septentrional de la isla de
Sumatra. La conquista de Malaca se debe a Alfonso de Albuquerque,
que, después de la de Goa en 1510, permitié a los portugueses co-
menzar su comercio en el Sudeste asiatico. A lo largo de los siglos xv1
y XvlI, los portugueses se enfrentaron de forma casi permanente al
sultanato de Aceh, un enfrentamiento que se intensifico especial-
mente a partir de la década de 1540, cuando el sultanato extendio
su soberania sobre los principados de la costa oriental de Sumatra,
asegurandose asi el control de la ribera occidental del estrecho de
Malaca. Aceh no dejo de atacar implacablemente a Malaca, sobre
todo en 1568. En la batalla se decidia el control del estrecho, por el
que transitaban los navios que mantenian el vinculo comercial entre
el océano Indico, que era la zona de interacciones econémicas mari-
timas mas densa del mundo al comienzo de la Edad Moderna, y el
mar de China meridional. A través del estrecho se desarrollaba la
mayor parte del comercio denominado «de India a India» entre Chi-
nay el subcontinente indio. En esta lucha armada estaban en juego,
por consiguiente, intereses econémicos y militares, puesto que los
portugueses trataban de apoderarse de este negocio intra-asiatico.

! Cuanto mencionamos en este articulo procede de Romain Bertrand, CHistoire
a parts égales. Récits d'une rencontre Orient-Occident (16eme -17eme siecle), Seuil,
Paris 2011, obra a la que remitimos para una bibliografia complementaria.
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El fidalgo Luis Monteiro Coutinho, que habia llegado a las Indias
en 1554 y se habia distinguido en la década de 1560 durante varias
campanas contra Surat y Calicut, participd en una enésima batalla
naval contra la flota del sultanato de Aceh. Conocemos los detalles
de esta historia por un opusculo apologético escrito por Manoel Go-
dinho de Eredia, un cosmografo mestizo, hijo de un soldado arago-
nés que se habia pasado al servicio de Portugal y de una princesa del
reino de Supa, en las Islas Célebes. Este opusculo, titulado Historia
de servicos com martirio de Lvis Mont°®. Covt®, se escribio en 1615, es
decir, treinta afios después de los hechos. Fue resultado de un encar-
go realizado por el hijo del capitan portugués. Digamos algunas pa-
labras sobre el titulo. En primer lugar, el término servicos es comun,
puesto que designa los logros militares de los soldados portugueses
de las Indias para jactarse ante la Corona y reclamar de ella una re-
compensa en forma de titulos o de rentas. Pero también se habla, y
es menos habitual, de martirio, es decir, del martirio en el sentido
teologico cristiano del término.

Retomemos nuestro relato. En mitad del enfrentamiento se decla-
16 un incendio en el barco de Luis Monteiro. El capitan tuvo que
desembarcar urgentemente en las playas de Aceh, y fue apresado
inmediatamente por los guardias del sultan Mansur Syah?. Cons-
ciente de estar no ante un mercenario de baja extraccion, sino ante
un «hombre de noble cuna y un caballero valiente», el sultan trato
de «ganarselo para su servicio» (0 grangear para seu servico). Pero
cuando se dio cuenta de que el fidalgo solo deseaba regresar cuanto
antes a Malaca, lo mando meter en la carcel sin miramientos®. Co-
menzo entonces, para el fidalgo y sus hombres, el calvario de un

? Sanjay Subrahmanyam, «Pulverized in Aceh: on Luis Monteiro Coutinho
and his “martyrdom”», Archipel 78 (2009) 19-60. Como observa este autor,
Erédia se toma ciertas libertades con la cronologia de los hechos, puesto que la
ejecucion de Luis Monteiro tuvo lugar en 1588, como sostiene en el prologo a
su opusculo, entonces Aceh no estaba ya bajo la soberania de Mansur Syah, sino
de su sucesor. No obstante, la genealogia de los raja de Aceh en el altimo tercio
del siglo xv1 es siempre objeto de debate.

3 Manoel Godinho de Erédia, Historia de servicos com martirio de Lvis Mont®.
Covt®. Ordenada por Manoel Godinho de Eredia Math®. Anno 1.6.15, Goa 1615 (BN
Port. Res. Cod. 414), f° 21v.
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largo cautiverio, que Erédia describe como una valiente perseveran-
cia en la fe verdadera. Se disperso a los prisioneros por los cuatro
rincones del sultanato dejandoles con cierta libertad de movimiento.
Aprovechandose de esta indulgencia, Luis Monteiro intenté huir a
bordo de una barca con algunos de sus companeros. Informado de
su intento, Mansur Syah mando a uno de los capitanes de su guardia
para que los apresara. Durante el combate, Luis Monteiro cometié
una violacion impensable de la ética de la guerra del sultanato: para
derribar al capitan, que montaba sobre un elefante, le corto la trom-
pa a este, que se derrumbo dando alaridos. Los hombres de Mansur
Syah lo capturaron, no obstante, unos instantes después, y lo con-
dujeron al palacio del sultan. Segtin el relato de Erédia, Mansur Syah
prometi6 darle entonces el oro y el moro si aceptaba entrar a su
servicio y convertirse al islam:

El rey Rajamancor [Raja Mansur], por consejo de los turcos [que
residian en su corte], [propuso a] Luis Monteiro Coutinho ofrecer-
le una vida de riqueza y procurarle un cargo en la corte de Achem,
si por fortuna deseaba cambiar de Ley (mudar Ley) y aceptaba [en-
trar en] la secta de Mafamede [islam], y [le dijo ademas] que, si
rehusaba, seria castigado con maxima severidad y ejecutado por la
boca de un carion®.

El honorable fidalgo, de acuerdo con su nobleza de espiritu, rehu-
s6 el ofrecimiento del sultan enérgicamente. Por esta razon, se le ato
de pies y manos ante una bombarda, cuya bala revent6 en mil frag-
mentos su cuerpo magullado y lanzoé su brillante alma al cielo. La
calificacion de esta ejecucion como un suplicio de caracter religioso
es, sin embargo, obra de la interpretacion que Erédia, inspirado por
el modelo de los martirologios clericales, hizo de ella, y los mismos
términos de su relato son los que invitan a ver en este suceso tam-
bién, y quiza sobre todo, una condena de tipo politico. En efecto, el
ofrecimiento de Mansur Syah no establecia como sola y tnica con-
dicion la conversion de un soldado enemigo al islam. Acompanado
con la propuesta de entrar a su servicio como dignatario en su corte,
su objetivo era que aceptara publicamente su soberania. Es necesa-
rio entender aqui la expresion «cambiar de Ley» (mudar Ley) en su

* Ibid., f° 27v.
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sentido estricta y plenamente profano: no se trata de cambiar de re-
ligion, sino de «cambiar de campo». Reservada a un prisionero de
extraccion aristocratica, y que habia demostrado muchas veces su
valor en el combate, esta proposicion era a fin de cuentas un pacto
politico. Como subraya con gran acierto Jorge dos Santos Alves, las
«escenificaciones publicas [de ejecuciones de prisioneros portugue-
ses] representaban mas que la quintaesencia sordida del fanatismo
islamico de los monarcas y de la poblacion de Aceh; [estas] funcio-
naban ante todo como ceremonias de aclamacion y de exhibicion
del poder real, y también como advertencias, en periodos de inesta-
bilidad, para todos los que pensaban oponerse a los planes politicos
del sultan»’.

La transformacion de estos rituales de autoridad monarquica en
exempla de martires fue obra de una actividad eclesiastica. A media-
dos de la década de 1659, la Hagiologia, escrita por un erudito lis-
boeta, menciona de nuevo los «favores y las promesas» con los que
Mansur Syah intentaba llevar a Luis Monteiro a renegar de su reli-
gion®. Pero en el relato que publico a comienzos del siglo xvi el
padre Francisco De Sousa de la ejecucion del fidalgo, la parte mun-
dana del ofrecimiento del sultan desaparece totalmente a favor de
una operacion de casi santificacion:

El héroe prudente [...] muri6 por su fe [con] el dulce nombre de
Jests en sus labios. Algunos prisioneros cristianos que estaban pre-
sentes durante el suplicio se pusieron diligentemente a buscar re-
liquias, pero, finalmente, solo pudieron conseguir un trozo pe-
queno de sus visceras que colgaba de un arbol seco’.

> Jorge Manuel dos Santos Alves, «Os martires do Achém no séculos xvi e
xviL: Isldo versus Cristianismo?», en Congresso Internacional de Historia. Mis-
sionacdo portuguesa e encontro de culturas, Actas, vol. II: Africa Oriental,
Oriente e Brasil, Universidade Catolica Portugesa/ CNCDP / Fundacao Evange-
lizacdo e Culturas, Braga 1993, p. 399.

¢ Jorge Cardoso, Agiologio Lvsitano dos Sanctos, e varoens illvstres em virtude do
Reino de Portugal, e svas congvistas. Consagrado aos gloriosos S. Vicente, e S. Anto-
nio, insignes patronos desta inclyta cidade Lisboa e a sev illvstre Cabido Sede Vacante,
Na Officina de Henrigve Valente d’Oliveira, Lisboa 1657, II, p. 290.

" Padre Francisco de Sousa, Oriente Conquistado a Jesus Cristo pelos Padres da
Companhia de Jesus da Provincia da Goa, ordenada pelo Padre Francisco de Sousa, Re-
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La obra Oriente Conquistado a Jesu Christo del jesuita De Sousa es
una larga letanfa de persecuciones cuya tnica razén de ser era un
«odio inexplicable» a la cristiandad®.

En la pluma del padre De Sousa encontramos en accion una im-
placable logica eclesial. Pues para transformar a un perseguido en
martir y después en santo es necesario, segin los canones, imputar
el «odio a la fe» (odium fidei) a su perseguidor. En efecto, el odium
fidei se convierte a comienzos de la Epoca Moderna, durante el pro-
ceso de redefinicion de los parametros de la santidad legitima, en la
condicion sine qua non de la beatificacion y de la canonizacion; no
basta con probar el sufrimiento extremo del candidato a la beatitud
(la effusio sanguinis), sino que hay demostrar aun que el objetivo real
es la Iglesia, en su dogma, la que es victimizada a través de ¢é1°. Un
manual de confesion publicado en Lisboa en 1597 recuerda al res-
pecto a los impetradores que no solamente debe buscarse el marti-
rio, sino que solo es aceptable el que contribuye a la supervivencia y
al bien de la Iglesia:

ligioso da mesma Companhia de Jesus, Na Officina de Valentim da Costa Deslandes,
Impressor de Sua Magestade, Lisboa 1710, 11.C3.D2.13 y 22-23, pp. 353-355.

8 El padre De Sousa escribe siempre con respecto al martirio de Luis Monteiro:
«El odio que este tirano [el sultan de Aceh] tenia a este Caballero de Cristo es
inexplicable». Nos encontramos perfectamente aqui con el registro del odium fi-
dei, lo que dispensa al relato de tener en cuenta intereses mas «terrenales.

¢ Isabelle Heullant-Donat, «Odium fidei et définition du martyre chrétien»,
en Marc Deleplace (dir.), Les Discours de la haine. Récits et figures de la passion
dans la Cité, Presses Universitaires du Septentrion, Lille 2009, pp. 113-124.
Para una historia detallada de las normas para certificar el martirio en el siglo
xv1, cf. Frank Lestringant, Lumiere des martyrs. Essai sur le martyre au siecle des
Réformes, Honoré Champion, Parfs 2004, y Simon Ditchfield, «Thinking with
saints. Sanctity and society in the Early Modern world», Critical Inquiry 35
(2009) 552-584. Recordemos que la gramatica eclesial romana para probar la
santidad exigia una doble obligacion. En primer lugar, habia que demostrar que
el candidato a la santidad no habia recibido hasta entonces un culto publico
(investigacion de non cultu). En segundo lugar, habia que examinar sus virtudes
(teologales, cardinales y morales), y cotejar, con este fin, los testimonios sobre
su heroismo espiritual (investigacion de fama sanctitatis).
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Numerosos santos llenos del Espiritu de Dios se ocultaron al
encontrarse en [situacion de] persecuciones, no deseando ofre-
cerse al martirio porque no tenian necesidad de él [...]. Asi pues,
no es licito dejarse matar por la fe, salvo que se obtenga para ello
una revelacion especial y un impulso divino'.

Puesto que el odium fidei del perseguidor se afirma como un indi-
cador de la prueba de santidad, la construccion eclesial del martirio
impone sus reglas al relato del padre De Sousa, como también a los
de sus predecesores jesuitas, dominicos y franciscanos. Dado que la
«conquista espiritual» del Oriente no puede acontecer plenamente
sin martires, es necesario, para producir cantidades notables, atri-
buir el «odio a la fe cristiana» a los moros y a los paganos, aun cuan-
do estos razonen de forma completamente diferente y no inflijan
castigos a los fidalgos salvo por su condicion militar.

Lo anterior quiere decir que el caracter estrictamente religioso de
este enfrentamiento entre el sultanato de Aceh y los portugueses es
una construccion retrospectiva del sentido de lo sucedido. Cuando
el sultan propone al capitan portugués que se enrole con él, lo que
quiere es convertirle en uno de sus oficiales superiores. Asi pues,
podria haberse interpretado todo el asunto en términos estrictamen-
te militares: un comandante portugués capturado por una potencia
enemiga, que le propone pasar a su servicio, y, ante su rechazo, le
ejecuta como un simple prisionero de guerra.

Para dar una prueba ulterior de que la politica del sultan de Aceh
no tenfa nada que ver con un fanatismo religioso, podemos recordar
que el expansionismo del sultanato apuntaba también a potencias
musulmanas. No todos los adversarios militares de Aceh eran poten-
cias cristianas. Aceh buscaba, efectivamente, extenderse por toda la
peninsula malaya a expensas de otros dos sultanatos: Kedah y Johor.
Aceh mantenia ademas relaciones diplomaticas no solo con el Imperio
otomano, sino también con Inglaterra y las Provincias Unidas de los
Paises Bajos. La dimension anticristiana de la politica exterior de Aceh

1 Manuel Rodrigues, Symma de Casos de Consciencia con aduertencias muy
prouechosas para confessores con vn Orden Iudicial a la postre en la qual se resuelue
lo mas ordinario de todas las materias morales..., Antonio Alvarez, Lisboa 1597
(ULFL RES. 220), 1.212, pp. 686-687.
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no es evidente. En 1602, el sultan Alauddin Riayat Syah envié una
embajada de tres dignatarios ante el stadhouder [estatuder] Mauricio
de Nassau. En 1615, su sucesor, Iskandar Muda, hizo llegar una carta
de buenas relaciones al rey Jacobo I de Inglaterra. Vemos, por consi-
guiente, un régimen de relaciones diplomaticas normales con los po-
deres cristianos. En esta perspectiva resulta interesante otra anécdota.
Durante un momento de disminucion de las hostilidades, en 1593,
una embajada de Malaca, encabezada por un tal Tomads Pinto, fue a
Aceh para consolidar la tregua. Uno de los sacerdotes de esta mision,
el padre Jeronimo de Jesus, pidio al sultan autorizacion para celebrar
una misa publica en el recinto de su capital. Alauddin Riayat Syah no
solo accedio a esta peticion, sino que asistio personalmente a la cele-
bracion en compania de sus hijos —mostrandose incluso en esta oca-
sion, segun el religioso, «muy emocionado» (com mui alvorogo)'—.

[I. El odium fidei de los javaneses

Veamos mi segunda historia. En enero de 1580, un gale6n portu-
gués, bajo el mando del capitan Agostinho Nunes, pas6 a la altura de
la ciudad de Tuban, en la costa norte de Java. El galeon fue atacado por
barcos javaneses que masacraron a su tripulacion. De los setenta que la
formaban, 45 fueron matados durante el abordaje y 25 fueron vendi-
dos como cautivos en otra ciudad de la costa norte de Java, Jepara.
Este episodio se convirtio muy rapidamente en un exemplum particu-
larmente apreciado en las hagiografias misioneras. Por ejemplo, en un
texto muy interesante para la historia de las Indias, Lhistoire des choses
plus mémorables advenues és Indes orientales, publicado en 1608, el je-
suita Pierre du Jarric insiste en que a bordo del galeén estaban dos
padres jesuitas, que iban a visitar a una comunidad de cristianos con-
vertidos al este de Java, y que fueron matados por los javaneses mien-
tras estaban confesando a los heridos en el puente de la embarcacion.

' Fray Félix de Jesus, Primeira Parte da Chronica e Relacao do principio que
teue a congregacao da Ordem de S. Augto. nas Indias Orientais. .., IAN/TT, Mss. da
Livraria n° 731, {° 27, citado en Paulo Jorge de Sousa Pinto, Portugueses e Ma-
laios. Malaca e os Sultanatos de Johor e Achém, 1575-1619, Fundacdo Oriente,
Lisboa 1997, pp. 152 y 307.

48 Concilium 1/48



JUEGO DE IDENTIDADES EN LAS SITUACIONES DE CONTACTO ENTRE EUROPA...

iPaganos barbaros que asesinan a los sacerdotes durante el ejerci-
cio de su ministerio! Una vez mas, todo era expresion de «odio a la
fe cristiana». Pero la correspondencia de un jesuita que sobrevivio a
la matanza —el padre Bernardino Ferrari— arroja una luz muy di-
ferente sobre las intenciones de los javaneses'. Segun él, en efecto,
estos habian sido atacados el afio anterior al norte de la isla de Am-
bon, en las Molucas, por una flotilla de barcos bajo las 6rdenes del
fidalgo Sancho de Vasconcellos, comandante de la fortaleza local. Los
portugueses se habian apoderado de cuatro juncos de Tuban, que
iban a las Molucas a mercadear, después de haber matado sin duda
a toda la tripulacion, causando 160 victimas'®. Al atacar a un galeon
de Goa, el principe de Tuban actué para vengarse, lo que es propio
en las actuaciones militares, y de ningan modo por «odio a la fe»
cristiana. Ademas, no se habia equivocado de objetivo, pues el capi-
tan del galedn, Nunes, iba a suceder a Vasconcellos como coman-
dante de la fortaleza de Ambon'*. La razén comercial no era quiza
totalmente ajena al problema, pue el pago del rescate de varios pri-
sioneros portugueses (realizado por el padre Ferrari en Panarukan)
confirma que se entregaron algunas centenas de cruzados a las auto-
ridades javanesas locales. De hecho, el mercado del rescate de cauti-
vos estaba entonces en pleno auge en los mares de Insulindia®.

12 Hubert Jacobs, S.J. (ed.), Documenta Malucensia. Vol. II: 1577-1606, Insti-
tutum Historicum Societatis Jesu, Roma 1980, II, pp. 67-74 (Doc. n° 21).

3 Artur de Sa (ed.), Documentagdo para a historia das missoes do padroado portu-
gues do Oriente: Insulindia, Instituto de Investigacdo Cientifica Tropical, Lisboa
1956, 1V, pp. 171-474 (Historia de Maluco no tempo de Gongalo Pereira Marramaque
e Sancho de Vasconcellos. Relacdo dos feitos eroicos em Armas que Sancho de Vasconcellos
fez na partes de Amboyno e Maluco, sendo capitao em ellas vinto anos, pouco mdis ou
menos, BN Port. FG n° 474). Este texto se atribuye, segun autores, a Antonio Boc-
caro. Cf. Hubert Jacobs, «Un reglement de comptes entre Portugais et Javanais
dans les mers de I'Indonésie en 1580», Archipel 18 (1979) 166y 170-171.

% Bartolomé Leonardo de Argensola, Congvista de las Islas Malvucas al Rey
Felipe III, En Madrid, por Alonso Martin, A° 1609 (BN Port. H.G. 1475 A), 111,
pp. 98-99.

1> Isabel dos Guimarées Sa, Quando o rico se faz pobre. Misericordias, caridade
e poder no império portugués, 1500-1800, CNCDP, Lisboa 1997, pp. 195-196.
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Pueden sacarse algunas lecciones de estas dos historias. Yo men-
cionaré solamente dos. La primera es una prueba de que hay que
saber leer entre lineas las fuentes misioneras y no entender en senti-
do literal lo que nos cuentan. Deben comprenderse teniendo en
cuenta una de las convenciones narrativas de las que eran herederas.
La segunda, mucho mas importante, es que, en esta época, a co-
mienzos de la Edad Moderna, si la fidelidad confesional no era siem-
pre la razon del conflicto politico o militar, no obstante, se recurria
con frecuencia a ella para narrar los acontecimientos. Dicho de otro
modo, lo religioso no pertenece a un orden de discurso auténomo,
desvinculado de lo politico o de lo econémico. Impregna todas las
empresas. Es una dimension constitutiva de cada experiencia social.
Francois Mauriac escribio en su Bloc de notas: «Me implico en los
asuntos de abajo por razones de lo alto». Podria decirse, para la
época que nos ocupa, que entonces se estaba implicado en los asun-
tos de lo alto por razones de abajo.

[1I. Las aporias de la interpretacion en términos
de «conflicto de racionalidades religiosas»

Abordemos de ahora en adelante la cuestion crucial: jasistimos en
el siglo xvi a un «choque de civilizaciones» en el Sudeste asiatico?
:Se encontro la Europa cristiana con el Asia musulmana y llegaron
al enfrentamiento? ;Eran las racionalidades religiosas tan incompa-
tibles al respecto que solo podian llevar a la guerra?

Obviamente no, y por varias razones. En primer lugar, se produ-
jeron tanto intercambios como choques entre ambos mundos. Con-
sideremos un tltimo ejemplo relativo a Aceh, concretamente el de la
cautividad del holandés Frederick de Houtman, hermano de Corne-
lis de Houtman, el comandante de la «Primera navegacion» holan-
desa que llego a Java en junio de 1596. De vuelta a Holanda, en julio
de 1597, los dos hermanos se embarcaron de nuevo, al afio siguien-
te, para poner rumbo hacia las Indias orientales. Aprovechandose de
los vientos favorables, consiguieron llegar a Aceh en junio de 1599.
Una vez alli, el periplo acab¢ en tragedia. Debido a los rumores di-
vulgados por comerciantes portugueses de Malaca, poco dispuestos

50 Concilium 1/50



JUEGO DE IDENTIDADES EN LAS SITUACIONES DE CONTACTO ENTRE EUROPA...

a aceptar la competencia de los recién llegados, los dignatarios de la
corte de Alauddin Riayat Syah se convencieron de que los holande-
ses querian minar el monopolio real sobre la compra de la pimien-
ta'®. La sancion no se hizo esperar: Cornelis fue envenenado con
estramonio, mientras que una parte de su tripulacion, sorprendida
en medio de un banquete demasiado regado con alcohol, pereci6 en
los combates con los acehies a bordo de los navios. Frederik, que se
encontraba en tierra cuando estallo la batalla, fue apresado y encar-
celado'. Su detencion, entrecortada con periodos de libertad res-
tringida, duré hasta el mes de agosto de 1601, fecha en la que los
comandantes de una flota procedente de Zelanda consiguieron su
liberacion. Invitado a convertirse al islam, Frederick tuvo que deba-
tir dia tras dia, durante largos meses, con los consejeros religiosos
del sultan las razones de su reticencia a pronunciar la shahada (la
profesion de fe islamica).

Hay dos pasajes en el relato de Frederick que son particularmente
interesantes para nuestro proposito. El primero muestra como la ri-
validad entre los holandeses calvinistas y los portugueses catdlicos
repercutia en la misma Insulindia, hasta el punto de influir en sus
ambiciones comerciales respectivas. Llevado aparte por sus jueces e
interrogado sobre los rituales de devocion mariana que se practica-
ban en Malaca, donde la adoracion de la Virgen gozaba de preferen-
cia entre los jesuitas y los «colonos (casados)», Frederick se distancio
claramente del tema, sin dudar, por ello, de que estaba de acuerdo
con la condena acehi de la idolatria:

16 Da Asia de Joao de Barros e Diogo do Couto. Dosfeitos, que os Portuguezes fize-
ram na conquista, e descubrimento das terras, e mares do Oriente, Na Regia Officina
Typografica, Lisboa 1777-1788 (c. 1600), XILv.9, pp. 513-515.

' «Voyage of Captain John Davis to the East Indies, in 1598, as Pilot to a
Dutch Ship», en Robert Kerr y E A. S. Edin (eds.), A General History and Collec-
tion of Voyages and Travels, arranged in systematic order: forming a complete history
of the origin and progress of navigation, discovery, and commerce, by sea and land,
from the earliest ages to the present time, William Blackwood y T. Cadell, Edim-
burgo-Londres 1824 (1598), pp. 53-54, y Martine J. Van Ittersum (ed.), Hugo
Grotius. Commentary on the Law of Prize and Booty (De Jure praedaecomentarius,
1603), Liberty Fund, Indianapolis 2006, App. I, p. 519 (Carta de D. Joao Ribei-
ro Gaio al rey Felipe III, Goa, 30 de abril de 1600).
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Ellos me abordaron entonces de otro modo, preguntandome por
qué nosotros adoramos estatuas de madera y de piedra, segin ha-
bian visto hacer a los portugueses de Malaca, porque ya que tene-
mos el mismo profeta, ellos pensaban que teniamos que actuar de
igual modo. Dijeron ademas que [los portugueses] consideraban
que Cristo era el Hijo de Dios, y, dado que Cristo habia nacido de
Maria, ;jno convertia esto a Maria en la esposa de Dios? Yo respon-
di que por mi parte no adoraba ninguna estatua de madera o de
piedra, ni les oraba ni las honraba, sino solamente al Dios vivo que
habia creado la tierra y el cielo y todas las cosas, y que con respec-
to a lo que hacian los portugueses ninguna responsabilidad tenia
yo, sino solo de [mis actos], porque nadie esta obligado a cargar
con el peso de los demas'®.

iSorprendente fragmento de disputa teologica! El coloquio atesti-
gua la contundencia con la que los holandeses se desmarcaban todo
lo posible de sus enemigos «papistas», incluso en las profundidades
de Asia y ante las puertas de la muerte. También atestigua el conoci-
miento preciso que los ulemas de Aceh habian adquirido entonces de
las doctrinas y de las practicas cristianas: el credo romano sobre la
virginidad de Maria les resultaba familiar, por la mediacion del texto
coranico, de modo que mencionan sin dificultad las aporias implica-
das'. Otro momento del testimonio de Frederick sobre su delicado
dialogo con los ulemas de Aceh se revela muy pertinente para enten-
der el caracter polisémico de las identidades religiosas de la época.
Amenazado con ser torturado mediante la hoja de una daga y des-
pués pisoteado por un elefante, Frederick pregunta en altimo extre-
mo a sus jueces a qué se debe tanto encarnizamiento contra él:

8 Cort Verhael van tgene wedervaren is Frederick de Houtman tot Atchein int
eylandt Sumatra in den tijdt van ses ende twintich maenden, die hij aldaer gevanghen
is gheweest, reproducido en Willem S. Unger, De Oudste Reizen van de Zeeuwen
naar Oost-Indi¢, 1598-1604, ‘s Gravenhage, Martinus Nijhoff, 1948 (1601), p. 98.

9 El Coran cuenta, en efecto, extensamente el embarazo milagroso de Maria
y la predicacion de Cristo, pero no sin poner fuertemente en guardia contra la
herejia que supone creer que tiene una naturaleza divina propia (11,87 y 116,
111,45-47, XIX,16-26 y 30-35). Sobre este punto, cf. Georges C. Anawati, «Is-
lam and the Immaculate Conception», en Edward D. O’Connor (dir.), The Dog-
ma of the Immaculate Conception. History and Significance, University of Notre
Dame Press, South Bend 1958, pp. 447-461.
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Yo pregunté entonces por qué el rey se molestaba tanto con lle-
varme a compartir su religion. [El sheikh al-islam] me respondio:
«Habiendo constatado que habéis sido abandonado por vuestro
pueblo, el rey quiere haceros un gran sefior, con la condicion de
que aceptéis su religion (soobegeerthy u sooghyt gelooffaennemen wilt
toteen grootmeester te maken), para que él pueda confiar en vos, de
tal modo que si regresan las gentes de vuestro pueblo él pueda,
gracias a vos, llegar a un acuerdo con ellos sin tener que hablar en
portugués»*.

Frederick interpreta su juicio como un viacrucis, es decir, como un
acto de persecucion religiosa. Pero el supremo dignatario religioso
del sultanato —el sheikh al-islam— le atribuye un significado diferen-
te, de naturaleza propiamente politica. Segtn él, lo que el sultan es-
pera de Frederick es un gesto publico de aceptacion de su soberania
con el objetivo de integrarlo plenamente en su estructura de autori-
dad. Si Frederick pronuncia, aunque sea sin conviccion, la shahada,
encontrara inmediatamente su lugar entre los grandes la corte. En
realidad, al sultan Alauddin, avido de diversificar en lo posible sus
alianzas comerciales, le preocupaba menos el alma de Frederick que
sus competencias lingtisticas. De hecho, Frederick de Houtman te-
nian un don para las lenguas (en 1603 publicé el primer método
para hablar malayo en Europa).

En una situacion como la de Houtman, se debe ser o convertirse
en musulman para poder ser o llegar a ser un sujeto politico. La
politica y la religion, el interés comercial y la solidaridad confesio-
nal, estan total e inextricablemente mezcladas. Esta realidad es la
que autoriza y explica los pasos de un mundo a otro, las trayectorias
zigzagueantes de aquellos que la Inquisicion, implantada en Goa en
1560, llamaba «renegados». También ayuda a entender los vaivenes
entre universos rituales que a priori eran muy diferentes. En la Ma-
nila espanola de la década de 1580, los soldados de Felipe II (a
menudo oriundos de México y no de Castilla) recurrian sin proble-
mas al repertorio de devociones y de magias locales, pasando de las
piadosas procesiones organizadas por los agustinos a los puestos
donde se echaba la buenaventura segun la astrologia china —y usa-

2 Cort Verhael..., op. cit., p. 102.
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ban tanto el agua bendita como los servicios de los magos «cafres»
(esclavos africanos que se habian escapado de la India portuguesa) y
de los especialistas rituales locales, como las mujeres chamanes lla-
madas babaylan—. El mestizaje de ritos es la regla aqui, lo que defi-
ne perfectamente la porosidad de las fronteras entre «religiones»*!.

Finalmente, la segunda razon que permite rechazar el escenario
de un choque religioso es que a finales del siglo xv1 ya no se sabe
bien en Europa en qué consiste ser un «buen cristiano». No es una
Europa unificada y segura de si misma la que desembarca en Asia,
sino los fragmentos humanos de una cristiandad profundamente
dividida por las guerras de religion. Asi, la Inquisicion portuguesa
de Goa dedicaba mas tiempo a perseguir a los judeoconversos y
a juzgar a los protestantes holandeses y a los piratas ingleses, que a
reprimir a los magos hindtes. Pero también es verdad lo opuesto,
es decir, en el Sudeste asiatico ya no se sabe bien en esta época en
qué consiste ser un «buen musulman», o, al menos, encontramos
visiones radicalmente diferentes del «<buen musulman», de este cre-
yente ideal. Existe un antagonismo muy virulento en todos los sul-
tanatos malayos entre las «gentes de la ley», es decir, aquellos que
sostienen que solo el respeto de las observancias rituales prescritas
por el Coran vale para la salvacion, y las «gentes del camino», es
decir, los misticos, para quienes solo cuenta la experiencia intima
del contacto con la divinidad. En Aceh, durante 1630-1640, este
conflicto desembocé en una caza de brujas. El sheikh al-islam, el
gujarati Nuruddin al-Raniri, hizo ejecutar a todos los discipulos del
gran maestro de mistica Hamzah Fansuri, puesto que pensaba que
cometian el peor de los errores: el de no ver ya a Dios en ninguna
parte a fuerza de descubrirlo en todas las cosas. El islam de Insulin-
dia es un islam plural, con multiples fuentes. Procede de la penin-
sula Arabiga y de Gujarat, como también de Persia. Es un islam en
debate consigo mismo, al igual que ocurre en el cristianismo de la
misma época.

I R. Bertrand, Le Long remords de la Conquéte. Manille-Mexico-Madrid: Uaffai-
re Diego de Avila (1577-1580), Seuil, Paris 2015.
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Conclusion

Mi conclusion provisional, que someto al debate, es que es impo-
sible hacer justicia a la complejidad de las situaciones de contacto en
Europa y el Sudeste asiatico recurriendo a las categorias globales de
«cristianos» y de «musulmanes». Estas categorias no habian sido
activadas por los mismos actores salvo en ciertas situaciones excep-
cionales, pero raramente en la vida cotidiana. Para elaborar el relato
de estas situaciones sin caer en la trampa del anacronismo, es nece-
sario sustituir las entidades en maytscula —Religiones, Culturas,
Civilizaciones— por las identidades en mintscula de los actores,
identidades labiles y poliglotas que perfilaban, en Malaca como en
Constantinopla, formas de coexistencia cosmopolita que actualmen-
te, para nuestra desgracia, hemos borrado de nuestra memoria.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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RELACION Y OPACIDAD:
INTERCAMBIAR SIN PERDERSE

La poesia, en cuanto fuerza de invencion y de accion, propone
un modelo ambicioso de dialogo cultural. Aimé Césaire y
Edouard Glissant, dos poetas martiniqueses del siglo xx, nos pro-
porcionan lecturas, a partir de su experiencia historica singular, de
un mundo complejo y rico, en criollizacion. La negritud es una pro-
clamacion de humanidad que no se encierra en un color de piel; la
Relacion supera el mestizaje cultural y pone de relieve un mundo
rizomico en el que el enraizamiento resuelto en su lugar abre a la
alteridad. La opacidad reivindicada y consentida preserva de la uni-
formizacion global que amenaza constantemente.

as racionalidades son capacidades para calcular, para hacer
sumas y establecer diferencias, y también son los sistemas
disenados e implicados por esos calculos. Los que dialoga-
rfan serian, por consiguiente, sistemas que se conciben co-
mo sumas (acumulacion de rasgos que caracterizan un pensamiento
y una cultura) y diferencias (la identidad se apoya en la frontera con
el otro). ;Como concebir estos sistemas si el otro estd siempre ya en
miy yo en €I? ;Y si el ser humano se caracteriza por su ausencia de
relacion mensurable con respecto a una unidad de medida funda-
mental? ;Si es lo que no se calcula, no se cuenta, no resuelve? La

* ANNE DOUAIRE-BANNY. Alumna de la I'Ecole Normale Supérieure (Paris,
Francia), obtuvo el HDR (Habilitacion para dirigir investigaciones) con una te-
sis sobre teoria de la literatura en la Universidad de Paris-Sorbona. Profesora y
miembro del CELLAM de la Universidad de Rennes 2, es actualmente decana
de la Facultad de Letras en el Instituto Catolico de Paris.

Direccion: Faculté des Lettres, Institut Catholique de Paris 21 rue d’Assas
75006 Paris (Francia). Correo electronico: a.banny@icp.fr
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poesia francofona es, sin duda, un recurso para comprender los de-
safios del didlogo entre racionalidades.

En el texto francofono dialogan dos culturas: la de la lengua fran-
cesa y la del pais del autor; el texto pone en relacion las culturas del
mundo. La «Relacion» teorizada por Edouard Glissant nos servira
aqui de referente fundamental: al estudiar al «migrante desnudo»
arrancado sin referencias de Africa por la trata de negros, Glissant
descubre, en efecto, que la bodega del barco negrero era el lugar de
gestacion de un mundo de criollizacion. Esta bodega es uno de los
nudos del vasto rizoma que vincula todos los lugares y todos los pue-
blos del mundo; ella manifiesta, terriblemente, la relacion. El otro
referente literario sobre el que no nos apoyaremos es Aimé Césaire,
el poeta de la negritud, que es catalogado de hermético porque re-
chazaba la «razén» para encontrar mejor una racionalidad en la
combustion de referencias y de asignaciones identitarias.

A partir de estos dos grandes autores abordaremos los siguientes
puntos:

— por qué y como es la literatura un dialogo de racionalidades (1);

— mostraremos, a continuacion, que este dialogo permite manifes-
tar la Relacion, mostrar que el mundo es un Todo-Mundo, es decir,
que la literatura es un lugar de invencion, pero también de conver-
sion de los imaginarios, que incita a la accion (2);

— constataremos, finalmente, que, de forma paradojica, es la opaci-
dad la que constituye la condicion de posibilidad de este dialogo, la
que permite «intercambiar sin perderse ni desnaturalizarse» (3).

La literatura es uno de los modos de expresion de una cultura, uno
de los vehiculos de su tradicion y de su transmision: lugar de expre-
sion y de construccion de las racionalidades culturales. Mediante la
poesia formula Aimé Césaire el ser-en-el mundo en el mundo de las
Antillas, que no es tecnicista sino que actuia sobre el mundo gracias a
una paciencia vegetal lejos de la palabra de orden europea de la ac-
cion, de la ocupacion y de la conquista:

Escuchad al mundo blanco
terriblemente cansado de su inmenso esfuerzo
sus rebeldes articulaciones crujen bajo las duras estrellas
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sus rigideces de acero azul atraviesan la carne mistica |[...]
iPiedad para nuestros vencedores omniscientes y pueriles!

Eia para el dolor en las ubres de lagrimas reencarnadas

para los que nunca han explorado nada

para los que nunca han domado nada [...]

ignorantes de las superficies pero embargados

por el movimiento de todo

despreocupados de domar, pero jugando el juego del mundo'.

Para hacer que llegue otro mundo posible hay que comenzar re-
chazando el que existe rechazando la racionalidad cultural del que es
heredero. Este deseo de otro mundo es inicialmente de hecho una
negacion: negacion de lo que es, en tanto que es, en nombre de lo
que no es. Y la labor poética es la palanca para ese otro mundo, su
fabrica. La poética es creacion ciertamente, y a veces toma prestado el
camino de estremecer las certezas, porque «Es preciso comenzar.
¢Comenzar qué? La tinica cosa en el mundo que vale la pena comen-
zar: El Fin del mundo, pardiez»*. Como los surrealistas, que se per-
miten encuentros imprevisibles suficientemente eficaces para tamba-
lear toda certeza, Césaire se apodera de la fuerza radical del lenguaje.
A quienes ironizan y consideran que hay que recurrir a la técnica o a
la sequedad de la accion metalica, Césaire opone las palabras,

mas palabras de sangre nueva, palabras que son
marejadas y erisipelas

paludismos y lavas y fuegos

de manigua, y llamaradas de carne,

y llamaradas de ciudades ... (Césaire, 71).

Se trata, efectivamente, de un fin del mundo, de despedir a la ra-
zOn europea:

Porque os odiamos a vosotros y a vuestra razon, reivindicamos la
demencia precoz la locura ardiente el canibalismo tenaz (Césaire, 59).

A esta explosion le siguen enunciados surrealistas que ponen del
revés el orden del mundo, pero el poeta se ve frenado por una orden:

! Aimé Césaire, Cuaderno de un retorno al pais natal, Era, México D.E 1969,
pp. 53s.
2 Ibid., p. 69.
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rechazar su identidad. Es una orden para que retroceda, para que se
refugie en la racionalidad europea tan comoda para este diputado de
la Asamblea nacional. Pero él sigue adelante, haciendo caso omiso
de la orden y acelerando, mientras responde a la pregunta:

:Quiénes y cuales somos? jAdmirable pregunta!

[...]

a fuerza de pensar en el Congo me he convertido en un Congo
rumoroso de bosques y de rios [...] donde el relampago de la cole-
ra lanza su hacha verdosa y domina a los jabalies de la putrefaccion
en el hermoso lindero violento de las ventanas de la nariz (Césaire,
61).

El enunciado irracional, que se percibe claramente en Césaire, no
es solamente un borrén y cuenta nueva, sino, al mismo tiempo, un
acto de pronunciacion. Sabe mantener la tension entre polos, encon-
trar su camino entre las herencias: Mallarmé y la cultura negra, el
latin y las insumisiones africanas, la poesia y la politica. La poesia
tiene, en efecto, la capacidad de expresar conjuntamente dos identi-
dades distintas, conflictivas. Césaire es negro como Louis Delgres, y
como todos los negros linchados en los Estados Unidos. Pero tam-
bién como Rimbaud lo era en «Mala sangre» (Una temporada en el
infierno). Las palabras «extrafnas/extranjeras» se convierten en piedras
fundadoras de la nueva cultura que adviene y que enraiza —que se
enraiza en varios lugares, varios imaginarios—. Una cultura abierta a
la otra, que la integra en su principio. Rimbaud y el viejo negro.

La literatura esta relacionada con el gesto moderno por el que el
hombre se considera autéonomo. Auténomo, se descubre solo y em-
plazado «a inventar al pueblo que falta» (Deleuze). La comunidad
imaginaria (Benedict Anderson) es aquella que se retine con desco-
nocidos, a veces muy lejanos.

En su novela Sartorius, Edouard Glissant postula la existencia de
un pueblo discreto, los batoutos, no invisible pero invu (no visto).
Teniendo su origen en alguna parte de Africa central, viven en una
diaspora mundial, y cada uno de ellos, en alguna parte del mundo y
en todas las épocas, se funde en la poblacion local sin jamas reivin-
dicar su condicion de batouto:
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El esplendor de un pueblo consiste en acoplar la belleza de su
lugar con la belleza de todo cuanto existe en todos los lugares
(Glissant, 1999, 21)°.

Los batoutos se cimientan tanto en su lugar de origen como en su
dispersion y en su enraizamiento en otros lugares. La génesis de este
pueblo es una disgénesis: se fundamenta en la diversidad y en el
encuentro con la alteridad. Las génesis enraizan en un punto central
unico, las disgénesis son rizomas, subyacen en la diversidad del
mundo, que hace eclosion en la Relacion. La disgénesis es para la
génesis lo que lo «diversal» es para la universal: un cambio de para-
digma, que abandona la busqueda del Uno para privilegiar lo Diver-
so, lo complejo y lo relacionado.

«Yo soy un negro», decia Rimbaud; y el Negro Césaire despliega
esta reivindicacion de extrafieza en una proclamacion de alteridad
solidaria:

yo seré

un hombre-judio

un hombre-cafre

un hombhre-hindu-de-Calcuta
un-hombre-de-Harlem-que-no-vota

[...]

Volveré a hallar el secreto de las grandes comunicaciones
y de las grandes combustiones. Diré tormenta.

Diré rio (Césaire, 45-47)*.

La literatura-mundo propone otro origen posible a los hombres y
a las culturas, encuentra otra version posible de los relatos fundacio-
nales, en el gran terremoto y en el rechazo de las proclamaciones
identitarias cerradas. No sorprende que Césaire y Glissant hubieran
podido comprometerse en este nuevo paradigma: las Antillas son un
laboratorio de criollizacion, que pone de manifiesto la Relacion. En
estas islas en las que las raices de cada uno estan en otro lugar, surgio
una nueva cultura, criolla, a partir del choque de la deportacion y de

* Edouard Glissant, Sartorius. Lépopée des Batoutos, Gallimard, Paris 1999, p.
21.

* Aimé Césaire, Cuaderno, op. cit., pp. 45 y 47.
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la colonizacion. Y amplia la busqueda de si misma a la humanidad
entera: buscando su negritud en la humildad y en la catabasis. Cé-
saire, que se proclama «negro, negro, negro desde el fondo del cielo
inmemorial», encuentra en lo mas profundo de él y de los desastres
de la historia la maravilla de un «ENCUENTRO MAS TOTAL» que le da
una fuerza nueva:

me alzaré en un grito tan violento que
[...]
ordenaré a las islas existir.
(Césaire, 1994: 228-230)°.

La eleccion de archipiélago («islas» en plural = diversidad) surge
del descubrimiento subterraneo de la humanidad: Césaire no es ya
solamente un negro estigmatizado por el discurso dominante, él se
descubre ser humano. El aprecia en adelante a esta humanidad
«multiple y una», que no es disolucién en lo universal ni imitacion
de Europa, sino coexistencia dinamica de las culturas, en la respon-
sabilidad. Edouard, por su parte, elige enraizar esta comunidad en
el lenguaje: el narrador de La Case du commandeur no es ni el Yo ni
el TU, sino NOSOTROs. Rehusando la dominacién de un unico punto
de vista, la novela se dota de una narracion polifénica que expresa
las versiones diferentes de un mismo acontecimiento.

Es el primer paso hacia una comunidad. Lo propio de la politica es
enraizarse en relatos, en imagenes, que, poco a poco, forman los ima-
ginarios: las instituciones se enraizan en un pacto ficticio que se olvida
poco a poco, pero que continta produciendo efectos sin llegar nunca
a cumplirse. Da su fuerza a la comunidad, que tiene la tarea de conti-
nuar la escritura de su propio relato. «El dominado vive una novela
escrita por adelantado» (Hubert Aquin): escribir un nuevo paradigma
es liberarse. Realizar esta liberacion implica no volver a caer en la
trampa a las identidades-raices cerradas sobre ellas mismas:

La criollizacion es imprevisible, es imposible que se estabilice,
que se detenga, que se incluya dentro de unas esencias, dentro de

> Aimé Césaire, «Cuerpo perdido», en Cadastre, pp. 228-230. N. del T. Noso-
tros recogemos estos versos de la edicion digital de la Sociedad Internacional de
Escritores titulada Cuaderno de un retorno al pais natal y otros poemas, pp. 13-14.
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identidades absolutas. Consentir en que el siendo cambie, al tiem-
po que perdura, no es aproximarse a nada absoluto®.

Esto implica también crear siempre el espacio suficiente: para que
el encuentro de las culturas tenga lugar y haga «emerger» lo diverso
imprevisible, es necesario un espacio-tercero en el que el grosor de
los nucleos ético-miticos de cada cultura sea respetado y considera-
do; un espacio metaforico que crea los pasos de una cultura a otra
mediante la suspension del sentido intracultural y la invencion de
bellas escapadas.

Esta es la concepcion glissantiana del Todo-Mundo, segun la cual
el mundo no es la yuxtaposicion de territorios cerrados, sino el con-
junto complejo de lugares relacionados entre si. «Actda en tu lugar,
el mundo esta en él. Piensa con el mundo, él resurge de tu lugar»’.

Lo que produce la literatura es, al menos, tanto una cultura y una
posibilidad de enraizamiento, como una multiplicidad de culturas
posibles gracias al tejido subterraneo de una raiz rizomica. El mun-
do es una necesidad compuesta.

LA RELACION TRANSMITE, UNE, RELATA. NO RELACIONA UNA COSA CON
OTRA, SINO EL TODO CON EL TODO. LA POETICA DE LA RELACION LLEVA A
CABO ASI LO DIVERSO.

[...] TU INTERCAMBIAS, CAMBIANDO CON EL OTRO, SIN POR ESO PER-
DERTE NI DESNATURALIZARTE (Glissant, 2005, p. 37).

Este tuteo del lector es también un discurso dirigido a cada ser
humano, prolongacion del autor y del texto en la realidad de su
mundo que exige ser habitado de forma diferente:

La conversion del imaginario, tal es el objetivo central de la poé-
tica. Por ella, la poética altera el universo sedimentado de las ideas
admitidas, premisas de la argumentacion retérica®.

® Edouard Glissant, Tratado del Todo-Mundo, El Cobre, Barcelona 2006, pp.
28-29.

" Edouard Glissant, La Cohée du Lamentin, Gallimard, Paris 2005, p. 36.

8 Paul Ricceur, Lectures II. La contrée des philosophes, Seuil, Paris 1992, p.
487.
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La responsabilidad del lector es real: al aceptar que el texto resue-
ne en él puede

Cambiar nuestros imaginarios, cambiar nuestros sofocos en so-
plos, tomar aire en los istmos y en los Grandes Pasos (Glissant,
2005, p. 35)°.

Es indispensable que el lector se abandone, que no se instale en
sus posiciones culturales ni exija la adaptacion del otro, su asimila-
cion. Ni debe mantenerse mas en suspenso, prefiriendo la indiferen-
cia o la neutralidad. «Para que se produzca una relacion es necesario
que haya dos o varias identidades o entidades duenias de si mismas
y que acepten cambiar intercambiandose»'? (Glissant, 1997, p. 67).
Se trata de la dificultad esencial: aceptar entregarse y acoger al otro
aun cuando sea completamente extrano.

La escritura, que nos lleva a intuiciones imprevisibles, nos hace
descubrir las constantes ocultas de la diversidad del mundo, y no-
sotros experimentamos gozosamente que estas invariantes nos ha-
blan a su vez y nos hacen apreciar el inaudito mestizaje, y nos hacen
conocer como nos cambia su frecuentacion (Glissant, 2005, p.
119

Estas «constantes ocultas» nos llevan a lo subterraneo y a lo im-
previsible; también nos conducen al riesgo del encuentro y a su
dificultad. La Relacion nos invita a descentrarnos reconociendo fi-
nalmente que no existe ya centro ni periferia. Solamente un despla-
zamiento permanente en una materia densa, espesa. Pensar conjun-
tamente en cosas alejadas y distintas, implica no eludir la tension
entre ellas, ni la resistencia a su acercamiento: la huella reside en el
espesor de las culturas y de su actualizacion permanente por cada
uno en su opacidad: en las Antillas una huella es un camino, aquel
que los esclavos recorren discretamente, distanciado de las grandes
rutas frecuentadas por los poderosos; un camino es también, como

? Edouard Glissant, La Cohée du Lamentin, op. cit., p. 35.

1% Edouard Glissant, Traité du Tout-Monde, op. cit., p. 67. N. del T. Seguimos
el original en francés, puesto que la obra a la que tenemos acceso es una selec-
cion de la traduccion completa en espariol.

1 Tbid., p. 119.
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sabemos, la etimologia del término método. Tomemos este método
de la opacidad como condicién de posibilidad del didlogo.

En arte y en literatura hay que temer a la claridad. Confiad en la
inteligencia segunda; confiad en la noche (Sulivan, 1971)".

La claridad, la transparencia, la luz, son elementos evidentemente
valiosos, vinculados simbolicamente a la Verdad; iconograficamente
indican la gracia, la santidad, el poder, mientras que lo opaco, la
sombra, la densidad, se desplazan a lo informe, lo feo, lo vergonzoso
o lo sospechoso. Sin embargo, la imposicion de la transparencia es
un gesto totalitario, la reivindicacion de la prepotencia del observa-
dor que decreta como unicamente legitimo su punto de vista. Y la
humildad de lo subterraneo, la discrecion de la huella, la fecundidad
del rizoma, susurran lo contrario, a saber, que en lo opaco se trama
lo diverso del mundo.

Elegir la noche, elegir la sombra, revalorizar lo que no puede do-
minarse ni resolverse: tal es la eleccion decisiva, formalizada en Cé-
saire por el hermetismo de su poesia. Este hermetismo es para él una
reivindicacion: «yo soy negro» porque

yo no soy de ninguna nacionalidad prevista por las cancillerias.
Reto al craneometro (Césaire, Cuaderno, 83).

Césaire trabajo siempre con la lengua francesa como un alquimis-
ta, utilizando las palabras mas raras y dandoles el aspecto de neolo-
gismos: €l presenta al lector francés un texto tan francés como el de
Mallarmé, tan profundamente anclado en la riqueza infinita de la
lengua, que el francés no la reconoce, encontrandola extrana, barba-
ra, hostil. Césaire da la vuelta a la famosa claridad francesa convir-
tiéndola en una opacidad sofocante, tropical, exuberante:

retomemos

el util camino paciente

mas hondo que las raices el camino de la semilla
el milagro sencillo baraja de cartas

12 Jean Sulivan, Petite littérature individuelle, Gallimard, Paris 1971, citado en
Pages. Anthologie posthume, con un prélogo de Jean Grosjean y una introduccion
de Raymond Jean, Gallimard, Paris 1996, p. 122.
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pero no es milagro alguno
solo la fuerza de las semillas
por su testarudez en madurar

hablar es acompanar a la semilla
hasta el negro secreto de los ntumeros®.

El lenguaje es el camino paciente y explosivo que transforma la len-
gua (normada y transparente) hasta llegar al «negro secreto». La densi-
dad esta del lado del lenguaje: toda la riqueza de una lengua no puede
agotar los recursos de los lenguajes, sus rodeos, sus opacidades.

Mira, yo te hablo en tu lengua, y mira también, es en mi lengua-
je en el que te comprendo (Glissant, 2005, 38)**.

Hay una «parte de uno que se abandona, en toda poética, al otro»
(Ricceur): la traducibilidad absoluta es un engano por el que hay
que hacer duelo a favor de la «hospitalidad lingtistica», funcion
ética de la traduccion. Aceptar al otro significa, sin duda, aceptar
que sea extraiio —y que yo también lo soy profundamente—. Para
habitar el mundo, hay que hacer el duelo por la transparencia y
disfrutar de la alegria de lo opaco. Lo mismo que la esperanza acep-
ta la angustia, la acogida del otro acepta su opacidad, tan parecida a
la mfa —«reivindicamos para todos el derecho a la opacidad», repi-
te Glissant.

La ciudad [feliz] es metaforica e invisible. Y es trabajo de la ima-
ginacion reabrir sin cesar la ciudad visible a todos los puntos de
vista invisibles que deja en sus limites, incluso los que excluye
(Abel, 1996, 120)".

Escribir «en presencia de todas las lenguas del mundo» no es do-
minarlas todas, sino ser conscientes de que hay otros que las hablan.
La responsabilidad del lector consiste en aceptar que no comprende
—que no se hace con, sino que estd con—. Al lado, al principio, soli-
tario y solidario, y, después, con. No poder leer totalmente al otro no

3 Aimé Césaire, «Cheminy, Moi, laminaire..., op. cit., p. 440.

* Edouard Glissant, La Cohée du Lamentin, op. cit., p. 38.

> Olivier Abel, Paul Ricceur. La promesse et la regle, Michalon, coll. Le bien
commun, Paris 1996, p. 120.
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solo no es perjudicial para mi solidaridad y para el reconocimiento
de nuestra naturaleza comun, sino que es una garantia para poder
acercarme a él.

Los otros, con los que tiendo a formar una comunidad humana,
habitan un espacio imaginario borroso y denso. Sé que habitan alli,
aun cuando no los conozca. Cada hilo que forma el tejido complejo
de la humanidad es un «universal», es decir, uno de esos conceptos
con respecto a los que alguien, en lugar del mundo y en un tiempo
determinado, considera que son universales.

El trabajo de las racionalidades entre ellas es el que crea el rizoma.

¢Una utopia? Ciertamente. Ella es la que «impide que el horizonte
de la espera se fusione con el campo de la experiencia. Es la que
mantiene la distancia entre la esperanza y la tradicion», dice Ri-
coeur.

La literatura es un lugar esencialmente turbulento, dicen y criti-
can las racionalidades, revelando asi la opacidad del hombre a si
mismo.

La literatura es una actividad de conocimiento, en la medida en
que mediante ella pueden desvanecerse y reconfigurarse las referen-
cias. Puede ser una travesia por la opacidad que la no la disipa: no
elimina las referencias preexistentes ni se disuelve en aquellas que
constituyen el horizonte del trayecto, sino que las anade a las del
trayecto mismo. Toda Relacion esta presente en ella: «el cuerpo que
atraviesa aprende ciertamente un segundo mundo, aquel al que se
dirige, donde se habla otra lengua, pero se inicia sobre todo en un
tercero, por donde transita»'® (Serres, 1991, 24). El mestizaje es so-
bradamente superado y deja espacio a la diversidad: no ya uno evi-
dentemente, sino un «tercero», multiple. Lo universal encuentra
una nueva definicion, que lo aproxima a lo «diversal», es decir, «lo
que es unico se vierte, sin embargo, en todos los sentidos»'” (Serres,
1991, 27).

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)

16 Michel Serres, Le Tiers-Instruit, Francois Bourin, Paris 1991, p. 24.
7 1bid., p. 27.
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UNA RACIONALIDAD SURGIDA DE
LAS RESISTENCIAS ANTE LA VIOLENCIA SISTEMICA

Este articulo desarrolla un analisis de las resistencias sociales,
epistémicas y espirituales que son vividas en nuestros dias por
las victimas de la violencia sistémica en el Sur global. Luego del
colapso de la razon instrumental —que se impone en todas las la-
titudes del planeta por medio del capitalismo neoliberal, en parti-
cular bajo el modelo del «Estado extractivista» sostenido por un
version sacrificial de la religion— es indispensable plantear la
cuestion de una racionalidad en términos de pluralismo. Tal pers-
pectiva ha de ser capaz de dar cuenta de las multiples experiencias,
relatos y simbolos surgidos de las personas y comunidades que
viven en estado de «resiliencia». Tal racionalidad plural es denomi-
nada aqui «mesidnica» con la finalidad de subrayar su sentido teo-
logico, vinculado a la kénosis del Verbo divino que subyace al ori-
gen de la creacion, la revelacion y la redencion. En su fondo
fenomenologico, gracias a las practicas y relatos de donacion, vivi-
dos por las victimas que rebasan el muro del odio, la anticipacion
escatologica surge como verdadera inteligencia de la fe de la presen-
cia salvifica de Dios en el mundo.

* CARLOS MENDOZA-AIVAREZ. Dominico mexicano. Miembro del Sistema Na-
cional de Investigadores de México nivel II, académico de tiempo completo de
la Universidad Iberoamericana Ciudad de México y miembro del Consejo edi-
torial de las revistas Concilium y Theological Studies.

Su campo de investigacion es la subjetividad moderna y posmoderna como
lugar teologico. De ahi surge la propuesta de una teologia fundamental a partir
de las victimas y los justos de la historia. Autor de mas de veinte libros, seis de
ellos de investigacion personal, cabe resaltar su trilogia sobre la idea de revela-
cién en el contexto moderno tardio: Deus Liberans (1996); Deus absconditus
(2011); Deus ineffabilis (2015).

Direccion: Universidad Iberoamericana Ciudad de México, Prol. Paseo de la
Reforma 880, Lomas de Santa Fe, 01219. Ciudad de México (México). Correo
electronico: carlos.mendoza@ibero.mx
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Fides in statu scientiae:
la racionalidad teoldgica de nuestros ancestros

na de las definiciones clasicas de la teologia cristiana

en su modelo grecorromano fue expresada por Tomas

de Aquino: fides in statu scientiae', con su conocido ri-

gor epistemologico y metafisico como base de una teo-
logia que vincul6 de manera magistral el binomio naturaleza-gra-
cia. Se trataba de una expresion de la vida intelectual propia de
una sintesis sapiencial que ha hecho camino a lo largo de ocho
siglos al servicio de la inteligencia de 1a fe, en el seno de la Iglesia,
que se propuso continuar con «la misma mision del Verbo», como
dijera Catalina de Siena, siguiendo al Aquinate. Tomas logré con-
jugar la metafisica del ser sobreabundante con la teologia de la reve-
lacion cumplida en Cristo Jestus como encarnacion del Logos di-
vino en el seno de la creacion para llevarla a su plenitud. El
binomio kénosis-theosis dio arquitectura epistemoldgica y teologal
a la Summa theologiae escrita por Tomas como catedral del pensa-
miento medieval?.

Pero el pensamiento tomasiano derivé posteriormente en una es-
cuela doctrinal tomista, cultivada primero por dominicos y por je-
suitas mas tarde, «ontologizando» la metafisica del ser sobreabun-
dante y tapiando el pozo apofdatico del que brotaba la teologia
catafatica del Doctor Angélico’.

Por una via alterna, Maestro Eckhart radicalizo el pensamien-
to teologico del ser sobreabundante, pero yendo al fondo in-
nombrable del ser donde mana la Sabiduria divina: en el mds aca
de las representaciones y deseos, por lo que llegé a describir a
Dios como la Nada y predicéd el camino de la contemplacion

! Summa Theologiae 1, q.1, a.2.

2 Véase Carlos Mendoza-Alvarez, El Dios escondido de la posmodernidad. De-
seo, memoria e imaginacion escatologica. Ensayo de teologia fundamental posmoder-
na, SUJ, Guadalajara 2010, pp. 95-145.

* Vale la pena recordar mi critica a la escuela de Francisco Suarez en Carlos
Mendoza-Alvarez, El Dios escondido de la posmodernidad, 120.
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como desapego®. Dificil senda del desasimiento que hace posible
la generacion del Verbo en el alma de cada persona que renuncia
al ego para «obligar a Dios» a nacer en ese fondo amoroso de lo
real que subyace en cada creatura y, de manera eminente, en la
persona humana.

Ambos pilares de la cristiandad medieval —como ancestros de la
tradicion dominicana de pensamiento que celebramos en sus ocho
siglos de historia— se mantuvo en sus origenes abierta a las semillas
del Verbo en cualquier cultura, filosofia y religion. Ellos edificaron
una casa comun que incluyo, siglos mas tarde, a los pueblos indios
de América, no sin antes un fuerte debate sobre la condiciéon humana
de esos pueblos que representaban la alteridad para el Viejo Mundo,
con sus derechos inalienables. Tal aventura de la predicacion fue rea-
lizada —a contrapunto pero en dialogo fecundo— por los frailes de
la escuela de Salamanca como fray Francisco de Vitoria y fray Domin-
go de Soto en una orilla del océano, en debate con frailes misioneros
en América como fray Antéon de Montesinos, fray Bartolomé de Las
Casas’ y fray Julian Garcés, itinerando entre ambos mundos, quienes
lucharon no solamente por la defensa de los pueblos indios america-
nos recién conquistados, sino por un cambio en el paradigma de racio-
nalidad que incluyese la alteridad cultural de dichos pueblos.

A'lo largo de varios siglos, tal legado de algunos ancestros ilustres de
la teologia cristiana occidental sigui¢ fluyendo como rio subterraneo
en los anos de la modernidad naciente en Europa y América, inspiran-
do un timido dialogo con las culturas y religiones de la humanidad y
promoviendo los derechos humanos de los pueblos indios en tiempos
de la colonia. Sin embargo, este sistema de pensamiento teolégico —con
una arquitectura metafisica, epistemologica y ética precisa— fue susti-

* Véase Maestro Eckhart, Tratados y sermones. Trad. y notas, Ilse Teresa Mas-
bach de Brugger, La Cuarenta, Buenos Aires 2013.

> Vale la pena revisar la conversion espiritual y teologica de fray Bartolomé
de Las Casas en Carlos Mendoza-Alvarez: Deus liberans. La revelacion cristiana en
dialogo con la modernidad. Los elementos fundacionales de la estética teologica, Edi-
tions Universitaires, Friburgo 1996) 313-356. También se puede ver Mario Ruiz
Sotelo, Critica de la razon imperial: la filosofia politica de Bartolomé de Las Casas,
Siglo XXI, México 2010.
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tuido paulatinamente por teorias e instituciones de control econémico,
moral, doctrinal y espiritual imponiendo una racionalidad colonial que
se expandio desde Europa a los cuatro puntos cardinales®.

Las sociedades de la muerte de Dios
en el Occidente moderno tardio

A cinco siglos de distancia del inicio de la aventura moderna, po-
demos decir que el legado de nuestros ancestros premodernos fue
insuficiente para acompanar el predominio de la razon instrumental
eurocéntrica que se extendi6 por todo el orbe a partir de la revolu-
cion industrial.

Es preciso subrayar que la modernidad como metarrelato de au-
tonomia y emancipacion tuvo muchos avatares: desde el cogito car-
tesiano hasta el romanticismo aleman, pasando por el barroco novo-
hispano. Pero el proyecto dominante resultd ser, con el paso del
tiempo, el de la Ilustracion. No tanto aquella del kata autho kantiano
(aprender a ser; pensar y decidir por si mismo), sino la version propia
de una razon instrumental objetivante, tecno-cientifica, sobre todo a
partir de la revolucion industrial”. Dicha racionalidad se afianzo en
la expansion del capitalismo como base de un Estado de bienestar.
Ella se erigi6 como modelo de sociedad en Occidente primero y
luego en las periferias, que quedaron atrapadas en el deseo mimético
colectivo de imitar a las metropolis coloniales europeas.

En el proceso de configuracion historica de la racionalidad domi-
nante, una consecuencia inevitable de la autonomia moderna fue la
«muerte de Dios» en tanto fuente de sentido, valor y esperanza, jun-
to con la orfandad que trajo consigo, tanto en el orden cognitivo co-
mo moral y espiritual para las sociedades secularizadas®. En este sen-

® Walter Mignolo, The idea of Latin America, Blackwell, Oxford 2005.

" Max Horkheimer y Theodor W. Adorno, Dialéctica de la Ilustracion, Trotta,
Madrid 2009.

8 Véase el interesante andlisis de la sociedad secularizada después de la
«muerte de Dios» en Juan Antonio Estrada, Dios en las tradiciones filosoficas, vol.
2: De la muerte de Dios a la crisis del sujeto, Trotta, Madrid 1996.
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tido, la «angustia» existencial de Kierkegaard como la «existencia
auténtica» de Heidegger son claras ilustraciones de ese pathos moder-
no de naufragio del ego. En tal aventura de «declosion del cristianis-
mo» como consecuencia de su evolucion cultural e histérica —tal
como fue descrita hace un par de décadas por Jean-Luc Nancy en
Francia— la fe y la teologia con frecuencia naufragaron también en el
siglo xx°. Asi por ejemplo, la teologia antimodernista no estuvo lista
para salir del modelo apologético en el que quedo encasillada la vida
teologal, lo que le impidio dar el «paso atras» del sistema de creen-
cias, moral y religion establecida como tnica valida, para ir en pos de
ese acontecimiento originario donde acontece la redencion.

No obstante, algunos modelos teologicos surgieron en la segunda
mitad del siglo xx como respuesta al desafio teérico de la seculariza-
cion de las sociedades occidentales con el supuesto de la «<muerte de
Dios», acompaniada por su expresion antropologica de la angustia
existencial y la implantacion de un Estado de bienestar como reme-
do de la gloria divina. Asi, por ejemplo, podemos identificar la teo-
logia trascendental de Rahner y Lonergan, la teologia hermenéutica de
Schillebeeckx y Tracy en Europa y los Estados Unidos, y la teologia
de la liberacion de Gustavo Gutiérrez y Rubem Alves en América
Latina'®. En décadas recientes, la Radical Orthodoxy del mundo an-
glosajon del norte del Atlantico pretendio recuperar el sentido tras-
cendental de la historia, pero apelando a un modelo neo-apologético
que nos parece inviable ahora para la racionalidad moderno-tardia
en la que nos ubicamos!''. Nos resultan sintomaticos los equivocos
del teocentrismo que defiende, el cual esta asociado a una defensa
sin tregua de Occidente como culminacion de la evolucion de la ra-
cionalidad. Tal pretension es un ejemplo claro de la idea del pensa-

° Jean-Luc Nancy, La déclosion. Déconstruction du christianisme, 1, Galilée, Pa-
ris 2005.

1 No podemos olvidar la obra del tedlogo presbiteriano brasileno Rubem
Alves, quien logré poner en el debate teologico de 1968 la «opresion del prole-
tariado» y los riesgos de la «tecnologia» al servicio del capital. Cf. Cristianismo,
éopio o liberacion?, Trad. Angel Garcia Fluixa, Sigueme, Salamanca 1973.

' Véase: «La via de la “Ortodoxia Radical”», El Dios escondido de la posmoder-
nidad. Deseo, memoria e imaginacion escatologica. Ensayo de teologia fundamental
posmoderna, SUJ, Guadalajara 2010, pp. 145-162.
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miento abismal analizado por Boaventura de Sousa Santos en anos
recientes'?.

La racionalidad del Sur hibrido y polisémico

A contrapelo de esta historia de dominacion, en los inicios del ter-
cer milenio del cristianismo se ha percibido el agotamiento del mode-
lo de racionalidad onto-teoldgica. Ya en Europa misma, una critica ini-
cial fue planteada por Heidegger hace mas de medio siglo y fue
retomada en afos recientes por Derrida, Deleuze y Nancy en Francia,
asi como por Vattimo y Agamben en Italia.

De manera conexa con ambas corrientes de pensamiento post-hei-
deggeriano, René Girard y otros pensadores como J.-P. Dupuy en
Stanford y el grupo mimético latinoamericano (Alison, Andrade,
Mendoza, Rocha, Solarte y Vinolo) estan a la busqueda del fondo an-
tropologico de la nueva racionalidad, como sustrato de una racionali-
dad alternativa basada en el desvelamiento de la rivalidad fratricida
gracias a la donacion amorosa del Mesias Jests".

En un sentido que busca ser mas radical —pero resulta, equivoco a
nuestro juicio—, la racionalidad del «conocimiento silencioso» (co-
mo Maria Corbi plantea en Barcelona'®, Amando Robles en Costa Ri-

'2 Boaventura de Sousa Santos, Para descolonizar Occidente, mds alld del pen-
samiento abismal, CLACSO-Prometeo Libros, Buenos Aires 2010), y Una episte-
mologia del sur: la reinvencion del conocimiento y la emancipacion social, Siglo XXI-
CLACSO, México 2011.

13 Véase Carlos Mendoza-Alvarez (comp.), Caminos de paz: teoria mimética y
construccion social, Universidad Iberoamericana, México 2015. También Carlos
Mendoza-Alvarez, José Luis Jobim y Mariana Méndez-Gallardo, Mimesis e invi-
sibilizacao social: a interdividualidade coletiva latino-americana, E Realizacoes, Sao
Paulo 2016.

% Maria Corbi plantea un conocimiento mas alla de las palabras y concep-
tos, un conocimiento intuitivo que «no esta encadenado a los mecanismos de la
razon», sino que brota del «misterio silencioso de uno mismo». Cf. Conocer
desde el silencio, Sal Terrae, Bilbao 1992, p. 10. Para Corbi la verdad ya no pue-
den ser reclamada por los sistemas religiosos, sino que todos los caminos espi-
rituales «han de ser tenidos como validos y respetables como el propio». Cf.
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ca" y Sergio Osorio en Colombia'®) y del nuevo «paradigma post-re-
ligional» que José Maria Vigil ha propuesto desde Panama'’. Estos
autores anuncian una aventura de racionalidad policéntrica pero sin un
fondo antropolégico comun, ni sentido compartido en tanto utopia
viable, ni historia redimida de su espiral violenta.

La racionalidad del pluralismo cultural y religioso, desarrollada por
Luiz Carlos Susin en Brasil y Michael Amaladoss en Pakistan, parece
mas adecuada para orientar el rumbo de los debates de crisis de ci-
vilizacion que vivimos en el tiempo de la aldea global. Sin embargo,
en todos estos intentos persiste un tono de racionalizacion del pen-
samiento tipicamente occidental que desconoce otros saberes como
posibilidad de racionalidad policéntrica. En este sentido, las episte-
mologias del Sur desarrolladas en el debate conjunto entre Boaventu-
ra de Sousa Santos desde Portugal con el proyecto Alice' y Silvia

Hacia una espiritualidad laica, sin creencias, sin religiones, sin dioses, Herder, Barce-
lona 2007, p. 322.

1> Véase la religion como experiencia pura y universal, no necesariamente
ligada a un sistema religioso particular, en Armando Robles, La religion en la
sociedad de conocimiento: o el vino nuevo en odres nuevos, EUNA, Costa Rica 2010.

16 Veéase la nocion de «conocimiento silencioso de la dimension absoluta de
la realidad» que plantea Sergio Néstor Osorio, «Una nueva dimension episte-
mologica para la teologia: la Teologia de la Liberacion y el desafio epistemologi-
co» en Horizonte, Belo Horizonte, v. 11, n. 32, pp. 1754-1768.

' El concepto de «pos-religional» fue planteado por la Asociacion Ecuméni-
ca de Teologos y Teologas del Tercer Mundo (EATWOT) en el 2012, y fue dis-
cutido ampliamente en el IV Simpdsio Internacional de Teologia e Ciéncias da Reli-
giao- Religao e Cultura: Memorias e Perspectivas en Belo Horizonte, 2011. Sin
embargo José Maria Vigil aporta una vision mas particular de dicho paradigma
en “Recentrando el papel futuro de la religion: humanizar la Humanidad. El
papel de la religion en la sociedad futura va a ser netamente espiritual”, en Ho-
rizonte, Belo Horizonte, vol. 13, no. 37, pp. 319-359, Enero/Marzo 2015.

18 El proyecto ALICE «se basa en la idea de que la transformacion social,
politica e institucional puede beneficiarse ampliamente de las innovaciones que
tienen lugar en paises y regiones del Sur global». Dicho proyecto se desarrolla
en el Centro de Estudios Sociales de la Universidad de Coimbra, en Portugal.
«Sobre ALICE» en el sitio oficial del proyecto. Fecha de recuperacion: 9 de ju-
nio de 2016 (http:/alice.ces.uc.pt/en/index.php/about/?lang=es).
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Rivera-Cusicanqui en Bolivia'?, junto con las contribuciones de Raul
Zibechi en Uruguay” y Xochitl Leyva en Chiapas*, por citar sola-
mente algunos, nos dan cuenta de una via epistémica aun inexplo-
rada por la teologia cristiana.

Por ello, a continuacion propondremos algunos elementos inicia-
les de esta racionalidad teologica surgida desde el Sur geografico y
epistémico en medio del colapso de la razon instrumental moderna.

El murmullo de los pueblos originarios
y su patrimonio espiritual

Antes de proponer las coordenadas de este nueva racionalidad sur-
gida de las resistencias es preciso detenernos unos instantes en la
consideracion de los saberes de los pueblos originarios de América,
que, como en otras latitudes del planeta, han resistido al pensamien-
to hegemonico a lo largo de medio milenio, de manera que sus cos-
movivencias, narrativas y practicas de convivencia, acuerdo social y
cuidado de la casa comun sean consideradas en su hondura ontolo-
gica, su consistencia epistemologica y su sentido teologal.

El jYa basta! zapatista de 1994 en Chiapas (México) desencadeno
un proceso de recuperacion de la memoria histérica de los pueblos
originarios de América y otros continentes que sigue «tejiendo vo-
ces» para consolidar una critica al sistema hegemonico capitalista y

19 Silvia Rivera Cusicanqui, Ch’ixinakaxutxiwa. Una reflexion sobre las practi-
cas y discursos descolonizadores, Tinta Limoén, Buenos Aires 2010.

20 Raul Zibechi, Latiendo Resistencia. Mundos nuevos y guerras de despojo, El
Rebozo, México 2015.

21 Véase Xochitl Leyva, «Luchas epistémicas en tiempos de mualtiples crisis y
guerras», en Carlos Mendoza-Alvarez (comp.), Caminos de paz. Teoria mimética
y construccion social, pp. 167-180. Y Xochitl Leyva y Gabriel Ascencio Franco
(eds.), Colonizacion, Cultura y Sociedad, Conaculta-SEP and UNICACH, México
1997, pero sobre todo la obra colectiva de varios intelectuales y activistas lati-
noamericanos en Xochitl Leyva, Jorge Alonso, Aida Hernandez y otros, Prdcticas
otras de conocimiento(s). Entre crisis, entre guerras, tomos I, II y III, Cooperativa
Editorial Retos, San Cristébal de Las Casas 2015.
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sus pilares que son el Estado extractivista y la mediocracia transna-
cional*.

Lejos de ser un movimiento étnico costumbrista, o un botin de
reivindicacion de minorfas para beneficio de los partidos politicos
de izquierda, las resistencias de los pueblos originarios se han con-
vertido en punto de referencia de muchas otras resistencias de gru-
pos vulnerados y resilientes ante la violencia sistémica, tales como las
mujeres, los colectivos LGBTTTI, los migrantes sujetos a movilidad
forzada, las comunidades afrodescendientes y tantos otros grupos
humanos que hacen de su exclusion un principio de cambio de mundo
que busca poner limites a la violencia global e instaurar otro tipo de
procesos de intersubjetividad.

Las resistencias de todos estos colectivos son entonces un punto
de referencia imprescindible para detectar los signos de los tiempos
posmodernos donde acontece la redencion en tanto superacion de la
espiral de odio y violencia, de la crisis mimética de escalada a los
extremos y, sobre todo, anticipacion de la plenitud del reinado de
Dios anunciada por Jests y sus discipulos y discipulas en Galilea.

La resiliencia multiforme de tantas victimas sistémicas —aquellas
que han asumido la exclusiéon como oportunidad de una reconstitu-
cion de la casa comin— es fuente de sentido en medio de una crisis
global®®. Las resistencias de estas comunidades de excluidos tiene
una vertiente epistémica, pues se trata de construir y pensar la paz en
medio de la guerra a partir de sus sabidurias, cosmovisiones y, sobre
todo, cosmovivencias. Pero asimismo dichas resistencias conllevan

22 Pablo Gonzalez Casanova, «Otra politica, muy otra. Los zapatistas del si-
glo xx1», Raymundo Sanchez (ed.), Seminario Planeta Tierra: movimientos antisis-
témicos, CIDECI, San Cristobal de Las Casas, 1.° de enero del 2013. Vale la pena
mencionar la iniciativa Tejiendo voces por la casa comun, la cual congrega a mo-
vimientos sociales, universidades, artistas e intelectuales principalmente de
Meéxico. Véase el sitio oficial de la iniciativa en: http://tejiendovoces.org.mx

> Entiendo por resiliencia el proceso personal y social dindmico «que permi-
te un desarrollo positivo, aun en contextos de gran adversidad, a partir de un
conjunto de habilidades que constituyen esta capacidad compleja y cambian-
te». Cf. Maria Stella Rodriguez Arenas, La resiliencia como vivencia del Reino de
Dios, Editorial Pontificia Universidad Javeriana, Bogota 2015.
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una dimension ética que surge de la resiliencia que han aprendido a
desarrollar a lo largo de siglos los pueblos originarios y que esta
anclada en una antropologia relacional que habra que seguir estu-
diando.

Y finalmente, esas mismas resistencias son un patrimonio espiritual
y mistico de la humanidad porque en su multiforme expresion narra-
tiva, ritual y simboélica expresan una comunion originaria con la ma-
dre tierra y con la Sabiduria divina, en apertura que nace del dialogo
entre las distintas tradiciones espirituales, que el cristianismo histo-
rico con frecuencia extravio.

A partir de estos rasgos hasta aqui descritos de manera sucinta,
propondremos como conclusion un breve analisis de la racionalidad
«mesidnica». Se trata de una racionalidad sapiencial que surge en
tiempos de globalizacion y exclusion como «anticipacion del fin de
los tiempos» —en tanto destellos que duelen ciertamente, pero so-
bre todo que abren el camino histérico de la esperanza para las vic-
timas— y son asimismo un desafio para las teologias cristianas en
tiempos del fragmento para que salgan de su ostracismo, indiferen-
cia a la guerra global que vivimos y se conviertan en coparticipes de
la liberacion.

Una racionalidad mesidnica que surge de las resistencias

La filosoffa politica del siglo xx en Occidente asumio la pregunta
hebrea por la presencia de Dios cuando sufre el inocente. Desde
Walter Benjamin hasta René Girard y Giorgio Agamben el mysterium
iniquitatis es un aguijon que hiere la carne y el pensamiento de nues-
tros contemporaneos. Andrés Torres Queiruga plante6 en este senti-
do la ponerologia como parte de su respuesta al dilema del mal, don-
de lo que mas le importa es, a nuestro entender, la afirmacion de un
Dios creador que es y actia por amor, desterrando las imagenes ex-
trincesistas de la gracia divina.

En el contexto latinoamericano, Ignacio Ellacuria y Jon Sobrino
por un lado, como Leonardo Boff y Gustavo Gutiérrez por otro, pro-
pusieron hace medio siglo el «principio misericordia» y la «libera-
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cion de los pobres» de la historia como criterio de ortopraxis para
las y los seguidores de Jesus. Asumiendo estos aportes, la teologia
posmoderna que se construye hoy en didlogo con las epistemologias
del Sur encuentra en la escatologia critica —posterior a la ficcion
metahistorica tradicional— un criterio fundamental para interpretar
la historia desde su reverso** con la esperanza que procede de la «vic-
tima perdonadora» (James Alison)* y de las victimas resilientes (Ja-
vier Sicilia) de todos los tiempos?.

Otro criterio constitutivo de esta racionalidad «mesianica» es el
deseo mimético de donacion que subyace a toda instauracion de
intersubjetividad historica. En efecto, no podemos ser ingenuos al
considerar la condicion humana sin su contradiccion historica, na-
rrada en clave cainica por el libro del Génesis y en clave mimética
por René Girard en tiempos recientes. Al fin y al cabo, lo que esta en
juego es reconocer la potencia de las comunidades y personas para
crear comunion o bien para pervertirla?’.

Por otra parte, la escatologia de la «anticipacion mesianica» fue
desarrollada por Wolfhart Pannenberg luego de la Shoah en la segun-
da mitad del siglo xx, tras su migracion a los Estados Unidos. Pero
mas recientemente, en nuestro contexto de crisis global, Giorgio
Agamben retoma la urgencia de pensar la temporalidad violenta en
clave de Katéjon para dar razon de las «contracciones» de la historia

# Cf. Carlos Mendoza-Alvarez, «;Acaso habra un futuro para todos?», en
Deus ineffabilis. Una teologia postmoderna de la revelacion del fin de los tiempos,
Herder/Universidad Iberoamericana, Barcelona 2015, pp. 49-99.

25 Carlos Mendoza-Alvarez, «La potencia de la victima perdonadora» (apar-
tado), en Deus ineffabilis, p. 320.

26 Javier Sicilia es un poeta mexicano cuyo hijo fue asesinado violentamente
en 2010. Con el apoyo de mucha gente de Cuernavaca, en Morelos, inici6 el
Movimiento por la Paz con Justicia y Dignidad, el cual ha sido un gran actor de
la sociedad civil para denunciar la situacion de violencia e ingobernabilidad del
Estado mexicano.

T Cf. Un ejemplo de la racionalidad mesianica puede verse en: Carlos Men-
doza-Alvarez y Saul Espino Armendariz, «A Critical Approach to Gender Identities
in the “Muxe” case», ponencia presentada en la Convencion anual de la Catholic
Theological Society of America (CTSA), San Juan, Puerto Rico, 11 de junio de
2016.

Concilium 1/79 79



CARLOS MENDOZA-ALVAREZ

donde los justos —en el orden mundano y en medio de la tempora-
lidad violenta— siembran semillas de redencion.

De ahi que, con estos elementos —antropoldgico-mimético, resis-
tencia epistémica desde el Sur y anticipacion kairologica— propo-
nemos articular la racionalidad que surge de la escucha de los signos
de los tiempos posmodernos por los que acontece la redencion en
una historia cada vez mas incierta para el porvenir de la humanidad
y el planeta. Una teologia posmoderna de la revelacion del fin de los
tiempos surge entonces como narrativa de cambio de mundo y expli-
citacion de una racionalidad teoldgica anti-hegemoénica —mejor
aun, kenotica— apta a dialogar con quienes han sido invisibilizados
por el pensamiento hegemonico.

La teologia kendtica posmoderna esta llamada asi a seguir escu-
chando con cuidado ético y vigilancia epistémica a las victimas sis-
témicas para seguir «dando razon de la esperanza» (1 Pe 3,15) cuan-
do todo parece indicar el ocaso de los dioses y del mundo como
hébitat sostenible. Solamente asi la esperanza cristiana —y la vida
teologal que la acompana como fuente de humano-divinizacion—
sera «sal de la tierra y luz del mundo» gracias a quienes anticipan la
redencion con los gestos mesianicos de donacion amorosa. Aquellos
actos mesianicos que derriban los muros del odio, que abren venta-
nas de escucha y dialogo en medio de esos mismos muros, posibili-
tan asi la experiencia originaria de la redencion que procede del Dios
viviente que sigue actuando desde el reverso de la historia como
desde los origenes de la creacion.
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LA VERDAD METAFORICA DE LO UNIVERSAL
Comentario sobre la universalidad segun Ricoeur

artiendo del caracter metaforico de la verdad y de la universa-

lidad «vivas», el autor subraya algunos temas de un antiguo
texto de Ricoeur, que contempla los progresos acumulativos de la
civilizacion mundial corroidos por el escepticismo de una relacion
turistica con las culturas en la que «solo existen los otros». Inda-
gando en su «ntcleo ético-mitico» el corazon de las culturas, expo-
ne las condiciones de un encuentro creativo, y propone «una con-
sonancia sin acuerdo», la fecundidad de las discrepancias.

ntes de abordar el estudio de un texto breve, aunque im-

portante, de Paul Ricoeur’ sobre la cuestion que nos ocu-

pa, quisiera hacer algunas observaciones previas sobre la

verdad y la universalidad, algo asi como arrojar bengalas
luminosas por delante y por encima de nuestro camino, y apoyar-
me en algunos puntos solidos que Ricoeur nos ofrece en otras
obras.

A proposito de la verdad escribia en un texto titulado «Verdad y
mentira» publicado en la revista Esprit (diciembre de 1951; integra-
do después en Historia y verdad) una reflexion que es también un
buen punto de partida para nosotros:

* OLIVIER ABEL. Profesor de Filosofia ética en el Instituto Protestante de Teologia
(Paris-Montpellier) desde hace 33 afos, después de haber sido docente en Estam-
bul, O. Abel es profesor asociado en la Escuela de Estudios Superiores en Ciencias
Sociales. Ha creado el Fonds Riceeur.

Direccion: IPT Montpellier, 13 Rue Louis Perrier, 34000 Montpellier (Fran-
cia). Correo electronico: o.abel@free. fr

! Este texto es la ampliacion de otro presentado en el homenaje a Moham-
med Arkoun el 9 de febrero de 2010 en la UNESCO (Paris), y es inédito.
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Se querria poder comenzar una meditacion sobre la verdad con
una celebracion de la unidad: la verdad no se contradice, la menti-
ra es legion,; la verdad une a los hombres, la mentira los dispersa y
los enfrenta. Y, sin embargo, no es posible comenzar asi: el Uno es
una recompensa demasiado lejana, y es ante todo una tentacion
maligna. Por esta razon la primera parte de nuestro estudio se de-
dicara a diferenciar nuestra nocion de verdad. Quisiera mostrar
que este esfuerzo por aumentar los niveles o los 6rdenes de verdad
no es un ejercicio puramente académico.

Y proseguia:

historicamente la tentacion de unificar violentamente lo verda-
dero puede proceder y de hecho ha procedido de dos polos: el
polo clerical y el polo politico; mas exactamente, de dos poderes,
el poder espiritual y el poder temporal®.

Encontramos esta importante intuicion desarrollada a propésito
del mal radical al final del texto sobre Kant y Moltmann: «La libertad
segun la esperanza»’. Hay que caminar lentamente hacia la unidad
de lo verdadero, que adquiere aqui una dimension escatologica,
mientras que la historia humana queda afortunadamente atrapada
en una pluralidad de ordenes de verdad, en una conversacion de
racionalidades. Este es nuestro tema.

Segunda observacion introductoria. Ricoeur habla de «verdad
metaforicax». Se trata de la idea, argumentada en La metdfora viva®,
de que la metafora no carece de referencia, que dice algo de la reali-
dad, de una verdad comprendida a la vez como la deconstruccion de
un sentido literal, de una referencia literal, y como el trabajo de la
formacion de un sentido segundo, de una referencia segunda. Se
trata también de la idea de que existe una verdad vida, que debe
distinguirse de una verdad muerta. Como lo expresaba magnifica-
mente Dietrich Bonhoeffer en su Etica, «la veracidad de nuestras
palabras, que debemos a Dios, debe insertarse en el mundo de for-

? Histoire et Vérité, Seuil, Paris 1964, edicion de bolsillo, pp. 187-188 (trad.
esp.: Historia y verdad, Encuentro, Madrid 1990).

* El conflicto de las interpretaciones, FCE, Buenos Aires 2003.

* La metdfora viva, Cristiandad y Trotta, Madrid *2001.
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ma concreta. No se trata de un principio, sino, concretamente, de
que nuestro lenguaje debe ser verdadero. Una verdad abstracta no es
veridica ante Dios»”. Quiza sea un tema kierkegaardiano: ante el
Dios vivo solo existe la verdad viva.

Con respecto a la universalidad, Ricoeur parece tender hacia la
idea de lo que llamaria una universalidad metaforica. En contra
de una concepcion ultrakantiania de una universalidad puramen-
te pragmatica de coherencia absoluta (no estamos lejos de la ob-
servacion precedente), y en debate con un seguro Habermas, es-
cribe:

Esta reduccion de la prueba de la universalizacion a la no con-
tradiccion da una idea muy pobre de la coherencia [...] el proble-
ma no es saber si una maxima considerada aisladamente se contra-
dice o no, sino si la derivacion expresa cierta productividad de
pensamiento®.

Aqui hay que poner a Kant contra Kant, buscar un universal kan-
tiano de tercer tipo, ni teérico, ni moral, y conseguir como oponerse
al Kant de la moral pura, donde la universalidad parece caer del
cielo, en el Kant de la tercera critica releida por Ricoeur a través de
Arendt. Para ¢€l, el juicio estético de Kant:

constituye un progreso de audacia extrema en la cuestion de la
universalidad, en cuanto que la comunicabilidad no procede de
una universalidad previa. Esta es la paradoja de la comunicabili-
dad, instauradora de universalidad’.

A una universalidad distante Ricoeur contrapone una especie de
universalidad de cercania paulatina, vinculada a una comunicabili-
dad resistible. Una universalidad que no se debe, en cierto modo, a
una verdad locutoria, ni a la autoridad del locutor, sino a la recepti-
vidad comunicativa libre de los receptores.

> Ethique, Labor et Fides, Ginebra, p.309.

© St mismo como otro, Siglo XXI, Madrid 1996, p. 303.

" Le Juste, Paris, Esprit, 1995, p. 148 (trad. esp: Lo justo, Editorial Juridica de
Chile, Santiago de Chile 1997).
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En el contexto de una confrontacion con Rawls, Ricoeur propone
otra reflexion sobre la universalidad que vuelve a cruzarse con la
precedente:

Este equilibrio reflexivo entre la exigencia de universalidad y el
reconocimiento de las limitaciones contextuales que lo afectan, es
el compromiso tltimo del juicio en situacion dentro de los conflic-
tos evocados anteriormente. [...] La articulacion que intentamos
reforzar continuamente entre deontologia y teleologia encuentra su
mas alta expresion —y la mas fragil— en el equilibrio reflexivo
entre ética de la argumentacion y conviccion bien sopesada. [...]
Un ejemplo de esta dialéctica sutil nos lo proporciona la discusion
actual sobre los derechos del hombre. [...] En mi opinién, hay que
mantener, por una parte, la pretensién universal vinculada a algu-
nos valores en los que lo universal y lo histérico se entrecruzan, y,
por otra, ofrecer esta pretension a la discusion, no en un plano
formal, sino en el de las convicciones insertadas en formas de vida
concreta. Esta discusion resulta inutil si cada parte acreedora no
admite que otros universales en potencia se ocultan en culturas
consideradas exoticas. [...] Esta nocion de universales en contexto
o de universales potenciales o incoativos es, a mi entender, la que
mejor explica el equilibrio reflexivo que buscamos entre universa-
lidad e historicidad®.

Vemos en este largo pasaje como para Ricoeur nuestros «universa-
les» estan siempre vinculados y anclados en contextos lingiisticos,
culturales, religiosos, en las formas de vida. Esto es lo que constituye
en metaforicos a los universales: lo universal no es susceptible de un
concepto puro que seria liberado totalmente de su caparazon histo-
rico y del espesor lingtistico en el que se expresa su alcance. Es esto
lo que hace que a veces sea dificil traducirlos en otras lenguas y
contextos. Son inseparables de las lenguas y de las configuraciones
culturales en los que se expresan y que los expresan. Creer que pue-
dan instalarse al mismo nivel en la universalidad de los Derechos
humanos, por ejemplo, seria precisamente malograr la confronta-
cion necesaria de nuestros universales, que solo puede mejorarlos.
Es absurdo querer separar los conceptos de las metaforas que los
han sostenido y que le dan su sentido, su alcance inacabado.

8 Si mismo como otro, Siglo XXI, Madrid 1996, pp. 317-319.
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Una universalidad resistible, metaforica, yo anadiria también reite-
rativa, en el sentido de que la universalidad, como decia Husserl, es
una tarea que debe incesantemente retomarse, repetirse, reinterpre-
tarse y reinventarse, mediante una fidelidad creadora. Michael Wal-
zer escribio una excelente reflexion al respecto hace algunos afios.
Pero antes de avanzar en mis analisis sobre este tema dificil, quisiera
recordar un articulo programatico de Paul Ricoeur que aparecio en
la revista Esprit en 1961°. Titulado «Civilisation planétaire et cultu-
res nationales» («Civilizacion planetaria y culturas nacionales»),
presentaba, hace mas de cincuenta anos, el programa de las cuestio-
nes de nuestra época.

I. «Civilizacion universal y culturas nacionales»

Ricoeur parte en este texto de esta paradoja cultural, o de civiliza-
cion, en la que vemos desplegarse al mismo tiempo un progreso
técnico y racional de la civilizacion moderna y planetaria, y un peli-
gro antropologico para la diversidad de las culturas, por una sutil
destruccion de lo que él denomina sus «ntcleos ético-miticos». Y
propone un analisis profundo y original, sin duda en confrontacion
estrecha con Claude Lévi-Strauss, con el que esta casi de acuerdo
con respecto a la enunciacién del problema, aun cuando orienta su
investigacion en otra direccion. Lévi-Strauss resalta en efecto la pa-
radoja de los intercambios por la que una apertura total (aceleracion
y masificacion de todos los intercambios) provoca un cierre mortal
(integrismos y conformismo universal). Puede decirse que sin resig-
narse a este escepticismo, en el que caen otros, Ricoeur indaga en
una dialéctica sutil entre el cierre y la apertura.

El texto consta de tres partes. Comienza haciendo una descrip-
cion de la civilizacion planetaria (de la mundializacion, dirfamos
actualmente) en sus dimensiones técnicas, cientificas, politicas, eco-
nomicas y culturales; y en contra de un cierto catastrofismo, que ya
existia en su época, él pone de relieve sus ventajas principales. Entre

¢ «Civilisation universelle et cultures nationales», Esprit, octubre de 1961.
Recogido en Histoire et Vérité, Seuil, Paris 1964, citado aqui en la edicion de
bolsillo con la abreviatura HV.
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las condiciones del encuentro de las culturas, Ricoeur exige que se
tengan en cuenta las adquisiciones «universales» de la racionalidad
cientifica, y, mas en general, todas aquellas adquisiciones que pue-
den acumularse.

En un segundo momento, muestra que esta evolucion es equivoca,
es decir, constituye un progreso y también un peligro sutil que amena-
za alas culturas con una especie de escepticismo interno que las corroe
y las deshace. Aqui encontramos la principal inflexion del texto:

Al mismo tiempo que una promocion de la humanidad, el feno-
meno de la universalizacion constituye una especie destruccion
sutil no solo de las culturas tradicionales, lo que quiza no seria un
mal irreparable, sino de lo que provisionalmente llamaria, antes de
desarrollarlo mas extensamente, el ntcleo creador de las grandes
civilizaciones, de las grandes culturas, el ntcleo a partir del cual
interpretamos la vida, y que, anticipadamente, denomino el nucleo
ético y mitico de la humanidad (HV, pp. 328-329).

Ricoeur exige, por consiguiente, tener en cuenta la profundidad
de los nucleos ético-miticos de cada cultura, que solo son accesibles
segin la regla de la fidelidad creadora.

En la tercera parte, finalmente, trata de establecer las condiciones
que permiten al ntcleo de las culturas continuar su creatividad en el
encuentro con otras culturas. Desarrolla el programa de esta tltima
parte de su texto en tres cuestiones: 1. ;Qué constituye el nucleo
creador de una civilizacion? 2. ;En qué condicion puede continuarse
esta creacion? 3. ;Codmo es posible un encuentro de culturas diver-
sas? Este programa concierne particularmente al objetivo de este nu-
mero de Concilium. Pero recorramos rapidamente las etapas previas.

[I. ¢{Qué constituye el nucleo creador de una civilizacion?

Es algo que debe desentrariarse, y no es una tarea facil: «tendemos
precipitadamente a buscar el sentido en un nivel demasiado racional
o demasiado reflexivo, por ejemplo, a partir de una literatura escrita o
de un pensamiento desarrollado» (VH, p. 331). Ahora bien, solo
podemos analizar este nticleo ético-mitico (una idea quiza ya anun-
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ciadora de la identidad narrativa) indirectamente. Hace falta llevar a
cabo un verdadero desciframiento, una hermenéutica, una interpre-
tacion metodica. Los fenomenos directamente accesibles a la des-
cripcion inmediata son como los sintomas o el suefio para el analisis.
Ricoeur escribe:

Me parece que si se quiere llegar al nticleo cultural hay que exca-
var hasta aquel estrato de imagenes y de simbolos que constituye las
representaciones esenciales de un pueblo. Adopto aqui las nociones
de imagen y de simbolo en el sentido del psicoanalisis, es decir, no
es una descripcion inmediata la que los descubre [...]. De igual
modo, habria que poder llegar hasta las imagenes estables, hasta los
suenos permanentes que constituyen el fondo cultural de un pueblo
y que nutren sus apreciaciones espontaneas y sus reacciones menos
elaboradas ante situaciones transversales; imagenes y simbolos
constituyen lo que podria llamarse el suerio despierto de un grupo
histérico. Es en este sentido en el que hablo del nucleo ético-mitico
que constituye el fondo cultural de un pueblo (HV, p. 333).

Esta etapa es importante; para Ricoeur se trata de un momento de
distanciamiento, de extrafiamiento, necesario para el desciframiento
metodico de nuestras propias tradiciones, cuya autocomprension
inmediata puede ser engafosa.

El segundo motivo para dar el rodeo por esta hermenéutica del
nucleo ético se encuentra en lo que llama el enigma de la diversidad
humana, el extrano hecho de la existencia de culturas y de lenguajes,
y no de una tnica humanidad. Es sorprendente que «la humanidad
no se haya constituido en un solo estilo cultural, sino que haya to-
mado cuerpo en figuras historicas coherentes y acabadas: las culturas.
La condicion humana es tal que el extranamiento es posible» (HV,
p. 334). Ricoeur lo expresa ya en un texto de 1951, «el cristiano y el
sentido de la historia»: existe una humanidad unica bajo la perspec-
tiva del progreso, pero «existen civilizaciones», y cada una

converge, si no en sus contornos, si, al menos, en sus centros vitales
[...] con una cierta unidad de memoria y una cierta unidad de pro-
yecto [...] como también el nucleo de una civilizacion es un querer-
vivir global, un estilo de vida [...] que hay que recomponer en sus
tareas concretas, en el modo de habitar, de trabajar, de poseer, de
distribuir los bienes, de aburrirse y de divertirse (HV, p. 100).
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Ahora bien, si existe la vida y la pluralidad, también existe la
muerte. En un excelente texto de 1946 sobre «Le chrétien et la civi-
lisation occidentale»'® («El cristiano y la civilizacion occidental»),
que recoge ya casi todos los temas mencionados, escribe que las ci-
vilizaciones, que poseen un estilo como nosotros tenemos un cuer-
Po, nacen y mueren. Y en este punto surge la segunda cuestion.

I11. ¢Qué hace la vivacidad de un nucleo ético-mitico?

sEn qué consiste la vitalidad, la creatividad? Esta vivacidad solo se
descubre desde el trasfondo de la mortalidad: «Nosotros y otras ci-
vilizaciones sabemos que somos mortales», escribia Paul Valéry.
Puede creerse que un nucleo de civilizacion sigue vivo aun, cuando
estd ya muerto, como una estrella que requiere tiempo estudiarla
cuando de hecho ya esta muerta. Es una realidad fragil. Ricoeur
muestra aqui que esta vitalidad presupone un nucleo no solo capaz
de absorber los desarrollos cientificos, de integrarlos en profundi-
dad, sino también un nucleo capaz de absorber en profundidad la
pluralidad de las culturas.

Ricoeur despliega aqui dos relaciones con tiempos diferentes, dos
tipos de racionalidad. Por una parte, tenemos el tiempo técnico del
utillaje, que se conserva, se acumula y se sedimenta, en la continui-
dad de una humanidad que avanza como un solo hombre. Por otra
parte, tenemos el tiempo ético de las culturas, que es un tiempo
dramatico, mortal, marcado por rupturas y discontinuidades.

La humanidad tiene dos formas de perdurar: la civilizacion de-
sarrolla un cierto sentido del tiempo, que esta en la base de la
acumulacion y del progreso, mientras que el modo en el que un
pueblo desarrolla su cultura se apoya en una ley de fidelidad y de
creacion. Una cultura muere cuando deja de renovarse, de recrear-
se; es necesario que surja un escritor, un pensador, un sabio, un
lider espiritual, para renovar la cultura y ponerla de nuevo en ries-
go en una aventura totalmente arriesgada [...] Contra la tendencia

1% Publicado en Revue du Christianisme social y reimpreso en Autres Temps
76-77 (2003) 24-25ss.
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a ser un biempensante de su propio grupo, el artista no vuelve a
unirse a su pueblo sino después de haber roto esta corteza de las
apariencias. Vemos aqui la ley tragica de la creacion de una cultura,
una ley diametralmente opuesta a la acumulacion de los ttiles que
constituye la civilizacion (HV, pp. 334-335).

Esta ley tragica de escandalo, de la ruptura, que dara vida, poste-
riormente, en profundidad a la hermenéutica de Ricoeur, se corres-
ponde precisamente con el hecho de que cada generacion tiene que
reinterpretar a la precedente, y de que una tradicion no avanza sino
a través de una dialéctica de tradicion y de ruptura.

Nos queda entonces la tercera cuestion: ;como es posible un en-
cuentro de culturas diferentes que no sea mortal para todos? Un
encuentro que elimine a la vez el vértigo de una comunicacion uni-
versal y total bajo la idea de una unidad absoluta de la humanidad,
y el de una alteridad total entre las humanidades que nunca se com-
prenderian entre ellas. Ricoeur haya aqui ya el paradigma de la tra-
duccion:

El hombre es un extrano para el hombre, ciertamente, pero tam-
bién es siempre un semejante [...] creer que la traduccion es posi-
ble hasta un cierto punto es afirmar que el extrano es un hombre
[...] que yo puedo hacerme otro siendo yo mismo. Ser hombre es
ser capaz de esta transferencia hacia otro centro de perspectiva
(HV, p. 336).

IV. Los peligros de un encuentro de las culturas

Debemos comenzar midiendo el peligro. En este punto del texto
surge, en efecto, una interrogacion escéptica, no ya la duda sobre la
posibilidad de comprender al otro, de encontrarle, de traducirle,
sino la duda inversa, es decir, el solipsismo, la impotencia de salir de
si, o la impotencia para tener un yo, cuando solo existen los otros.
«Entonces se plantea la cuestion de la confianza: ;qué pasa con mis
valores cuando comprendo los de otras personas?». Es extraordina-
rio traducir, adentrarse en el interminable refinamiento de la traduc-
cion, pero iqué me sucede en este intercambio? La cuestion de la
confianza es también la cuestion de la confianza en uno mismo, en
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la propia existencia, en las propias capacidades de recibir y de dar.
Ricoeur continta: «la comprension es una aventura temible en la
que todas las herencias culturales corren el riesgo de hundirse en un
sincretismo vago» (HV, p. 336).

La principal amenaza escéptica que identifica adquiere la forma
de turismo, algo que me resulta importante y original. Son pocos los
filosofos que se han interesado en este perpetuo desplazamiento sin
una meta, que se ha convertido en un importante fenémeno huma-
no, tanto por la amplitud de sus implicaciones econémicas como
por la profundidad de las mutaciones antropologicas correspon-
dientes. Ricoeur piensa que el turismo planetario es al menos tan
peligroso como la bomba atomica.

No es facil continuar siendo uno mismo y practicar la tolerancia
con respecto a otras civilizaciones [...] el descubrimiento de la plu-
ralidad de las culturas no es nunca un ejercicio inofensivo; el desa-
pego decepcionado hacia nuestro propio pasado, incluso el resen-
timiento contra nosotros mismos que pueden nutrir este exotismo,
dejan ver claramente la naturaleza del peligro sutil que nos amena-
za. En el momento en el que descubrimos que existen culturas y no
una cultura, en el momento, por consiguiente, en el que confesa-
mos el final de una especie de monopolio cultural, ilusorio o real,
nos vemos amenazados por la destruccion debido a nuestro descu-
brimiento; se hace repentinamente posible que solo existan ya los
oLros, que NOsOLros seamos un otro entre otros; al desaparecer toda
significacion y toda meta, se hace posible pasear entre las civiliza-
ciones como a través de vestigios o de ruinas; la humanidad entera
se convierte en una especie de museo imaginario: ;a donde iremos
este fin de semana? ;Visitaremos las ruinas de Angkor o daremos
una vuelta por el Tivoli de Copenhague? Podemos imaginarnos un
tiempo cercano en el que el ser humano medianamente adinerado
podra desplazarse indefinidamente y saborear su propia muerte
bajo las variedades de un viaje interminable sin una meta [...] esto
seria el escepticismo planetario, el nihilismo absoluto en el triunfo
del bienestar. Hemos de reconocer que este peligro es al menos
igual o quiza mas probable que el de la destruccion atomica (HV,
pp. 330-331).
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Esta amenaza de alienacion en un mundo en el que no existiria
«nada mas que los otros» exige una respuesta, que Ricoeur formula
asl: «para encontrar a otro que no sea yo, es necesario tener un yo»
(HV, p. 337). Puede afiadirse también lo contrario: para tener un yo
es necesario encontrar a otro que no sea yo. Ricoeur lo escribira en
Si mismo como otro, el otro es el camino mas corto del si mismo al si
mismo. En todo caso, es una pista para la racionalidad misma: lo
que buscamos es un logos que sea conversacion, no un monologo.

V. Las condiciones para un encuentro creativo

Frente a esta amenaza escéptica y nihilista, identificada en plena
guerra fria como la amenaza principal de nuestro tiempo, hay que
abordar audazmente esta condicion contemporanea, la del encuentro
entre culturas, para encontrar los caminos adecuados. Ricoeur pro-
pone entonces:

solo una cultura viva, a la vez fiel a sus origenes y creativa en el
arte, la literatura, la filosofia y la espiritualidad, es capaz de sopor-
tar el encuentro de las otras culturas, no solo de soportarlo, sino de
dar un sentido a este encuentro. Cuando el encuentro es una con-
frontacion de estimulos creativos, una confrontacion de impulsos,
es un encuentro creativo. Yo creo que, de creacion a creacion, exis-
te una especie de consonancia, en ausencia de todo acuerdo [...]
Asi es como entiendo yo el gran teorema de Spinoza: «cuanto mas
conocemos las cosas singulares, mas conocemos a Dios». Solo
cuando se llega al fondo de la singularidad se percibe que estd en
consonancia con todo lo demas, de una cierta forma que no puede
decirse, de una manera que no puede escribirse en un discurso
(HV, p. 337).

Este ultimo comentario es interesante, pues nos encontramos aqui
con un Ricoeur previo al «giro lingtistico». Antes de dedicarse a la
filosofia del lenguaje, muestra ya su fragilidad y sus limites. No se
puede traducir todo, confrontarlo y explicarlo, hay que aceptar que
no se comprende todo, no buscar a cualquier precio traducir y ex-
plicar todo, sino sencillamente reconocer la existencia de otras cul-
turas. Habria, por consiguiente, que contar con formas de confron-
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tacion en las que pudiéramos reconocernos. Es decir, confrontaciones
que sean a la vez posiciones bien argumentadas y que sepan que hay
una parte que no es completamente explicitable, con presupuestos
que hay que interpretar, pero sin pretender llevarlos totalmente a la
claridad discursiva.

Siguiendo estas reflexiones, yo distinguiria un doble camino: el
primero es el de la confrontacion de las universalidades, de lo que
hay de racionalidad, de contenido y de alcance universales transmi-
tidos por cada tradicion, cultura, lengua, etc. Pienso, por ejemplo,
en el blues negro, en el flamenco, como también en las cantatas de
Bach. Pero también podria tomar ejemplos de morfologia urbana y
arquitectonica, y por qué no de la filosofia. Pero existe un segundo
camino que es el de la connivencia, el que Ricoeur llama magnifica-
mente la «consonancia en ausencia de todo acuerdo», la consonan-
cia que surge entre las fidelidades creativas que no buscan entender-
se ni ponerse de acuerdo, sino reconocerse mutuamente en su
singularidad y su vivacidad. Asi, para reconocer a otro que uno mis-
mo, hay que tener un yo, haber asumido la propia existencia y haber
renunciado al deseo de un vago sincretismo, que podria ser acepta-
do en todas partes por todo el mundo. «Yo estoy convencido de que
un islam que se ponga en movimiento tendria con nuestra cultura
europea aquella proximidad especifica que se da entre todos los
creadores» (ibid.).

Sin embargo, es imposible que una cultura sea viva y creativa si no
tiene el deseo, la inteligencia y la fuerza imaginativa de «desplazarse
en sus propios origenes» —Ricoeur toma aqui la expresion de Hei-
degger—. La tarea es doble, pues hay que redescubrir su propia
perspectiva sobre el mundo, descubriendo al mismo tiempo las
otras perspectivas posibles: pero estas dos trayectorias son indisolu-
bles y deben realizarse conjuntamente. Y dado que se es capaz de
criticar, de deconstruir su tradicion, se es capaz de encontrar en ella
recursos inéditos. Ricoeur comenta entonces, sin duda contra la
problematica entonces dominante, que era la del marxismo, y, mas
en general, la del progreso y del desarrollo de linea tnica: «no tene-
mos una filosofia de la historia para resolver los problemas de la
coexistencia. Vemos el problema, pero no estamos en condiciones
de articular la totalidad humana, que sera el fruto de la historia mis-
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ma de los hombres que se comprometan en este enorme debate»
(HV, p. 338). La tarea de las generaciones venideras es salir del cho-
que dogmatico de las civilizaciones sin hundirse en un relativismo
indiferente y escéptico: «por eso nos encontramos en una especie de
intermedio, de interregno, en el que no podemos practicar ya el
dogmatismo de la verdad unica, y en el que no somos todavia capa-
ces de vencer el escepticismo en el que hemos entrado. Estamos en
el tunel, en el creptisculo del dogmatismo, en el umbral de los dia-
logos verdaderos» (ibid.). Me parece que este deseo, expresado hace
cincuenta afios, sigue siendo el nuestro.

Conclusion

A modo de conclusion, regresamos una vez mas a la idea de una
consonancia en ausencia de todo acuerdo, de una consonancia en la
discordancia, para redesplegar asi el paradigma del disenso fértil, o del
consenso por cotejo, o del proceso de correccion mutua y fraternal,
etc. Se podria aproximar también lo que Ricoeur dice aqui sobre el
«nucleo ético-miticox, creador de culturas, con lo que dice sobre
el corazon humano en El hombre falible (tercer volumen de La filoso-
fia de la voluntad, que es exactamente contemporaneo de nuestro
texto): el corazon es una «discordia originaria». De igual manera el
nucleo no es uno e idéntico, sino como, en la identidad narrativa, es
una identidad que incluye la alteridad, una unidad que incluye la
multiplicidad. En todo nucleo existe ya algo doble, al menos, quiza
cuadruple. El ntcleo ético-narrativo, el nodo justicia-amor, todo lo
que es nodal en Ricoeur es al menos doble, siempre. Y aqui es donde
creo encontrar la leccion: porque encontramos una multiplicidad en
nuestra misma tradicion, podemos entrar en esta «vasta explica-
cion» con los otros, «la gran tarea de las generaciones venideras,
segun él (ibid.). Porque cada cultura es en el fondo una alianza, llega
a superar una discrepancia que hubiera podido ser mortal. Pero pre-
cisamente no es necesario que una matriz se pretenda la tnica, ni
siquiera que una alianza aplastante oculte todas las demas, como si
solo se hubiera producido un solo conflicto, una sola discrepancia
que pretendiera hacer callar a todas las otras. Por eso, acercando
quiza indebidamente Ricoeur a Lyotard, yo propondria un elogio de
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la discrepancia. A menudo, con mis viejos amigos de la Facultad
protestante y otros, hemos desarrollado la idea del canon como ca-
nonizacion de las discrepancias explosivas pero establecidas asi has-
ta convertirse en perdurables, sostenibles y fecundas.

Aqui encontramos perfectamente un nuevo paradigma, y, en lugar
de dejar las religiones, las tradiciones y las culturas en el vestuario,
para entrar en un espacio publico monocorde, debemos, como pro-
pone Ricoeur en su debate con Habermas:

Reconocer que «nosotros pertenecemos a una sociedad que tie-
ne una tendencia a minar las bases de su propia legitimidad», lo
que constituye un acto de veracidad que condiciona todas las tra-
yectorias ulteriores. La segunda tarea consiste en tomar una medi-
da mas relativa con respecto a la sociedad que actualmente es el
objeto de una confianza minada. Después de todo, esta forma de
sociedad emergio en Occidente en una fecha relativamente recien-
te. Esta relativizacion debe ir mas lejos, me parece, que un retorno
a la herencia de la Aufkldarung, simplemente expurgada de sus per-
versiones. [...] Para liberar a esta herencia de sus perversiones hay
que relativizarla, es decir, resituarla en la trayectoria de una histo-
ria mas larga enraizada, por una parte, en la Tord judia y en el
Evangelio de la Iglesia primitiva, y, por otra, en la ética griega de las
virtudes y la filosofia politica correspondiente. Dicho de otro mo-
do, hay que saber recordar todos los comienzos y recomienzos, y
todas las tradiciones que se han sedimentado en su base. En la
reactualizacion de las herencias mas antiguas que la Aufkldrung —y
también menos agotadas que esta ultima—, la identidad moderna
puede encontrar los correctivos apropiados para los efectos perver-
sos que desfiguran actualmente los logros irrecusables de esta mis-
ma modernidad (Lectures 1, p. 173).

Vemos aqui claramente una conversacion inacabada.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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Francois Bousquet *

VERDAD, RESPETO DE LO SINGULAR
Y DE LA UNIVERSALIDAD EN EL DIALOGO

Esta contribucion explora inicialmente los conceptos de univer-
salidad y de verdad. La verdad segun tres drdenes: noético,
ético y religioso; y la universalidad que no se encuentra en lo gene-
ral, sino en la verdad de lo singular en relacion. La formula princi-
pal de la articulacion entre lo universal y lo singular es «la alegria
de la comunion en la diferencia mantenida». A continuacion, re-
flexionamos sobre tres experiencias de un plural que no carece de
unidad: los trascendentales (ser, uno, verdad, bondad, belleza); la
traduccion confrontada con el exceso de sentido, y la persona en
una humanidad en la que cada uno es tinico y todos son solidarios.

6mo no entusiasmarse por la investigacion comun que se
nos ha propuesto, la de una universalidad que respeta la
alteridad del «otro», en lo que esta puede tener de irreduc-
tible, a lo largo de un dialogo verdadero?

Podemos trazar varias etapas. Abordamos, en primer lugar, qué
puede entenderse por una «verdad mas grande». En segundo lugar,
como cualificar un universal en el que se respete la alteridad del
«otrox». Finalmente, examinaremos tres «lugares» de experiencia de
un plural que no carezca de unidad. A continuacién, sacaremos al-
gunas consecuencias para el dialogo interreligioso.

* FRANCOIS BOUSQUET. Rector de San Luis de los Franceses en Roma. Miem-
bro del Pontificio Consejo para la Cultura y consultor del Pontificio Consejo
para el Didlogo Interreligioso. Fue vicerrector de investigacion en el Instituto
Catolico de Paris. Es filosofo y te6logo (especializado en Teologia Fundamental
y Teologia de las Religiones).

Direccion: Via Santa Giovanna d’Arco 5, 00186 Roma (Italia). Correo elec-
trénico: bousquet.francois@wanadoo.fr
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. La busqueda de una verdad mas grande

El problema no lo constituye la universalidad de la razon, sino el
de la universalidad de una razéon mas amplia, que se deja buscar sin
renunciar a las exigencias de cada orden («orden» en el sentido pas-
caliano). El orden del conocimiento, o la razén analitica, exige logica
y coherencia; el orden ético, que es el de la verdad como tarea, en el
que «hacer la verdad» consiste en tratar al otro no como objeto, de
deseo o de conocimiento, sino como un sujeto. Y, finalmente, la
verdad ultima, que llamaremos de orden religioso, que juzga todas
las demas, sin menoscabar las exigencias noéticas o éticas, y que se
sintetizaria perfectamente en el adagio veritas in caritate. Una verdad
que no llega solamente al final, sino que se encuentra ya en el cami-
no, por la decision de relacionarse absolutamente con ella, como la
unica «verdad por la que vivir y morir», como dice Kierkegaard®.

En este contexto debemos abordar dos cuestiones conectadas en-
tre si: primera, la cuestion de las armonias de la verdad segun tres
ordenes; segunda, en el ambito religioso, la cuestion del estatus de
las revelaciones o sabidurias que se presentan como verdad tltima e
insuperable.

En primer lugar, las armonias de la verdad que se distribuye segun
tres ordenes distintos no suscitan la atencion suficiente. En nuestra
época predomina en todos los ambitos el nivel de la objetividad,
porque es la condicion misma de la ciencia, de los saberes empiri-
cos, que se interesan por sus aplicaciones practicas, tecnologicas.
Pero la ética exige sujetos. El problema en esta situacion se encuen-
tra en que las cuestiones éticas se reducen demasiado rapidamente a
cuestiones técnicas. Pero todavia hay que querer lo que exige un
cambio. La tierra es de todos, ciertamente, pero debe atn quererse.
La guerra debe cesar, de acuerdo, pero ;quién lo quiere realmente?
Asi pues, la verdad es tarea ética, que no se contenta con la objetivi-
dad, sino que quiere hacer a todos sujetos de su historia y de su
destino.

! Journal, I A75, en Seren Kierkegaard, Journal (Extraits), 1 (1834-1846),
trad. del danés por Knud Ferlov y Jean-J. Gateau, NRF Gallimard, Paris 1986,
p-51.
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La verdad noética, la verdad como tarea ética, constituye todo un
programa. Pero no puede detenerse ahi. Puesto que se cambia de
orden con la verdad religiosa en la medida en la que la pluralidad
de éticas plantea una cuestion ultima: ja quién se excluye del valor?
Hay éticas aristocraticas, altamente nobles, como la de los samurais
o la de los estoicos, por ejemplo; pero ;qué ocurre con el que carece
de recursos, por si mismo o por las circunstancias, el marginado que
no pertenece a la casta, el «sin» (sin casa, sin papeles, sin dere-
chos), el herido por la vida? En el cristianismo, la verdad mas
alta es Dios, como dirfa cualquier tedlogo, pero no Dios en abstracto,
sino Dios con su rostro humano de Crucificado, un Dios que se hace
uno para siempre con el mas perdido. Y este valor juzga todos los
demas. Al mismo tiempo, una verdad presentada como verdad de
orden religioso que no fuera ética se descalifica (por ejemplo, un dios
cuya autoridad fuera reivindicada para matar), al igual que una ética
que omitiera el trabajo paciente de la noética, de sus analisis precisos
y concretos. La exigencia de universalidad se impone, por consi-
guiente, a los valores éticos, y aumenta cuando se trata de la opcion
fundamental, que no puede eximirse de ser ética ni de ser razonable,
en la confrontacion de las diferencias y en el respeto a la alteridad del
«otro». Pero en cada uno de los érdenes, y a través de su encadena-
miento, predomina la busqueda de la verdad mas grande.

En segundo lugar, en el ambito religioso se plantea la cuestion del
estatuto de las revelaciones o sabidurias que se presentan como ver-
dad ultima e insuperable.

La cuestion del estatuto de la revelaciéon en una cultura del debate
merece reflexionarse. En efecto, la palabra intercambiada (palabra,
es decir, razon articulada, coherente, no contradictoria; e intercam-
bio, es decir, en didlogo) responde a dos intereses de gran fuerza
para nuestros contemporaneos: la ciencia o mas bien la técnica que
hace posible, y la politica o la democracia. En suma, lo que da el
poder sobre las situaciones. Con respecto a este punto, las religiones
«reveladas» tienen mucho que decir. Un adolescente decia un dia:
«la religion es un conjunto de respuestas ya dadas a cuestiones que
yo nunca me hubiera planteado». Este joven arrogante tenia razon,
pues es la definicion misma de la religion tradicional, en la que la
tradicion o la costumbre proporciona las respuestas antes incluso de
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toda cuestion. El judaismo, el cristianismo y el islam tendran su
funcion en el mundo moderno solo regresando a su diferencia de
religion emergente en el seno de las religiones tradicionales, en don-
de funcionan precisamente como tales. Esto les exige presentar la
Revelacion que proclaman no como respuestas que preceden a toda
pregunta, sino como actitud que toma en serio la cuestion que Dios
mismo plantea a los seres humanos. En el cristianismo la cuestion es
unica y doble: ;quién dices que soy Yo?, y: ;donde esta tu hermano?

Pero tampoco se presta mucha atencion, en las tradiciones religio-
sas denominadas sabidurias (pensemos en Asia india o en Asia chi-
na), al hecho de que se impone un cuestionamiento de los princi-
pios mismos de estas sabidurias. Pues no puede detenerse la
busqueda de una verdad mas grande en estas sabidurias milenarias,
venerables y humanizadoras, alli donde, sin embargo, ellas invitan a
pseudoarmonias, justificando lo injustificable. Las castas tienen su
profunda razon de ser, pero el problema de los des-castados debe
purificar la parte de verdad que poseen. La sociedad ultrajerarquiza-
da de Confucio no debe sacralizar la gerontocracia y preferir la élite
a las masas, ni favorecer la obediencia ciega de quienes, no obstante,
han sido formados como eruditos; las virtudes de la humanidad y de
la compasion, la verdadera sabiduria, son mas fuertes que estas fal-
tas. Ciertamente, la verdad es autoevidente, veritas index sui, et falsi,
pero hay pseudoevidencias, sociales o de costumbres, que una bts-
queda de la verdad mas grande puede y debe poner en tela de juicio.

[Il. Un universal que respeta la alteridad del «otro»

No debemos equivocarnos de universalidad, cuya especificacion
tiene siempre consecuencias concretas. Para la relacion entre lo uni-
versal y lo singular en el dialogo, la primera cuestion que debe plan-
tearse es: ;de qué universales hablamos? Un axioma fundamental es
el siguiente: lo universal no es lo «general», que se obtiene por abs-
traccion de las particularidades, segun la logica de la clasificacion.
Para Aristoteles, esta se obtiene encajando el individuo en la especie
y luego en el género. De hecho, como para Platén y los neoplatoni-
cos, lo universal mas decisivo es aquel que engendra, tanto en la
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constitucion del ser como en las exigencias de los valores. El género
no es lo que queda después de abstraer las determinaciones, sino lo
que engendra la diversidad de esas determinaciones.

Habra que excluir, en primer lugar, las imitaciones del universal
concreto, por ejemplo, la Coca-Cola o cuanto produce una econo-
mia mundializada. El caso del dinero es mas sutil. Su paradoja resi-
de en que es casi abstracto (unas firmas o signos en varios soportes)
y muy concreto (puede transformarse en casi todo), pero su imper-
feccion se encuentra precisamente en este casi: se puede comprar
todo, salvo lo que no tiene precio, el amor, la genialidad o la inspi-
racion, etc.

Ahora bien, si el respeto a la alteridad del otro es lo que buscamos
como dimension de un universal concreto, ;dénde encontramos
ejemplos de esta articulacion especifica? No faltan, siempre que ha-
llemos relaciones en las que los sujetos se definan mutuamente por
una relacion sin fusion, en la alegria de una comunion en la diferen-
cia mantenida.

Esta dltima formulacion delata su origen en la teologia trinitaria,
pero su fecundidad se verifica en todo cuanto se sigue de ella: por
ejemplo, la creacion ad extra, en la que el Creador y la criatura son
diferentes de una manera diversa a como lo son las personas en
Dios, pero en la que el proceso de creacion obedece al mismo prin-
cipio: alegrarse de la comunion en la diferencia mantenida. Existe
un nodo de relaciones en nuestra experiencia concreta que podria
ser muy inspirador, a saber, la familia, donde se cruzan la relacion de
pareja, con lo masculino-femenino; el engendramiento y la relacion
de filiacion, en un linaje con la sucesion de las generaciones; y tam-
bién la relacion de hermandad y otras relaciones colaterales, que son
importantes, porque ninguna familia es una isla, las amistades y los
comparnieros de vida y de trabajo.

sA qué conclusion llegamos? Lo masculino y lo femenino existen
lo uno para lo otro, sin que su identidad los separe, antes bien, ella
los une. Su alegria es la vida mas grande, que es recibida y se trans-
mite, siendo las generaciones el ejemplo mismo del género que en-
gendra en lugar de separar. Lo comun es la relacion fundamental:
nadie carece de un padre o una madre, y puede llegar a serlo a su
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vez, pero no puede ser su propio padre: toda persona es siempre
precedida. Esto se despliega en un proceso amoroso que desborda la
unidad lograda: se trata de desear, de dar a luz, de cuidar y de dejar
partir’. ;No podrian los creyentes de cada religion interrogarse en su
dialogo sobre el deseo profundo, que desborda los problemas histo-
ricos, relativo a la vida mas grande que quieren transmitir, y si lo que
dan a luz es una bendicion para el mundo? ;Coémo podrian contri-
buir a cuidar del mundo partiendo de sus recursos espirituales? Y,
finalmente, ;como las instituciones que son suyas no reducen a si
mismas, sino que dejan partir en su autonomia deseable a las perso-
nas y las culturas? El respeto a la alteridad del otro es en todo lugar
el mejor indicador de la trascendencia, en lugar de limitarse a la re-
produccion de lo mismo.

Cuando se aborda la filiacion comun, la ampliacion siempre mayor
de la fraternidad y de la solidaridad sera la que hara progresar la con-
secucion de un universal concretamente definido no por el ntimero o
la masa, sino por el hecho de no dejar a nadie excluido de la salva-
cion. Para ver la profundidad del principio genético de las religiones
nada es mejor que medir hasta donde se extiende la solidaridad de
los seres, al tiempo que estos se despliegan en su multiplicidad.

[1l. Lugares de experiencia de un plural
cuya unidad es trascendente

Con la meta puesta en una verdad mas grande, una universalidad
que respeta la alteridad del «otro», veamos qué aporta nuestra expe-
riencia de un plural cuya unidad es trascendente, y que, por consi-
guiente, permite que esperemos convergencias que respetan las dife-
rencias fecundas. Nos centraremos en tres experiencias: la experiencia
de los trascendentales, la experiencia del lenguaje y de las culturas
(en la confluencia de la traduccion que une la propia y la otra), y, fi-
nalmente, la experiencia de las profundidades de la persona en el

? Cf. Francois Bousquet, «Générativité: la joie de transmettre la vie», en Pon-
tificio Consejo para la Cultura, Culture e Fede, vol. XXIII, 2015, n°2, Civitas
Vaticana, pp. 146-156.
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seno de una humanidad en la que cada uno es tnico y todos son
solidarios.

I. Los trascendentales, declinacion paraddjica de lo absoluto
en lo relativo, e indices para la conversion mejor

Nadie puede vivir sin verdad, belleza, bondad o bien, ni sin la
unificacion de lo multiple: procede del oriente de nuestras vidas, de
lo que nos permite orientarnos y crear trayectorias de sentido. Sin
embargo, es algo completamente extraordinario que no pueda ha-
blarse del ser sin evocar lo bueno, lo bello, la verdad, lo uno, sin
poder reducir uno al otro mientras se comunican.

No podemos prescindir en este contexto de la categoria de miste-
rio, que define toda realidad participada por Dios’. El misterio no es
lo que detiene al pensamiento; al contrario, es lo que dara siempre
mas para pensar y para vivir. Este exceso del misterio, en su doble
caracteristica de trascendencia y de interioridad, tipica de la verdad
(como decia Platon o san Agustin al referirse a Dios como interior
intimo meo y superior summo meo*), puede interesarnos si considera-
mos los trascendentales como una declinacion paradéjica de lo abso-
luto en lo relativo. Existe en ¢l un plural que no incita al relativismo.

El ser no es solamente ser, es bueno, es verdadero, es bello, sin
cesar de tender hacia lo uno. Estas cualidades del ser, que se aferran
a su misterio, no son caminos separados aun cuando sean distintos.
Pasan del uno al otro, ens et bonum convertuntur. Ya los griegos nota-
ban que ninguno basta para expresar la plenitud, cuando hablaban
de kalos kagathos, de 1o bello y de lo bueno. Es muy significativo que
el sentido del Ser no se nombre solamente con la persecucion o el
deseo de Bien, sino también como Bello, Verdadero y Uno. Cabe
decir mas: si son distintos sin ser separables es porque su misma
distincion es una llamada a que todo lo que se considera como ple-
nitud busque la plenitud mas grande del ser cuya fuerza de desplie-

> Cf. Chemins de Dialogue, n°® 20, ISTR, Marsella 2002, p. 14, nota 35 de
Jean-Marc Aveline.
* San Agustin, Confesiones, 111, V1, 11.
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gue ellos expresan. En este sentido, la diversidad irreductible de los
trascendentales manifiesta no la diversidad irreductible de los cami-
nos en los que se bastarfan cada uno a si mismo, sino, al contrario,
contra todo relativismo, revela la llamada a ser mas. ;Qué es una
belleza que no fuera buena, una bondad que no fuera verdadera o
justa, o una verdad que no fuerza bella ni buena? Este proceso in-
cansablemente perseguido, de un ser que contempla su parte de
misterio y, por consiguiente, de apertura y de futuro, va acompana-
do del rechazo a un acabamiento que, de hecho, no seria adecuado
a la riqueza, a la profusion, al despliegue de una fuerza que estd mas
alla de todo. En este sentido, la imagen del Creador en las criaturas
significa una atraccion hacia la verdad mas grande, la bondad mas
gratuita, la belleza mds expresiva, la unidad fundamental allende
todas las estrategias o persecuciones de intereses secundarios, aun
cuando estos fueran nobles.

:Qué conclusion sacamos de la experiencia de los trascendentales
para el dialogo interreligioso? Que en las realidades que tocan el
espiritu (la capacidad de verdad; el libre imperativo de elegir el bien;
la contemplacion de lo que efectia lo bello; el deseo de unificarse
sin perder la diversidad creativa, pasando del caos a la armonia; la
esperanza del ser cuya plenitud reside en la relacion y no en la sole-
dad) encontramos como hacernos con un plural que se orienta en el
sentido de un universal concreto en lugar de relativizarlo todo. ;Ca-
be imaginarse que en el dialogo ninguna religion renuncie a lo mas
elevado y mejor que posee, pero se deje tocar por la llamada que oye
en «el otro» y que esta en armonia con el Espiritu que la anima?
Tenemos mucho que decirnos, no solo sobre nuestras diferencias
con respecto a lo que llamamos verdadero, bello y bueno, sino tam-
bién con relacion a la fuente trascendente de lo Unico, que nos per-
mite convertir incluso lo mejor. Asi aprendemos cémo la unicidad
no puede ser sino misericordia, que la alianza o la eleccion no tiene
su sentido pleno si no es para todos, que la encarnacion aumenta e
intensifica la trascendencia, prohibe la idolatria, y une la admiracion
al Totalmente Otro con el amor a los otros. Pero también tendremos
que confrontar entre las tradiciones abrahamicas y el inmenso y mi-
lenario continente de sabidurias asiaticas, el planteamiento que te-
nemos con respecto a la ilusion y el despertar, la no dualidad en re-
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lacion con la unidad trinitarias, nuestra concepcion del cuerpo y del
tiempo, y, finalmente, nuestra forma de entender la eternidad. En
nuestra practica de los trascendentales, habremos aprendido que el
Espiritu que anima a unos y a otros trabaja en las articulaciones’, y
llama a convertir lo mejor.

2. Lenguaje y lenguas, cultura y culturas:
la escuela de la diferencia como relacion, relacion que se mantiene,
sin embargo, abierta a lo intraducible, al misterio del otro

De forma mas breve, abordemos otras dos experiencias de un uni-
versal que se deja acercar concretamente en el respeto a una alteri-
dad que es positiva. La primera es la experiencia de la articulacion
entre el lenguaje y las lenguas (o de las culturas, en plural, que dan
rostro a la cultura en cuanto humanizacion de la naturaleza). Es
particularmente interesante porque aqui nos encontramos en el
campo de la comunicacion. En el didlogo, la palabra intercambiada
gracias al lenguaje, se encuentra inmediatamente la diversidad de las
lenguas. Antes de decir si se trata de Babel o de Pentecostés, hay que
tener en cuenta las paradojas de la traduccion.

Toda traduccion se esfuerza por transponer, en el mundo de llega-
da del texto traducido, el mayor numero posible de armonias del
mundo de partida, que es el propio del texto que se traduce. Existe,
por consiguiente, algo que es irreductible, y, sin embargo, se produ-
ce comunicacion. La palabra, como comunicacion entre personas, y
no simplemente como transferencia de informacion, la palabra «di-
rigida» y acogida, no puede permitir a las individualidades encon-
trarse sin pasar, por elevacion, a la universalidad del lenguaje. Pero
se trata de un universal que adopta los codigos linguisticos (vocabu-
lario, sintaxis y gramatica), que contintian siendo, no obstante, mul-
tiples y particulares.

Esforzarse por comprender al otro como se comprende a si mis-
mo, es una de las claves del dialogo interreligioso. Al mismo tiempo,
al impregnarnos del mundo del otro nos hace descubrir que nuestro

> Como dice la Escritura sobre la Palabra de Dios, cf. Heb 4,12-13.
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esfuerzo por traducir nos desborda, nos separa y nos une a la vez. Y
en este esfuerzo se nos da de nuevo, por retomar la formula, la ale-
gria de la comunion en una diferencia mantenida, pero que no es ya
solamente una diferencia entre nosotros, sino nuestra diferencia,
que nosotros consideramos juntos, con el Mas Grande.

La multiplicidad de lenguas, como, por otra parte, la profusion
extraordinaria de las formas humanas de expresar significados, de
multiplicar los significantes, no es una degradacion de la historia
humana, sino que, positivamente, es una escuela de la diferencia en
relacion, en un ejercicio constante de traduccion que permanece
abierto a lo intraducible, al misterio del otro y al del Totalmente
Otro, que nos distingue y nos relaciona. Al comprendernos mutua-
mente comprendemos que no se ha terminado de comprender, y
esta experiencia es saludable, porque prohibe reducir al otro a uno
mismo, que siempre se supone que se conoce perfectamente.

3. Las profundidades de la persona:
las personas y las culturas como entidades relacionales

Lo dicho hasta ahora nos conduce, logicamente, a una tercera ex-
periencia comun, la de las profundidades de la persona. En esta
ocasion la formula pertinente es: cada uno es unico y todos solida-
rios. Reflexionemos sobre esta paradoja. Ciertamente, el Espiritu es
quien crea las diferencias entre las cosas, como entre los seres carna-
les y espirituales, pero es también quien crea el vinculo que permite
establecer las relaciones. Hay que decir también que la relacion que
crea la unidad de la unidad y de la diferencia es la verdad de la rela-
cion que eleva a este universal de la comunion en la diferencia man-
tenida. Por eso, valorar la relacion en su verdad no significa hacerse
relativista.

Hemos de avanzar con discernimiento en la identificacion de las
diferencias que no deben sacralizarse, puesto que existen reivindica-
ciones de la diferencia, mas o menos sofisticadas, que son de hecho
expresion de una voluntad de refugio: cada uno se refugia en si mis-
mo protegiéndose del otro. Y, a la inversa, la diferencia que induce a
una relacion presupone una cualidad comun, una comunidad de ser
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o de interés mutuo, y se expresa por un dinamismo en el que la al-
teridad reciproca deviene positiva haciéndose génesis de un plus de
ser al estar conjuntas, comunicarse o trabajar unidas.

La alteridad del otro nos llega cuando consentimos interrogarnos
sobre lo que podemos o no llamar conjuntamente las profundidades
de la persona. Para los cristianos, el Dios Unico no es una soledad,
ni la persona una isla; la ley trinitaria es la ley tnica que determina
qué es amar con el verbo compartir, que une el dar y el recibir; por
consiguiente, dejarse alcanzar por la alteridad del otro constituye un
universal fontal, para que la verdad sea perfectamente al mismo
tiempo el camino y la vida, tanto al final como durante el camino.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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FE CRISTIANA'Y RACIONALIDADES SOCIOCULTURALES
Reflexiones desde Asia

ecesitamos reconocer actualmente el caracter fecundo y poli-

morfo de la racionalidad, antes de abordar la relacion entre la
razon y la fe. El lenguaje y la cultura son matrices que generan for-
mas y expresiones diferentes de la razon, que no debe tratarse en
abstracto, sino que deberia verse también en su componente e im-
portancia practica. Ademas, como muestran las tradiciones asiati-
cas, el misterio de la verdad tultima forma parte de una busqueda,
un viaje, y, por consiguiente, la necesidad de la teologia de relacio-
narse con una razon que no es estatica sino dinamica. Dadas las
multiples formas de racionalidad, es totalmente impropio que la
teologia se enclave en una sola forma de racionalidad —la grecorro-
mana— elevandola al punto de referencia definitivo. La racionali-
dad contextual tiene implicaciones mas profundas para la vida de
las comunidades cristianas y sus teologias en el mundo globalizado.
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Introduccion

ace un par de anos, durante una visita a Bresanona,

en el Tirol del Sur (Italia) —una ciudad de la que fue

obispo Nicolas de Cusa—, entré en un monasterio

adyacente a la catedral. En la boveda del claustro vi
un fresco del siglo xv con una figura de un animal extrano —un
enorme y poderoso caballo con dos colmillos de elefante, una
trompa y dos orejas grandes—. Era intrigante. Habituado a ver a
elefantes desde mi infancia, no pude sino sonreir ante el intento
del artista por pintar algo que nunca habia visto: un elefante.
Por otra parte, admiraba la ingenuidad y la racionalidad del pin-
tor, Leonardo de Bresanona. Cuando pintaba el animal mas
grande, logicamente solo podia pensar en un caballo enorme, al
que le anadio lo que podria haber oido de las descripciones de
elefantes: dos colmillos, dos orejas grandes y una trompa'. Des-
de el punto de vista del artista, existe una logica y una raciona-
lidad perfectas en la reconstruccion de la imagen; al mismo
tiempo, jqué enorme era la diferencia entre la imagen y el ele-
fante real!

. Pluralidad de racionalidades

La teologia necesita enfocar la razon de formas nuevas, profunda-
mente consciente de sus serias limitaciones y también de las formas
plurales de la racionalidad que surgen de la historia, la cultura, la
tradicion, la filosofia, las visiones del mundo, etc. Un analisis mas
profundo mostraria que el modo de razonar es una funcién y una
expresion de la propia cultura. Asi pues, lo que nosotros tenemos

! En las cortes medievales de Europa habia colecciones de animales exoticos.
Con la poca movilidad que habia en este periodo, probablemente eran pocas las
personas que los vefan. Aunque los iluminadores de manuscritos pintaban ani-
males exoticos, no sabemos en realidad cuantos de ellos consiguieron ver un
animal como el elefante. Al reproducir este tipo de animales, dependian mucho
de su imaginacion, de los relatos de los cuadernos de viaje y de algunas descrip-
ciones realizadas en los bestiarios de la época.
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son racionalidades polimorfas —en plural>—. En mi opinioén, el
proyecto de inculturacion apenas ha investigado los modos y los
procesos cognitivos, los constructos sociales y culturales de las dife-
rentes racionalidades y su importancia para la formacion de teolo-
gias diferentes’.

A'lo largo de la historia cristiana se produjo un enfoque dicotomi-
co y antagonico a la hora de definir la relacion entre la fe y la razon®.
La manera y la medida del uso de la razon marco la diferencia en la
definicion de la naturaleza de la teologia y de su enfoque. En un
extremo se encontraban aquellos que, como Buenaventura, pensa-
ban que el vino puro de la fe no debia ser aguado anadiéndole el
agua de la razon. Otros eran partidarios de una teologia que mezcla
armonicamente la fe con la razon. Para los primeros es la fe la que
conduce al entendimiento (crede ut intelligas), mientras que para los
segundos la fe no debia ser ciega ni oscurantista o basarse solamente
en el testimonio, sino que debia buscar la razon (fides quaerens inte-
llectum)’. En torno a estos dos grandes ejes, pienso, podria reescri-
birse toda la historia de la teologia occidental hasta nuestro tiempo.

La teologia pierde su autenticidad y su anclaje en la realidad cuan-
do sucumbe a una racionalidad que afirma tener validez universal:
Allgemeingultigkeit. Es mas, el pluralismo teologico legitimo se ve
comprometido cuando una comprension particular de la razon —la
grecorromana— se eleva a la categoria de la razén en consonancia

2 Cf. Stefano Occhipinti y Michael Siegel, «Cultural Evolution and Divergent
Rationalities in Human Reasoningy», Ethos 24 (1996) 510-526; véase también
Hajime Nakamura, Ways of Thinking of Eastern Peoples, University of Hawaii
Press, Hawai 1964.

3 Felix Wilfred, «Inculturation as a Hermeneutical Question. Reflections in the
Asian Contexty, Vidyajyoti Journal of Theological Reflection 52 (1988) 422-436.

* Cf. Yves M.-]. Congar, A History of Theology, Doubleday & Company, Inc.,
Garden City-Nueva York 1968; id., La fe y la teologia, Herder, Barcelona 1981.

> La problematica de la relacion entre razon y revelacion se ha abordado
también en la tradicion india. Sin embargo, la manera de relacionarlas y conci-
liarlas ha sido completamente diferente. Véase Wilhelm Halbfass, « Human Rea-
son and Vedic Revelation in Advaita Vedanta», en su volumen Tradition and
Reflection. Explorations in Indian Thought, State University of New York Press,
Nueva York 1991, pp. 131-204.
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con la fe, y, en efecto, como parte de ella. Esto es lo que el papa Be-
nedicto XVI expuso en su controvertida conferencia de Ratisbona en
2006. Refiriéndose a la razon grecorromana, afirmo: «las decisiones
fundamentales tomadas sobre la relacion entre la fe y el uso de la
razon humana forman parte de la fe misma; son desarrollos que es-
tan en consonancia con la naturaleza de la fe»°.

Aqui nos encontramos con una idealizacion e incluso con una vi-
sion romantica de una rama particular de la razon —la grecorroma-
na— asociada con la fe cristiana, con la afirmacion implicita de que
otras religiones han separado razon y fe. Desde el punto de vista
metodologico, se trata de un enfoque puramente deductivo y prejui-
cioso sobre la historia de las religiones y los desarrollos de sus doctri-
nas y practicas. Echemos directamente una mirada a algunos de los
factores que nos urgen actualmente a cuestionar esta universalizacion
de un constructo particular de racionalidad y su absolutizacion.

[I. Racionalidad y estructura del lenguaje

Existe una correlacion entre la estructura del lenguaje y la estruc-
tura del pensamiento; entre la génesis del lenguaje y la cristalizacion
de las ideas. El propio lenguaje, su estructuracion y funcionamiento
hacen una clara mella en el razonamiento, el analisis y las interpre-
taciones. La antigua lingtistica india y la hermenéutica medieval de
Anandavardhana (820-890)7, como también la moderna linguistica
estructural en Occidente, comenzando con Ferdinand de Saussure,
han desenmascarado la vision ingenua de que el lenguaje es simple-
mente un vehiculo del pensamiento®. La tradicion asiatica y la lingtis-
tica occidental moderna nos han hecho tomar conciencia de que el
lenguaje es mas una fuente de pensamiento que su forma o expresion.
Citando al segundo Heidegger, dirfamos que nosotros no hablamos

¢ LOsservatore Romano, 4 de septiembre de 2006.

" CI. Kunjuni Raja, Indian Theories of Meaning, The Adyar Library and Re-
search Centre, Madras; P. C. Muraleemadhavan (ed.), Indian Theories of Herme-
neutics, New Bharatiya Book Corporation, Delhi 2002.

% Véase Ferdinand de Saussure, Curso de lingiiistica general, Losada, Buenos
Aires 2008.
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un lenguaje, sino que el lenguaje nos habla («die Sprache spricht»®).
Precisamente, porque la lengua china, la arabe y la francesa operan
con diferentes modos lingtisticos, poseemos claramente modos dife-
rentes de razonar, por consiguiente, enfoques diferentes sobre la rea-
lidad, numerosos modos de ordenar e interpretar el mundo y de es-
tructurar la sociedad. En pocas palabras, los procesos cognitivos y la
elaboracion del pensamiento siguen unos patrones lingtisticos.

Si tomamos realmente en serio estas aportaciones de la lingtistica,
aceptaremos facilmente no solo una pluralidad de razonamientos y de
universales especificos de cada cultura, sino que también nos opon-
dremos a la absolutizacion de cualquiera de ellos en la teologia —ya
sea el latin o el griego—. Me temo que la teologia, en general, no se ha
aprovechado del estudio de la linguistica estructural, lo que le hubiera
abierto las puertas al reconocimiento de la pluralidad de racionalida-
des y a la comprension de sus implicaciones. Ademas, el fracaso en
desplegar coherente y sistematicamente la herencia de las perspectivas
hermenéuticas asiaticas y modernas explica también la dificultad que
tiene la teologia tradicional para comprender la fe cristiana en relacion
con los razonamientos y los enfoques sobre los universales que proce-
den de situaciones socioculturales diferentes. En la practica, el viraje
hacia la pluralidad del razonamiento cultural parece ser vital para el
futuro del mundo, para su paz y seguridad. La teologia llevara a cabo
su mision en la humanidad al adoptar una pluralidad de razonamien-
tos en los procesos cognitivos e interpretativos de la fe.

[11. Elementos de las tradiciones asiaticas

Un tema general que recorre la historia occidental de la teologia es
que la fe no se opone a la razon, sino que la eleva y la lleva a su ple-
nitud. Este argumento fue propuesto por los pensadores cristianos
de la antigtiedad que querian justificar la fe como razonable y recon-
ciliarla con el mundo intelectual griego. No hay conflicto entre Jeru-
salén y Atenas. En la Modernidad, Hegel justifico teoréticamente el
cristianismo afirmando su encaje perfecto con el mundo de la razon

® Martin Heidegger, Unterwegs zur Sprache, Neske, Pfullingen #1971, p. 19.
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(Ilamado también de formas diferentes como «idea», «espiritu en el
mundo», «logicar, etc.) y con su filosofia de la religion. El cristianis-
mo hace explicito lo que la razon y la filosofia tienen que decir sobre
la realidad ultima y su devenir autoconsciente en la humanidad.
Como verdad definitiva y universal, Jesus seria la historizacion de la
razoén. Karl Rahner, con su método trascendental, traté de examinar,
sobre la base de un analisis de la estructura del espiritu humano, las
condiciones de posibilidad a priori del cristianismo y de sus diversas
doctrinas'®. En tiempos recientes, el papa Juan Pablo II, en su Enci-
clica Fides et ratio, sostiene que la fe compensa las deficiencias y la
debilidad de la razon y la orienta. El objetivo final es evidente: la ge-
nuina indagacion racional no puede sino conducir a la plenitud o el
absoluto de la verdad que ofrece la fe cristiana'. Son algunos de los
modos por los que la fe se ha justificado y, por ast decirlo, racionali-
zado, sin por ello reducirla a los parametros de la razon.

Con notable diferencia de estos enfoques, Asia se basa en el ambi-
to transracional de la experiencia (anubhava) como el fundamento de
la verdad del cristianismo, en lugar de tratar de argumentar como la
revelacion cristiana puede reconciliarse con las afirmaciones de la ra-
zon. Al actuar asi, Asia ha tratado de interpretar la fe cristiana pres-
tando mas atencion al periodo cristiano primitivo, cuando la expe-
riencia y el testimonio eran puntos de referencia y prueba de fuego
para las afirmaciones del cristianismo. Ademas, el razonamiento
teologico asiatico esta en consonancia con la experiencia de fe tal
como es recogida en las Sagradas Escrituras, que es diferente del
razonamiento utilizado para elaborar los dogmas de la fe. La expe-
riencia de fe, como atestigua la Escritura, es una experiencia de libe-
racion. «La verdad os hara libres» (Jn 8,32). En las teologias asiati-
cas, la razon y la racionalidad, como instrumentos subsidiarios del
conocimiento, se dirigen al objetivo de la liberacion y de la salva-
cion, que son realidades transracionales y experienciales, y que exi-
gen para su expresion algo mas que el lenguaje de la razon.

10 Cf. Thomas Sheehan, «Rahner’s Transcendental Project», en Declan Mar-
mion y Mary E. Hines (eds.), Cambridge Companion to Karl Rahner, Cambridge
University Press, Cambridge 2005, pp. 29-42.

' Papa Juan Pablo II, Fides et Ratio (14 de septiembre de 1998).
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IV. La racionalidad en la historia de la mision

La historia de la mision en India, China, Japon y otras partes de
Asia, muestra como los misioneros creian seriamente que podian
atraer a las personas a la fe cristiana derrotandolas mediante la ayuda
de los argumentos racionales. Son numerosas las historias que nos
cuentan como los misioneros disputaron con eruditos y mandarines
del hinduismo y del budismo, demostrandoles con sus argumentos
la falsedad de las creencias de sus adversarios. Los argumentos de los
misioneros para probar la falsedad de las creencias de las otras reli-
giones y la verdad de la fe cristiana no pudieron persuadir a los eru-
ditos como esperaban'?. Los misioneros no lograban entender por
qué no obtenian éxito. Lo que no llegaban a advertir era que los ins-
trumentos de la racionalidad que utilizaban no podian hacer mella en
los modos de pensamiento y de logica practica de los destinatarios.
Los procesos cognitivos seguidos por la poblacion autéctona, su mo-
do de adquirir, acumular, clasificar y transmitir el conocimiento eran
diferentes; de igual manera lo era su razonamiento. Lo que los misio-
neros no lograron entender es que las personas tienen su propia ra-
cionalidad con respecto a las razones de su accion —una racionali-
dad profundamente inserta en su cultura y tradicion milenarias—.
Por usar una imagen, aun cuando los misioneros estaban intentando
construir un ttnel de argumentos con la esperanza de llegar a la gen-
te, la gente construia sus propios tuneles con sus racionalidades pe-
culiares. Los dos tuneles nunca se encontraron. El argumento misio-
nero de fondo, a saber, que el error no tiene derechos, solo logro
excluir a pueblos, religiones, culturas, practicas, y, de hecho, el ejer-
cicio de la razon y de la libertad. También sirvi6 como ideologia que
respaldo las practicas horrendas e irracionales de la Inquisicion®.

'2 Los misioneros disputaron con los intelectuales locales, pundits en India y
mandarines en China, por ejemplo. Con el aumento de los medios impresos,
llevaron a cabo una campana apologética y defensiva que, segin su opinion, era
muy convincente. Véase Jacques Gernet, China and the Christian Impact. A Con-
flict of Cultures, Cambridge University Press, Cambridge 1985.

13 Laafirmacion de que el error no tiene derechos, que se encuentra también
en el Syllabus de Pio X (1864) y en papas posteriores, fue un obstaculo para que
el Vaticano II reconociera la libertad religiosa en Dignitatis Humandae.
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V. Asia y el misterio Transracional

Existe otro importante enfoque asiatico que exige una pluralidad
de racionalidades en la teologia. Santo Tomas de Aquino nos recuer-
da que el acto de fe no termina en su expresion, sino en la realidad
misma: «Actus autem credentis non terminatur ad enunciabile, sed ad
rem»'*. Ahora bien, el objeto de esta fe es un misterio que, precisa-
mente porque es inconmensurable, desafia cualquier enfoque tnico
y exige multiples medios humanos cognitivos y afectivos que, acu-
mulativamente, puedan ayudar a explicar sus varias dimensiones
inagotables. «La verdad es una, los sabios la han llamado de muchos
modos» (ekam sat vipra bahudha vandanti)*. Esta afirmacion del Rig
Veda es, por asi decirlo, el leitmotiv que recurre en todo el enfoque
asiatico sobre la realidad en su totalidad y sobre la verdad de la reli-
gion en particular. Los modos para aproximarse a la verdad, para
experimentarla y expresarla exceden el pensamiento discursivo y las
elaboraciones conceptuales. En la tradicion asiatica, la verdad no es
nunca algo que se da y se posee de una vez para siempre, sino algo
que tiene que perseguirse continuamente. El viaje (yatra) es una
metafora fundamental en la tradicion asiatica y proporciona dina-
mismo y movimiento en la busqueda de la verdad y su experiencia
y comprension mas profundas. Todo esto se expresa perfectamente
en forma de oracion en los antiguos Upanishads:

De la ignorancia, llévame a la verdad; (asato ma sadgamaya)

De la oscuridad, llévame a la luz (tamasoma jyotir gamaya)

De la muerte, llévame a la inmortalidad (mrityorma amritam gamaya)
Om paz, paz, paz (Om shanti sShanti hanti)*.

Después de encontrar los instrumentos conceptuales de la teologia
tradicional demasiado estaticos y sin posibilidad de conciliacion con el
caracter dinamico de la fe, las teologias asiaticas han querido superar
estas deficiencias mediante racionalidades que reflejan el espiritu de la
investigacion y de la busqueda constante. Aun cuando se conozcan las
verdades de fe, estas son siempre objeto de una btsqueda intermina-

4 STh 1I-I1, q.1,a.2 ad 2.
> Rig Veda 1:164:46.
16 Brihadaranya Upanishad 1.3.28.

114 Concilium 1/114



FE CRISTIANA'Y RACIONALIDADES SOCIOCULTURALES...

ble. Recordemos lo que dice san Pablo: «Ahora vemos borrosamente,
como en un espejo; luego veremos cara a cara. Ahora mi conocimiento
es imperfecto; después conoceré como soy conocido (1 Cor 13,12).
Toda teologia auténtica, precisamente porque el misterio divino es ina-
gotable, sera apofatica y mistica, y esto es importante, porque relativiza
la razén y pone limites a su funcion y sus afirmaciones.

VI. Ampliacién del alcance de la razon

La razon no es el unico instrumento de conocimiento; ya lo dijo
Blaise Pascal en su célebre frase: «El corazon tienes sus razones que
la razon no entiende»'”. Otra funcion de la razon es la de ser un
instrumento de control y verificacion. Recordemos la alegoria plato-
nica de los dos caballos alados dirigidos por un auriga. Uno de los
caballos es de raza noble y el otro lo opuesto, y, por consiguiente,
tiran en direcciones diferentes. La razon, simbolizada por el auriga,
tiene que controlar los tiros divergentes de los caballos —uno repre-
senta la fuerza racional y otro la irracional— y dirigirlos hacia la
meta'®. La tradicion asiatica estd llena de referencias al autocontrol,
la disciplina y la moderacion, que hacen posible pisar el sendero
ético y espiritual. La razén no solo ayuda a comprender, experimen-
tar y expresar la fe, sino que como razon prdctica nos ayuda también
a sacar las implicaciones morales y espirituales de la misma fe. Aqui
la razon practica adquiere la forma del esfuerzo por integrar total-
mente la mente y el cuerpo, y facilitar las practicas justas y éticas.
Consideradas desde esta perspectiva, las numerosas practicas en la
tradicion asiatica como el yoga y el zen para controlar la mente y el
cuerpo, podrian interpretarse como la razon practica que ayuda a
llevar a cabo las implicaciones de la fe de un modo integral y a ha-
cerla fecunda mediante la autotransformacion y la transformacion
del mundo. De aqui que la advertencia de la Congregacion para la
Doctrina de la Fe (1989)' contra el uso de «métodos orientales» sea

7 Blaise Pascal, Pensamientos, IV, 277.
18 Platon, Fedro 246a-254e.

19 Congregacion para la Doctrina de la Fe, Carta a los obispos de la Iglesia ca-
tolica sobre algunos aspectos de la meditacion cristiana, 15 de octubre de 1989.
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desafortunada, pues asocia la fe con una rama particular de la razon,
y manifiesta una ignorancia casi total de la naturaleza de estos méto-
dos de razon practica en el contexto asiatico.

VII. La dimensidn clasista de la razén

La razon no es neutral. Las operaciones teoréticas como el anali-
sis, la sintesis, la clasificacion, la inferencia, la dialéctica, etc., no son
concepciones inmaculadas; reflejan también el factor de clase, las
inclinaciones culturales y las condiciones y disposiciones sociales®.
El modo como los pobres perciben, juzgan y analizan las situaciones
y la razon es diferente del modo en el que lo hacen las clases domi-
nantes, las castas y los grupos de élite en la sociedad. La resistencia
a la dominacién y a la injusticia por los pobres revela un agudo
analisis de la situacion y un razonamiento perspicaz. En los movi-
mientos de resistencia, protesta y revolucion, se resalta en general el
elemento de la pasion. Lo que se olvida es que estos movimientos
son también fruto de un razonamiento profundo. Es el tipo de razo-
namiento que Jesus usa en su confrontacion con los fariseos y los
saduceos: «El que esté libre de pecado, que le tire la primera piedra»
(Jn 8,7). Este razonamiento sustantivo es exigido para toda teologia

2 Aunque Jurgen Habermas tiene el mérito de haber redefinido la razén
ilustrada occidental en términos comunicativos, no obstante, en mi opinion, su
aproximacion a la razon y sus esfuerzos por proponer una ética y una normati-
vidad universales no afrontan las actuales cuestiones candentes como la cons-
truccion de la identidad y el pluralismo cultural y cognitivo en todo el mundo,
y, por consiguiente, su vision de la razon solo puede verse como parcial, limita-
da y «truncada». Véase también Fred Dallmayar, «Habermas and Rationality»,
Political Theory 16 (1988) 553-579. En la misma tradicion occidental, la com-
prension clasica e ilustrada de la razon que Habermas trata de defenderse, ha
sido criticada por los hegelianos de izquierdas, por Martin Heidegger, Theodor
Adorno, Michael Foucault, Jacques Derrida y un ntmero cada vez mayor de
estudiosos de todo el mundo y de todo campo de investigacion. Véase Rodol-
phe Gasché, «Postmodernism and Rationality», The Journal of Philosophy 88
(1988) 528-538. Ademas, toda concepcion de la razon en abstracto, sin tener
en cuenta factores como el interés, el deseo y la pasion, que pueden oscurecerla,
es lamentablemente incompleta.
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que quiera ser profética, diferente de la racionalidad formal y proce-
dimental. El razonamiento profético, en efecto, es el que actualmen-
te necesitan todas las teologias, incluidas las asiaticas. Resulta sor-
prendente que la racionalidad no se encuentre entre los siete dones
del Espiritu, pero si la sabiduria. La racionalidad profética que expre-
sa Jestus brota de la fe, procede del Espiritu. «Si alguien tiene sed que
venga a miy que beba el que cree en mi. La Escritura dice que de sus
entranas brotaran rios de agua viva» (Jn 7,38). El razonamiento que
brota en las entranas procede de la fe, del Espiritu.

Conclusion

A modo de conclusion, hare algunas sugerencias concretas para el
futuro de las teologias catolicas en Asia y en todo el mundo.

Para hacer teologia auténtica, necesitamos aceptar la historicidad
de la razon, prestar atencion a las condiciones sociales de su ejerci-
cio, y liberarnos de la falacia de universalizar cualquier racionalidad
particular y forma de pensar culturalmente condicionada. Dada la
pluralidad de racionalidades, las diversas teologias se diferenciaran
en sus métodos y enfoques a partir de la diferencia existente en las
racionalidades socioculturales. Esto indica la importancia funda-
mental que tiene entender cada teologia en su contexto.

De lo anterior se sigue que el juicio sobre la autenticidad y la or-
todoxia de la fe tiene que emitirse contextualmente. Lo que se dice
teolégicamente en un contexto con un mundo peculiar de raciona-
lidad cultural puede parecer heterodoxo cuando es considerado e
interpretado mediante el prisma de otro mundo de racionalidad. Asi
pues, es imposible tener un modo tnico y centralizado de juzgar la
validez de la fe cristiana y de sus expresiones. El fracaso en esta falta
de reconocimiento ha conducido, lamentablemente, a un tratamien-
to muy injusto de numerosas empresas teoldgicas creativas e inno-
vadoras realizadas contextualmente. Actualmente, las dificultades
doctrinales con los tedlogos tienen que ser resueltas por el pueblo,
sus pastores y los tedlogos en un contexto particular, y no con refe-
rencia a una presunta tierra neutral de la normatividad doctrinal
universal. Esto evitara caricaturizar el pensamiento teologico de otro
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mundo cultural y la pantomima. Los tedlogos tienen que esforzarse
en comprender e interpretar lo que dicen sus colegas. Las Conferen-
cias episcopales nacionales y regionales, al ejercer una funcion doc-
trinal descentralizada, se encontraran en posicion de juzgar las afir-
maciones de los te6logos con relacion a su ortodoxia en una situacion
pastoral determinada, siempre y cuando los obispos mismos no es-
tén alienados con respecto a sus propios mundos culturales e inte-
lectuales.

De lo anterior se sigue una cuestion critica con relacion a la sol-
vencia epistemologica y la legitimidad teologica de una institucion
como la Congregacion para la Doctrina de la Fe en el seno de la
Curia Romana. Son numerosos los presupuestos en el modo en que
juzga la firmeza teologica de la fe y de las doctrinas, que resultan
dificiles de sostener actualmente, puesto que pertenecen a una épo-
ca pasada. Para que la Congregacion funcionara adecuadamente
tendria que cargar con la tarea imposible de dominar los innumera-
bles modos de los razonamientos socioculturales. Seria mejor dejar-
los en manos de las Iglesias locales, que estan en posicion de juzgar
contextualmente las cuestiones de ortodoxia y heterodoxia. Esto
significa que puede que la Iglesia no necesite ya una Congregacion
para la Doctrina de la Fe. Necesita que se convierta en una reliquia
historica. §No esta pendiente su desaparicion desde hace mucho
tiempo?

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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EL DIALOGO COMO ESPERANZA DE LA VERDAD

o es lo verdadero el objeto y el fundamento de todo dialogo?

La exigencia de la comunicacion, que tiene por meta la pers-
pectiva y la posibilidad de un mundo en comun, no puede hacer
callar las divergencias. Esto exige partir, salir de la familiaridad del
propio mundo, renunciar a la idea de un consenso posible sobre
los contenidos, y comprometerse determinantemente a pensar con
los otros. Entonces puede desarrollarse una «madurez con respecto
a los problemas insolubles», cuya base se establece mediante el
estudio y cuya paciencia se saca del horizonte de la fraternidad. Si
se comprende que la razon humana posee una estructura escatolo-
gica, permanecer en el encuentro hace posible mantenerse en este
camino. Este es aquel en el que, para quienes la buscan juntos en
el dialogo, se revela la «verdad» escapandose a su dominio.

omingo de Guzman queria reunir y formar a «predicado-
res». Su intuicion, la mas esencial de la Orden que fun-
do, era, sin duda, enviarles «mas lejos». Los enviaba a las
ciudades universitarias, adonde les mandaba ir para es-
tudiar. De igual modo los enviaba a predicar por los caminos de
Europa, tratando, en lo posible, de que unieran a personas que no
compartian la misma fe. Y les exigia «fundar conventos» alli donde
iban, es decir, en cierto modo, a no pedir hospitalidad en tierra ex-

* BRUNO CADORE es un fraile dominico, doctor en Medicina y en Teologia
Moral, y profesor de Etica Médica. Es el Maestro de la Orden de Predicadores
desde 2010, después de haber sido prior de la provincia francesa. Ha publicado
numerosas obras, en particular cuando dirigia el Centro de Etica Médica en el
Instituto Catolico de Lille (Francia).

Direccion: Curia Generalizia Frati Domenicani, Convento Santa Sabina
(Aventino), Piazza Pietro d'Illiria, 1,1 - 00153 Roma (Italia). Correo electronico:
magister@curia.op.org
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tranjera, sino que adoptaran este desplazamiento como el camino de
su morada.

:Como pueden encontrarse y dialogar los universos culturales y
religiosos tan diversos que constituyen nuestro planeta, si sus enfo-
ques racionales y comprensiones del mundo son tan particulares?’
Si bien la cuestion puede parecer anacronica para un hombre de la
Edad Media como Domingo de Guzman, me parece que esta inicia-
tiva de fundacion, que acabo de mencionar, propone formular una
respuesta a partir de varios elementos: salir, encontrar, estudiar, per-
manecer/morar. Y, sin duda alguna, volver a salir... Mediante estos
cuatro verbos se dice algo sobre la razon y su relacion con la verdad.

I. Encuentros «ad veritatem»

Pensamos en la racionalidad como designacion” de una «vision y
aprehension particulares del mundo», y «formada como un conjun-
to de gramaticas entretejidas entre ellas, de estructuras mentales ad-
quiridas para aprehender y explicar lo que se experimenta y se co-
noce». ;COmMo no evocar entonces, en este contexto, el modo en el
que Paul Ricoeur’ presentaba la obra de Jean-Marc Ferry, Les gram-
maires de lintelligence®, escribiendo que tenia como desafio «por una
parte, la pretension de todo enunciado que pronuncia algo sobre
una cosa, y, por otra, la ambicion de asociar la comunicabilidad en
una experiencia compartida con la referencia del discurso a la reali-
dad». Asi pues, jpara qué quiere evocarse la cuestion de las raciona-
lidades en dialogo si no es precisamente para evocar la verdad como
el objeto mismo y al mismo tiempo como el fundamento de este
dialogo? Me parece encontrar aqui un punto central de la reflexion

! Véase, por ejemplo, Nos mondes en langues. Conversation entre Huang Yong
Ping et Francois Jullien, Klincksieck, Paris 2016.

* Propuesta en la tematica del Congreso recogida en este numero de Conci-
lium.

* Paul Ricoeur, «Note sur Les grammaires de l'intelligence de Jean-Marc Fe-
ry», Esprit (2004) 31-41.

* Jean-Marc Ferry, Les grammaires de Tintelligence, Cerf, Coll «Passages», Pa-
ris 2004.
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que se nos propone, invitindonos a poner en el centro del dialogo
de las racionalidades las exigencias de una comunicacion que podria
agotarse en la elaboracion de compromisos pragmaticos encamina-
dos a la accion, que silenciarian las divergencias, e incluso las con-
tradicciones, entre las concepciones de lo que se considera verdad.
Esto no quiere decir que no seria posible la accion en comun por el
hecho mismo de estas diversas posiciones, sino mas bien que es
posible en la medida en que, reconociendo estas divergencias, los
interlocutores pueden formular conjuntamente buenas razones para
sostener la perspectiva de un «mundo en comun». Ciertamente,
también aqui, conviene evitar los anacronismos. Pero resulta dificil
no pensar en que la audacia misionera manifestada por las ordenes
mendicantes de la Edad Media, animada probablemente por el de-
seo de extender el anuncio del misterio de la Revelacion, estaba tam-
bién animada por esta conviccion de la posibilidad de un mundo en
comun. Quiza incluso por la conviccion de que el destino del ser
humano era precisamente existir «para un mundo en comun» (lo
que explicaria entonces la realidad del alcance europeo de estas or-
denes). Y en este contexto es donde se realizaria el discernimiento
de lo que podria llamarse «la ambiciéon misionera»: ;se quiere pre-
sentar una vision de un mundo en comun en la que todos deberian
entrar, o, al contrario, presentarse a todos como realidad en busque-
da de interlocutores para indagar con ellos en lo que serfa la imagen
de un mundo en comun sostenible por todos? A comienzos de la
Edad Moderna, cuando los europeos emprendedores y conquistado-
res se encontraron ante los territorios y culturas desconocidos del
«nuevo mundo», experimentaron el caracter infranqueable de cier-
tos limites, que no deben traspasarse si se quiere compartir con to-
dos los seres humanos un mismo destino. Una experiencia que les
confronté con la imposibilidad —;la prohibicion?— de toda preten-
sion de dominar univoca y exclusivamente la verdad.

[I. Cuatro etapas para un camino de encuentro
Por consiguiente, hay que partir, es decir, salir de los lugares en los

que una cierta percepcion de la verdad parece familiar, no porque sea
indispensable a priori ponerla en duda, sino porque la prudencia se
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impone ante la tentacion de querer poseer la verdad. Los dos princi-
pios que se arriesgan a esta tentacion son querer imponer a todos una
autoridad que se arrogaria precisamente el hecho de poseerla, o bien
conservarla en exclusividad y distanciarla de aquellos que no se con-
siderarfan «dignos» ni «destinatarios». Las verdades religiosas, pro-
bablemente por su referencia al misterio de la trascendencia, han
experimentado, y siguen experimentando, esta tentacion y sus dos
consecuencias. Partir, por tanto, es desfamiliarizarse de una verdad
demasiado conocida, o, mas bien, demasiado reducida a la medida
limitada de la racionalidad que trata de hacerla inteligible. El carde-
nal Joseph Ratzinger dijo, en el afnio 2000, que la evangelizacion —la
mision mencionada anteriormente— tenfa como primera exigencia
la expropiaciéon de uno mismo. El la expresaba como una actitud
espiritual fundamental, pero podria conjeturarse que se trata tam-
bién de una exigencia de salud para la inteligencia.

Querria detenerme un instante sobre la nocion «desfamiliarizar-
sex». Al encuentro de las racionalidades, y quiza el principal obstaculo
para su dialogo, se opone muy a menudo, a mi parecer, la extrafieza
respectiva de sus modos de aprehender el mundo y la realidad. En
el mundo religioso, en todo caso catolico, particularmente en Occi-
dente, pero probablemente mas alla también, se menciona con fre-
cuencia la secularizacion de las sociedades, es decir, la pérdida de
familiaridad con una vision «religiosa» del mundo a favor de otras
representaciones y saberes (saberes que constituyen la conjuncién de
conocimientos adquiridos sobre la realidad del mundo y de practicas
operatorias, técnicas o institucionales, que intervienen sobre esa rea-
lidad). Sorprende mucho constatar lo dificil que les resulta dialogar a
estas dos «racionalidades», aun cuando ellas estan conjuntamente
comprometidas en un «mundo en comtn», al menos de hecho, que
necesita ser pensado y elucidado en conjunto. Partir, salir, de la segu-
ridad ilusoria de si de una racionalidad particular, abriria, ciertamen-
te, el camino a una mejor interaccion critica entre las racionalidades.
Cuando no se entra en esta aventura, el dialogo se convierte rapida-
mente en juicio perentorio, enfrentamiento, exclusion mutua, v, la-
mentablemente, en conflicto. De lo que se trata, por consiguiente, es
de tener la valentia, la determinacién generosa, de dialogar en las
diferencias, sin tener la ilusion de que podran resolverse (o que ha-
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bria que conseguirlo) todas las divergencias entre las posiciones de
cada uno. El consenso no se basa inicialmente en el contenido de la
idea, sino en la solida determinacion de pensar conjuntamente.

En una comunicacion sobre el texto de Seelisberg, Emmanuel Lé-
vinas se interrogaba sobre las exigencias de un dialogo que evitara
este tipo de escollo®. En el encuentro de racionalidades puede en-
contrarse siempre algo que ponga al descubierto una «intransigencia
inflexible ante la verdad». Por esta razon, el dialogo no debe olvidar
nunca la existencia de «problemas insolubles» que pueden abrir
siempre el camino a la violencia, aun cuando esta no les dara la so-
lucion definitiva: «Estamos habituados a pensar en la historia como
un proceso armonioso en el que se resuelven todos los problemas,
en donde se apaciguan todos los conflictos, o en donde todas las
contradicciones se reconcilian en lo universal». Para evitar este ries-
go de un circulo repetido de la violencia, para renunciar a la ceguera
que haria creer en la posibilidad de deducir de principios abstractos
la idea de un didlogo pacifico para siempre, que seria como la ilu-
sion de una «base minima comun», Lévinas propone una actitud
nueva: «Mas alla del dialogo, una madurez y una auténtica novedad,
una nueva seriedad y una nueva paciencia, y, si cabe decirlo asi,
madurez y autenticidad con respecto a los problemas insolubles».
Esta madurez consiste, segun el filésofo, en una presencia vigilante
de unos y otros ante un problema:

Presencia de personas ante un problema. Atencion y vigilancia:
no dormir hasta el final de los tiempos, tal vez. Presencia de perso-
nas que, por una vez, no se ocultan en palabras, no se pierden en
tecnicismos, no se paralizan en instituciones o estructuras. Presen-
cia de personas con toda la fuerza de su identidad irremplazable,
con toda la fuerza de su responsabilidad inevitable. Reconocer y
dar nombre a estas sustancias insolubles e impedir que no estallen
en violencias, en enganos, en politica, montar guardia ante los fo-
cos de conflictos, religiosidad y solidaridades nuevas, el Amor al
Projimo, jexiste algo mas? No mas el arrebato espontaneo y facil,

> Emmanuel Lévinas, «Par-dela le dialogue», en Altérité et transcendance, Fa-
ta Morgana — Livre de Poche, Coll «Biblio Essais», Paris 1995, pp. 93-102 (trad.
esp.: Alteridad y trascendencia, Arena Libros, Madrid 2014).
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sino el duro trabajo sobre uno mismo: dirigirse hacia el Otro, alli
donde es verdaderamente otro, en la contradiccion radical de su
alteridad, de donde, para un espiritu suficientemente maduro, el
odio se hunde logicamente o se deduce segiin una logica infalible.
Hay que oponerse deliberadamente a las facilidades de los «dere-
chos historicos» y a los «derechos de enraizamiento», a los «prin-
cipios incuestionables» y a la «inalienable condicion humana».
Hay que oponerse a ser presa de la marafia de las abstracciones,
cuyos principios son, en efecto, evidentes, pero la dialéctica, lleva-
da a cabo rigurosamente, es asesina y criminal.

Esta «madurez para los problemas insolubles» es, dice, como una
espiritualidad nueva que nos conduce a un «posible donde quiza
duerme lo imposible». Por retomar la expresion utilizada al comien-
zo, esta vigilancia, establecida en la exigente presencia mutua del
encuentro, se apoya sobre la esperanza compartida de un posible
mundo en comun, donde nadie posee el secreto ultimo. Tiene la
fuerza de una proximidad que se hace profunda a la medida de cada
uno, en el respeto a la distancia que le separa de la alteridad del otro,
que experimenta hasta qué punto le concierne. Lévinas nombrara,
en otro lugar, a esta proximidad del dialogo, hecha a la vez de dis-
tancia y de no indiferencia, fraternidad: «estar interesado por la al-
teridad del otro, fraternidad»®.

Esta lectura de Emmanuel Lévinas me lleva a abordar, bajo una
perspectiva que podria parecer extrafia, el tercer elemento que defi-
niria la iniciativa de Domingo de Guzman: estudiar. Antes de que al-
gunos de ellos recibieran la mision de ensenar, los primeros predica-
dores fueron enviados, todos, a estudiar. Esta tarea debe ser
actualmente una de las preocupaciones principales de esta Orden
que tiene la mision de partir y encontrarse, mas alla de los circulos
familiares, con otros sistemas de convicciones, con otras culturas,
con otras representaciones del mundo, con otras racionalidades. Par-
tir para estudiar, prolongando cuanto sea posible la tension hacia
adelante de la «fides quaerens intellectum». Movimiento que es a la vez
del corazon y de la razon, por el que se realiza esta busqueda de la

® Emmanuel Lévinas, «Le mot je, le mot tu, le mot Dieux, en Altérité et trans-
cendance, op. cit., pp. 103-106 [105].
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verdad, que san Alberto Magno ponia precisamente en relacion esen-
cial con la fraternidad («in dulcetudine societatis quaerere veritatem»).
De ahi que el estudio no solo deba definirse a partir de los conoci-
mientos que permite adquirir, sino mas bien, y sobre todo, como
método, como manera de vivir que se exige a los dominicos. Me pa-
rece que esta manera de vivir estd particularmente relacionada con la
tematica de este congreso. Lo es ciertamente, porque el estudio per-
mite aprender a conocer mejor, a comprender mas intensamente las
diversas racionalidades, la de un campo teoldgico determinado y su
desarrollo en la historia, y también aquellas que se formulan con
otras inteligibilidades del mundo, de lo humano en este mundo, de
la trascendencia y de Dios. Pero, es mds, esta dimension de un estu-
dio cognitivo es también indispensable para dotarse de los medios
—mas alla de la tentacion de limitarse a un consenso intelectual mi-
nimo de principios, valores o accion— necesarios para formular ver-
daderamente, en una argumentacion que cada uno puede asumir a
partir de su propia postura intelectual, las divergencias, las diferen-
cias fundamentales. Se entiende, por tanto, que el estudio es indis-
pensable para establecer la base de una «madurez para los problemas
insolubles», que anima esta vigilancia en comun de la fraternidad de
las inteligencias que buscan la verdad. Esta dimension es la de un
estudio siempre inquieto, inquieto por entrar verdaderamente en
dialogo, es decir, inquieto por dedicar tiempo sin cansarse a escuchar
al otro expresar lo que piensa segun la logica de su propia racionali-
dad, inquieto por lograr formular con el otro las cuestiones insolu-
bles con las cuales, y a causa de ellas, cada uno debe vigilar con el
otro para resistir la tentacion de la violencia de una racionalidad que
se proclame detentora exclusiva de lo verdadero. Lejos de conducir a
una comprension «relativista» de la verdad, esta concepcion del es-
tudio hace pasar de una postura cognitiva a una postura contempla-
tiva. El encuentro, el cruce de las racionalidades, es el camino mas
seguro para mantener a la razon al abrigo de la violencia, en la medi-
da misma en la que una racionalidad se deja al mismo tiempo refor-
zar y despojar por su encuentro con la otra, atreviéndose a experi-
mentar lo que Jean Ladriere describe como esperanza de la razon’.

7 Jean Ladriere, Lespérance de la raison, Vrin — Peeters, Coll. «Bibliotheque
philosophique de Louvain, Paris 2005.
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Domingo pedia a sus hermanos salir, encontrarse con otros y es-
tudiar. Y anadia: y fundar conventos. Residir, por tanto, alli donde
iban a llevar a cabo la aventura de la esperanza de la razon unida a
la proclamada en su predicacion. Esta llamada es muy importante,
puesto que manifiesta la exigencia y la riqueza de lo que se designa
con el término inculturacion. Esta «inter-culturalidad» da al dialogo
de las racionalidades un horizonte particular: el del mestizaje de las
culturas. Una persona, una comunidad de personas, pueden inte-
grar en si mismas la confrontacion de racionalidades diferentes en
una dinamica de identificacion. Se subraya aqui, una vez mas, que
el dialogo de las racionalidades culturales no solo esta relacionado
con el orden de la argumentacion, sino también con el orden exis-
tencial. En cierto modo, podria decirse que encontramos en él una
pedagogia del encuentro: «El encuentro no avanza preparandose.
Carece de estrategia posible, a diferencia del combate o de la seduc-
cion. Nunca se llega a un encuentro, sino que, mas bien, el encuen-
tro os llega»®. Es decir, la vigilancia de esta «madurez con respecto a
los problemas insolubles» debe sacar su paciencia, una vez mas, no
tanto de la justificacion argumentada de los principios, sino de la
experiencia concreta de la existencia compartida, y, en este caso,
compartida en el horizonte de la fraternidad.

[1l. Permanecer en el encuentro

Para concluir esta contribucién, propongo considerar como este
dialogo de racionalidades culturales y religiosas se presenta como
una manera de «permanecer en el encuentro», evocando la exhorta-
cion de Jesus a sus discipulos en el Evangelio cuando les llama a
«permanecer en la palabra» (Jn 8,31). Esta perspectiva prolonga la
etapa del camino de Domingo mencionada anteriormente, cuando
envia a sus hermanos a «fundar comunidades». Ahora bien, hay que
precisar de qué son signo estas comunidades; concretamente, en el
horizonte de la problematica planteada por este ntimero de Conci-
lium, de qué son signo los grupos de investigacion y de dialogo de
las racionalidades culturales.

8 Francois Laplantine y Alexis Nouss, Le métissage, Tétraedre, Paris 2011, p. 101.
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Ante todo, son signo de la diversidad de la que esta hecha, y se
enriquece, todo encuentro. Las comunidades que visito en la Orden
se caracterizan por una gran diversidad: no solo generacional, sino
también de cultura, de origen social, de opinién sociopolitica, de
opciones teoldgicas o eclesiales... La principal tentacion de una co-
munidad humana es reducir el encuentro a los elementos que serian
comunes a todos, en los que todos pueden reconocerse. Y, evidente-
mente, es importante en un encuentro, en una discusion, identificar
los puntos comunes entre los interlocutores. Es importante identifi-
car los elementos sobre los que todos estan de acuerdo (consenso).
Sin embargo, me parece que la riqueza y la fuerza de un encuentro
procede, mucho mas, de la determinacion de todos los interlocuto-
res por hacer un trabajo de objetivacion de los elementos de disen-
so, incluso de identificar las «diferencias fundamentales»® entre los
interlocutores. Se trata, ante todo, de tener en cuenta (nombrando y
tratando de comprender las oposiciones) las diferencias de expe-
riencias, de posturas, de convicciones, de sistemas de pensamiento,
de la inteligibilidad de la realidad, probando la formulacion conjun-
ta de la explicitacion de estas diferencias: la comunidad de busque-
da de la verdad no se constituye como una sola y tinica formulacion
de la verdad, sino, mas bien, en la medida en que todos son aptos
para expresar, en un discurso elaborado conjuntamente y sostenido
por todos, los elementos que les constituyen en su diversidad. Al
actuar asi, y se trata de la segunda dimension, este trabajo de elabo-
racion en comun constituye una experiencia concreta de comunidad
de busqueda de la verdad. Yo creo que es la experiencia mas intensa,
y, en mi opinion, la mas fecunda para el bien comun, que hacen los
miembros de las comisiones pluralistas de reflexion ética. La comu-
nidad humana experimenta que se constituye, se instituye, por el
hecho mismo de ofrecerse mutuamente nuevos caminos «hacia la
verdad»'®. Desde este punto de vista, el pluralismo no conduce ne-
cesariamente a una indiferencia relativista.

 Cf. André Birmelé, en Comité mixte catholique/protestant de France (éd.),
Consensus cecuménique et différence fondamentale, Le Centurion, Paris 1987.

10 Expresion utilizada en el Libro de las Constituciones de la Orden de Pre-
dicadores, LCO 99 § 1I.
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En esta perspectiva, es pues importante entenderse sobre el senti-
do y el alcance que se atribuira al didlogo. Emmanuel Lévinas, de
nuevo, puede ayudarnos a precisar este punto. Lo hemos menciona-
do anteriormente. Segun el filosofo, siempre se corre el riesgo de
considerar el dialogo como una empresa de busqueda de una «ra-
cionalidad comun». Ahora bien, dice, el dialogo no debe reducirse a
ser un dialogo de inmanencia que construiria la socialidad concreta
en conformidad con lo que la razén juzgara deseable o posible. El
dialogo debe permitir descubrir que se funda en una socialidad ori-
ginaria, trascendente, y remite a un mas alla del mundo. Esta pro-
puesta converge con la reflexion del filosofo Jean Ladriere, para
quien el ejercicio mismo de la razon, y de la confrontacion de racio-
nalidades, abre el camino hacia la experiencia del mas alla de la ra-
zon, que fundamenta a esta a la vez en su capacidad de inteligibili-
dad de la realidad y en su humildad ante el hecho de que la «verdad»
escapa al asimiento de la razon, precisamente cuando esta despliega
su capacidad de inteligibilidad. La razén humana posee, dice La-
driere, una estructura escatologica, y su despliegue es figura de su
esperanza. Yo propongo considerar en esta perspectiva el dialogo de
las racionalidades culturales y religiosas. Si de lo que se trata es
de abrir, en una aventura comun, caminos siempre nuevos hacia la
verdad, es también la ocasion para que los interlocutores de un dia-
logo, de un encuentro, promuevan mutuamente en cada uno de
ellos esta «capacidad de esperanza» de la razéon humana. Permane-
cer en el encuentro es mantenerse en este camino.

Conclusion

Sabemos que estos dialogos de las racionalidades se mantienen
actualmente en campos tan concretos como el dialogo intercultural
en las sociedades cada vez mas globalizadas e internacionalizadas, la
confrontacion de las culturas técnica y humanista frente al desafio
del «posthumanismon, las divergencias de las interpretaciones so-
ciopoliticas del mundo y de su futuro deseable, y, ciertamente, el
dialogo entre las religiones y sus sistemas de convicciones y de re-
presentacion del hombre y del mundo. No es este el lugar para de-
tallar los desafios especificos de cada una de estas confrontaciones
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de racionalidades. Querria solamente subrayar el hecho de que, en
cada uno de estos campos, se manifiesta un mismo desafio intercul-
tural: a menos que se decida —o se ceda a la tentacion que esto re-
presenta— construir un mundo de yuxtaposicion de identidades
culturales y/o religiosas, y, por consiguiente, de polarizacion, el reto
del didlogo actualmente es domesticar las culturas para que todas se
hagan cargo de la realidad y del futuro de un «mundo en comuny.
El hecho de otorgar toda la consideracion requerida al compromiso
de las racionalidades —de sus convergencias como también de sus
diferencias— permite tomar conciencia de que este mundo en co-
mun no es solamente el resultado de una «socialidad intencional»,
sino que, mas bien, es como el signo de una socialidad primera que
«llega a la razén» cuando esta se halla disponible para ser llevada
mas alla de ella misma y de su propia intencionalidad. El campo del
encuentro de las racionalidades se abre entonces a otra dimension
del mundo en comun, donde los nuevos caminos hacia la verdad
son también caminos espirituales y de sabiduria.

Con esta formulacion se comprendera que estamos sefialando
aqui una de las tareas posibles de la teologia, cuyo trabajo de inda-
gacion consiste también en establecer la conversacion entre la socia-
lidad que los seres humanos pueden construir entre ellos por el dia-
logo intencional, y la socialidad originaria de la que ellos pueden
descubrirse herederos. Incitar a inscribir en el corazéon del mundo
en comun mas o menos inteligible y mas o menos disponible a la
«confiscacion por la razon humanav, la perspectiva de un mundo en
comun que debe recibirse conjuntamente. «El ser humano esta des-
tinado por Dios a esperar un fin que rebasa la comprehension de su
espiritu» (Tomas de Aquino, S.Th. Ia, q.1). Pero la revelacion de la
gracia nos dice que el ser humano descubre precisamente esto a
través del ejercicio de su capacidad racional.

En la capacidad de la razon humana existiria, pues, como una
dimension «sacramental» que tiene que desplegarse permaneciendo
en el encuentro.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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HACIA LA UNIDAD: CO-RESPONDER
A LA LLAMADA DE LA VERDAD

1 concepto de racionalidad se resiste a una comprension comun

compartida por todos. La diversidad de las visiones del mundo
no significa que cada racionalidad sea una monada estatica. Cada
una es un conjunto dinamico. Estamos llamados a vivir la compleji-
dad del mundo y la diversidad de las realidades que lo componen, y
su reconocimiento, mientras que la fuerza dominante que lo atravie-
sa es su negacion mediante la uniformizacion. Esta tendencia a que-
rer hacer o ver lo mismo cuestiona el deseo de la unidad y hace
aparecer el olvido del tercero. La unidad tiene una entidad escatolo-
gica: es un proyecto de Dios para la humanidad y una aspiracion de
los seres humanos. La busqueda de la unidad debe poner en marcha
lo que constituye al ser humano: un ser que solo es verdaderamente
humano cuando se percibe y se comprende como ser en dia-logou,
como dialogando. Ahora bien, esto solo puede realizarse mediante el
reconocimiento del tercero, del «entre», que se revela como Verdad.

uede hablarse de racionalidades irreductibles unas a otras?
Al concluir los trabajos del Congreso de Paris, del que este
numero de Concilium constituye su reflejo!, parece clara-
mente que la irreductibilidad es un rasgo del caracter de
una racionalidad. La palabra misma «racionalidad» no es univoca.

* THIERRY-MARIE COURAU es profesor-investigador en teologia fundamental.
Dominico, ingeniero, diplomado en gestion, doctor en teologia, es decano del
Theologicum — Facultad de Teologia y de Ciencias Religiosas del Instituto Cato-
lica de Paris. Sus areas de interés y sus publicaciones se centran en el budismo,
la teologia del dialogo y la gestion.

Direccion: Institut Catholique de Paris, 21 rue d’Assas, F - 75006 Paris
(Francia). Correo electronico: tm.courau@icp.fr
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Es dificil determinar su alcance y no es facilmente traducible de un
universo linglistico a otro. El concepto se resiste a ser asido en
comun por todos. Esta resistencia expresa la imposibilidad de en-
contrar en los otros su propio sistema racional. Es decir, nosotros
pertenecemos a sistemas de pensamiento, de aproximacion y de
comprension de la realidad que nos son propios, seamos conscien-
tes 0 no. Sin embargo, estos sistemas se comunican entre ellos, vy,
mas aun, las personas a las que pertenecen parecen tener el deseo de
vivir en comunion las unas con las otras.

El reconocimiento de que su racionalidad sea la de su mundo, sin
que sea llamada a devenir la de todo el mundo, es fragil. Al haber
perdido su situacion de dominacion del mundo, donde no ha dejado
de tratar de imponerse, Occidente ha comenzado recientemente a
tomar conciencia de las culturas del mundo en su diversidad como
realidades del mismo nivel que su cultura. Aun ahora, le resulta difi-
cil reconocer y aceptar que los otros no son poblaciones «barbaras»,
«no civilizadas», sino civilizaciones singulares elaboradas en y por su
racionalidad, que presentan una aprehension de lo real original por
su lengua y por el modo de razonar correspondiente.

Esta diversidad de visiones del mundo, de modelos de pensa-
mientos, ¢significa que cada racionalidad es una monada paraliza-
da, protegida de toda evolucion? Es evidente que no. No debemos
contemplar estos sistemas como coherencias estaticas, sino como
conjuntos dinamicos cuestionables mediante el encuentro. Partir de
la propia casa, ir mas alla del propio mundo, obliga a verlo, a estu-
diarlo, bajo una perspectiva nueva, a distancia. Salirse del marco no
es constatar un fracaso o una huida, sino una necesidad para com-
prenderse mejor, para asumirse mejor en la singularidad propia. Es-
to no acontece sin consecuencias. Partir, salir, lleva a encontrarse
con otros universos de vida y de pensamiento. El encuentro conjun-
to con otros, en su interaccion, incluso en su confrontacion, influye
en su propia organizacion, le da una forma nueva. Sin embargo, la
evolucion de las racionalidades no se realiza en forma de mezcla, o

! Este texto remite de manera implicita a las contribuciones recogidas en
este numero y mereceria desarrollarse mas extensamente, lo cual es imposible
hacer aqui.
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creando la indiferenciacion. Al contrario, ella genera algo nuevo. Se
produce como los tejidos. El desplazamiento, la consideracion nue-
va, la apertura, aportan un hilo de color inesperado a la trama fun-
damental, la de la racionalidad primera, original. Vemos aparecer asi
modos de aprehension del mundo que se encuentran siempre con
posibilidades y actividades de apropiacion inéditas, si bien estan
arraigados en un universo determinado. Estas maneras de pensar
son categoricamente singulares. Por eso, compartir una lengua, em-
plear un lenguaje comun, no seria suficiente para decir que se parti-
cipa en una racionalidad parecida. Si tomamos el ejemplo del mun-
do francofono, podemos constatar facilmente que un habitante de
Montreal, de las Antillas, del Congo, de Bélgica o de Francia, aun
cuando poseen la misma lengua, no tienen los mismos recursos para
expresar su vision del mundo. Esta dimension ha sido particular-
mente puesta de relieve en el plano religioso, durante el Congreso,
por la fotografa inglesa Liz Hingley, en su exposicion Shanghai Sa-
cré?, en la que muestra mediante la imagen como las particularida-

? http:/lizhingley.com/shanghai-sacred. Shanghai, metrépolis de 24 millo-
nes de habitantes, es famosas por su dinamismo econémico y su audacia arqui-
tectonica. Es también el escaparate del consumismo de estilo chino. Sin embar-
go, es también un gran centro religioso: enraizada en la historia de la ciudad,
regada por las corrientes espirituales que marcan la globalizacion, avivada sin
cesar por la creatividad ilimitada de su poblacion, por todas partes y de multi-
ples formas se manifiestan en ella una busqueda de sentido y una sed de cele-
bracién. La exposicion es el fruto de una investigacion realizada durante tres
anos en torno a los territorios, los rituales y las comunidades que tejen «el es-
pacio sagrado» de Shanghai: budismo, taoismo, catolicismo, protestantismo,
islam, pero también religiones nuevas o de otros lugares, espiritualidades alter-
nativas, o incluso aun la «religion civil» que festeja la historia del pais y de la
ciudad. Recogen a los shanghaianos autoctonos, a los chinos venidos de otros
lugares, a los extranjeros expatriados, en lugares y ocasiones que transfiguran la
experiencia urbana. La exposicion forma parte de un proyecto de investigacion
titulado «Shanghai sacred». The religious fabric of a Chinese global city. Este pro-
yecto, coordinado por el Instituto Xu-Ricci (afiliado a la Facultad de Filosofia de
la Universidad Fudan de Shanghai), esta dirigido por Benoit Vermander, profe-
sor de Ciencias Religiosas en Fudan. Zhang Liang, investigadora en la Academia
de Ciencias Sociales de Shanghai, participa en el trabajo de campo y de analisis.
La artista Liz Hingley es una fotografa britanica, diplomada en fotografia (Uni-
versidad de Brighton) y en antropologia (Universidad College de Londres). Ha
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des que se elaboran en un contexto general constituyen, sin embar-
go, realidades sofisticadas, singulares, irreductibles entre si:

El paisaje espiritual de Shanghai descubre lo que se perfila por to-
das patrtes; el encaje de sus espacios sagrados es a la vez propio de un
territorio urbano particular y como una representacion del encuentro
de placas tectonicas del mundo espiritual de hoy y de manana’.

Por una parte, se nos invita a vivir la complejidad del mundo y la
diversidad de las realidades que lo componen, y su reconocimiento,
pero, por otra, la fuerza dominante que las atraviesa es la negacion
por la uniformizacion, por la estandarizacion, y la voluntad de sus-
citar lo mismo e idéntico. ;Por qué esta tendencia a querer hacer o
ver lo mismo e idéntico es tan aplastante? ;No se deberia, por una
parte, al deseo de la unidad, y, por otra, al olvido del tercero?

. La unidad es un proyecto, no es una entidad comun
preexistente

El ser humano suenia con la unidad en todos los planos de su
existencia. En particular, ;como puede lograrla cuando concierne a
su relacion con los otros? La hipotesis de una unidad, que seria lo
que fundaria y precederia a toda diversidad, y que permitiria poner
al dia un fundamento semejante olvidado o enmascarado por las
particularidades, es socavada por la toma de conciencia de la dificul-
tad que tienen las entidades a entrar en comunicaciéon entre si.
iQuién puede demostrar actualmente la preexistencia de esta uni-
dad? En el caso de que hubiera existido, ;de qué unidad hablamos?

documentado especialmente la vida religiosa en una calle de Birmingham po-
blada por numerosas comunidades de migrantes (Under Gods, stories from Soho
Road, Dewi Lewis, 2011). Ha elaborado el volumen Shanghai para la coleccion
Portrait de Ville de la editorial Be-Poles (2013), y ha obtenido el Photophilan-
thropy Award (2013), el Prix Virginie (2012) y el Getty Editorial Grant (2011).

® Benoit Vermander, S J., «Rationalités croyantes en travail: les espaces sacrés
a Shanghai». El articulo aparecera en las Actas del Congreso en francés, Cerf,
Paris 2017. Véase también Liz Hingley, Benoit Vermander y Liang Zhang, «(Re)
locating sacredness in Shanghai», Social Compass 63 (2016) 38-56.
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A pesar de esto, hablar de unidad no es absurdo. Pues si no pre-
existe como tal en las comunidades humanidad, no obstante, cons-
tituye un proyecto para ellas. Tiene un alcance escatologico, es un
proyecto de Dios para la humanidad (LG, n. 13), es una aspiracion
de los seres humanos, que quieren vivir en paz (LG, n. 77), es mas,
vivir como hermanos. La oracion sacerdotal de Jesus por sus disci-
pulos en Juan 17 es un grito dirigido al Padre. Si es obra de la salva-
cion que procede de Dios, entonces la unidad solo puede ser fruto
de la salvacion. Para todo hombre, y no solamente para los discipu-
los, constituye una invitacion a «descubrir» la fraternidad, es decir,
que €l es hijo, con el Hijo, de un mismo Padre. La unidad exige
comprometerse con ella.

A menudo confundimos este deseo de unidad con el deseo de
encontrar lo que tenemos en comun, de semejante, lo que nos haria
evitar el esfuerzo que conlleva comprometernos con ella, es decir,
elaborar y construir lo comun. Lo comun estd ante nosotros, no
antes que nosotros. Elaborar lo comun es una decision, una elec-
cion. La busqueda de la unidad por el ser humano solo tiene sentido
si es una perspectiva ética, una actividad de su libertad, una opcion
razonable. Esta debe llevar a un compromiso y a un trabajo en direc-
cion hacia la libertad y por esta, de si mismo y de los demas, de si
mismo por, para y con los otros. Debe embarcarse en lo que hace
humano: un ser de deseo y de razon, un ser de verdad y de amor, un
ser que llega a la existencia por el Verbo, por el Logos. El ser huma-
no es verdaderamente humano cuando se percibe y se comprende
como alguien que existe en dia-logou, como siendo dialogo. El dialo-
g0 no se presenta como una actividad del ser humano entre otras. Es
su estructura misma. Lo humano no puede ser sino dialogo, es decir,
un limite abierto al encuentro, a la escucha, a la acogida del que
llega a ¢l. Pierde su humanidad cuando se deja ser solo una muralla,
una defensa cercada sobre si mismas, cerrada a todo cuestionamien-
to, a toda escucha del otro y de él mismo. Por eso, para quien quiere
corresponder a su ser, dialogar es una obligacion, una necesidad. No
puede abstraerse de ella. El encuentro se realiza en la reciprocidad
cuando se trata de seres-en-didlogo, de aquellos que se reconocen ser
por el logos. Su encuentro reciproco puede tener entonces por objeto
la construccion de lo comun: su unidad.
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[Il. Co-responder a la llamada del tercero

Los seres humanos que somos olvidan su estructura fundamental
relacional y dialogal, que necesita la separacion entre ellos, para dejarse
desbordar por el apetito de lo mismo, que no es sino la expresion de la
dominacion y la posesion. En cuanto esto sucede, solo queda la com-
paracion, el desacuerdo, la confrontacion, cuyo objetivo es apoderarse
del otro, reducirlo a uno mismo. Es el rechazo a la separacion. Deja de
existir el otro, y, por consiguiente, también deja de existir el yo. Solo
queda una masa informe, confusa, de la que no surge nada si no es
mediante la division y la guerra. Danado, humillado, aislado, herido,
amputado, ;qué queda en él de la experiencia de ser un ser humano?
El tercero, el intermediario, que permitia el encuentro ha sido olvida-
do. Y su olvido ha engendrado la confusion y sus consecuencias.

Este tercero no es un mediador en el sentido de que en él se alcan-
zaria el encuentro. Es el «medio» que permite el encuentro, que fa-
culta a las partes del encuentro a reconocer al otro sin perder su
singularidad, sin temor a perder la suya, y de acogerlo como un don,
como un obsequio que no se parece a otro. El tercero es el instru-
mento que obliga a cada uno a llegar a ser lo que es, que le lleva a
morar en su casa sin querer tomar la casa del otro. El tercero separa
sin dividir, corta para salir de la confusion y restaurar el dialogo. Es
el que lleva a recibir al otro, a escucharle, a ponerse a sus pies, a
darse a él sin perder nada de si.

El tercero del que hablamos se revela como Verdad. Es el Logos
venido en la carne. La Verdad, porque ella es la misma relacion y no
deja de unir todo manteniendo la separacion original, llama a las
partes del encuentro al dialogo, a las partes que no son humanas
sino por el logos, puesto que su ser es dia-logou. Conscientes de su
ser-dialogo, el desafio de las partes que se comprometen decidada-
mente en el dialogo, consiste en co-responder a esta llamada, de res-
ponder conjuntamente, en un compartir incesante, en un recibir-dar
en el que los unos y los otros llegan a su ser los unos para los otros,
estableciendo asi su comunion, es decir, su santificacion.

«Santificalos por la verdad; tu palabra es verdad» (Jn 17,17).

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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LOS POBRES SIN ROSTRO HACEN UNA SANTA
La Madre Teresa en su contexto

a canonizacion en la Iglesia catolica es un gran acontecimiento
publico. Asi lo fue la canonizacion de la Madre Teresa, que
tuvo lugar el 4 de septiembre de 2016. La rimbombante san-
tidad de ahora y el reconocimiento del que gozé mundial-
mente mientras vivia, no deberian hacernos olvidar que era una mujer
cuyo aliento vital estaba en el fondo; ella se model6 en lo que llegaria
a ser gracias a los miles de pobres a quienes abrazo y con quienes se
relacioné amorosa y respetuosamente. El amor no era unilateral, sino
reciproco. El amor y la sencilla generosidad de los pobres la transfor-
maron en lo que seria; fueron los canales mediante los que la gracia
divina lleg6 hasta ella. La Madre Teresa sera la primera en reconocerlo.

Un contexto marcado por el horror

Es necesario contextualizar al personaje de Madre Teresa y la obra
por ella realizada. Ella experiment6 la gran hambruna de Bengala de
1943 en la que murieron tres millones de personas de hambre y
desnutricion, y muchas mas sufrieron enfermedades y epidemias
provocadas por el hambre. Posteriormente se produjo la «Gran ma-
sacre de Calcuta», en 1946, con revueltas comunitarias y religiosas,
y brutales expresiones de violencia. Miles de personas murieron o
fueron heridas y mutiladas. De nuevo en 1947, cuando India consi-
guio la independencia, la tinica India bajo el gobierno britanico se
dividio en dos naciones: India y Pakistan. Parte del Estado de Ben-
gala —el oriental, con una gran poblacion musulmana— llego a
formar parte de Pakistan. Este acontecimiento provocé la migra-
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cion de un par de millones de personas a través de las fronteras
—Tlos hindtes salieron de Pakistan Oriental (actualmente Bangla-
dés) y los musulmanes de la India—. (Algo similar ocurrié también
en la parte occidental de India fronteriza con Pakistan). En los ana-
les de la historia se considera como la mayor migracion masiva de
personas. Se produjo de nuevo mucha violencia, hostilidad religio-
sa, hambre, pobreza y muerte. Fue una vision espantosa del sufri-
miento humano extremo. La lepra se propagaba en Calcuta y sus
entornos. Hacia la ciudad de Calcuta iban en tropel los indigentes de
las aldeas y pueblos obligados a pedir limosna para sobrevivir. El
Estado no podia hacer frente a la enormidad de todas estas calami-
dades que golpeaban a los mas pobres entre los pobres.

No podemos entender a la Madre Teresa sin la referencia a este terri-
ble sufrimiento humano que ella presencio y cuya experiencia se hinco
en lo profundo de su corazon. Lo grandioso en su caso es que reaccio-
no con gran sensibilidad al contexto historico, dando una respuesta al
sufrimiento humano. Me viene a la mente una parabola de Buda. Un
hombre atravesaba un bosque y fue alcanzado por una flecha, se de-
rrumb¢é desangrandose y estaba a punto de morir. Otro hombre, al
pasar, vio a la victima que yacia en un charco de sangre. Se dedico a
pensar quién habria podido herir a este hombre con la flecha. Saco la
flecha del cuerpo del herido y examiné el material del que estaba he-
cha, midi6 su longitud, etc. Hizo todo menos reaccionar ante el hom-
bre que sufria. Era una critica mordaz de Buda contra los brahmanes
de su época, que se perdian en la especulacion (jcomo muchos teolo-
gos de nuestro tiempo!) y no reaccionaban ante el sufrimiento huma-
no. Buda no quiso responder a la pregunta sobre Dios. Es el gran silen-
cio de Buda. Lo que él sabia era que el sufrimiento existe y que es real.
La mision entera de su vida fue dar una respuesta al sufrimiento (du-
kkha). En este sentido, la Madre Teresa me recuerda a Buda y su postu-
ra. La unica diferencia es que la respuesta de la Madre Teresa al sufri-
miento humano era una expresion de su profunda fe en Dios y su
inquebrantable compromiso con la vida y las ensenianzas de Jesus. Ella
no era una socidloga. Era una mujer sencilla y muy sensible. Como
Buda, la Madre Teresa procedié compasivamente (karuna) con quienes
sufrian, y especialmente con los tltimos entre los tltimos, siguiendo a
Jests, su gury, que los privilegiaba y los llamé bienaventurados.
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Abandono del camino trillado

Una de las criticas generalizadas que se hacen a la Madre Teresa es
que no respondio al mal estructural en la sociedad, sino que simple-
mente estaba actuando como el buen samaritano sin analizar las
causas de la pobreza, de la injusticia y de la miseria. Pero si la situa-
mos en su contexto, ella realiz6 algo revolucionario, también en ca-
tegorias estructurales, aunque en un sentido diferente. Quiero decir
que para poder responder al sufrimiento humano no podia seguir
mas con el tipo de vida que llevaba en la élite del convento de Lore-
to. Esta vida de aislamiento en un convento tradicional no podia
responder a los acuciantes problemas humanos que estaba afrontan-
do. Por eso tuvo una gran valentia al decir desprenderse de las es-
tructuras que no apoyaban el desafio de los pobres y de quienes
sufrian. Carecia de todos los medios; era pobre, pero poseia toda la
fuerza del amor y de la compasion. Sin medios materiales, pero con
gran osadia, dejo aquel mundo en el que se encontraba comoda, y
comenzod su propio camino, que le llevo a fundar una orden nueva
dedicada a los pobres y los marginados. En este aspecto, era una
fuera de serie; osada e innovadora cuando se dio cuenta de que las
estructuras existentes no podian dar una respuesta a los problemas
humanos que ella afrontaba.

Cuando se le criticaba continuamente porque solo respondia a las
consecuencias del mal y no se enfrentaba a sus raices, su respuesta
era humilde. Admitia que su obra era limitada. Se comenta que dijo
que lo que otros hacen ella no podia hacerlo, y, quiza, lo que ella
hacia otros no podian hacerlo. Pero anadia que juntos podemos ha-
cer grandes cosas. ;No es mejor ensefiar a un hombre o una mujer a
pescar, en lugar de alimentarlos dandoles el pescado? Es un argu-
mento que escuchamos a menudo. Ella responderia diciendo que
se encontré con una situacion en la que el hombre o la mujer no
podian ni siquiera mantenerse de pie. ;Coémo se les puede ensenar
a pescar en esa situacion? Creia que estaba ayudando a las perso-
nas a mantenerse en pie —una obra muy limitada pero urgente,
admitia—. Todo esto aporta de nuevo mas claridad a la luz del tipo
de experiencia de sufrimiento que constituia el trasfondo histérico de
Su compromiso.
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Més alla de las religiones y de las ideologias enfrentadas

No entenderemos a la Madre Teresa y su relevancia para la huma-
nidad si la ubicamos en el esquema ideologico del debate entre el
enfoque estructural sobre la injusticia contra el enfoque de la cari-
dad. Para empezar, lo que caracterizamos como caridad, para ella
formaba parte de un proceso historico y una respuesta a las negacio-
nes y las miserias que la gente sufria. En segundo lugar, en su forma
de pensar la caridad no era nunca un acto de condescendencia o ex-
presion de un «corazon sangrante» que actia esporadica e intermi-
tentemente. Habia una gran coherencia y perseverancia en lo que hacia
y en el modo como lo hacia, inspirada por la profunda conviccion de
la dignidad de toda vida humana, por muy desfigurada, magullada y
destrozada que estuviera. No le impulsaba la lastima. Hizo que los
pobres tomaran conciencia de su dignidad, les aporto el sentido del
respeto y de la autoestima. Hizo que los pobres se dieran cuenta de
sus derechos divinos por ser hijos de Dios. Al actuar asi, abrio los
ojos a muchas personas, no solo a los cristianos, sino a todas las per-
sonas de buena voluntad allende las fronteras religiosas. Dada su fe
en que toda persona humana es un hijo de Dios a cuya tragedia res-
pondia con compasion y ternura, abrio los ojos a muchas personas,
traspasando las tradiciones religiosas. Resulta sorprendente que sus
primeras instituciones no emanaran de la religion o de la Iglesia a la
que pertenecia. Su incansable compromiso con los pobres la llevo
espontaneamente a contar con la ayuda de otras personas que perte-
necian a otras tradiciones religiosas. De hecho, su primera institucion
fue un hogar para moribundos en el Kalighat, en Calcuta, que perte-
necia a un templo hinda y que se le dond para que cuidara a los
numerosos pobres que morian en las calles de la ciudad. En su origen
habia sido un lugar de descanso para los peregrinos del templo. Asi-
mismo, lo que se convertiria posteriormente en la casa madre de su
congregacion le fue donada por un musulman. Su primer hogar para
los leprosos le fue donado por el ferrocarril indio. La historia de su
vida estd llena de personas que empezaron a ver a los pobres de for-
ma diferente a la que estaban acostumbrados. Todas aquellas perso-
nas que crefan en la dignidad de la persona humana y el valor de la
vida humana se hicieron colaboradoras suyas. De hecho, surgi¢ un
gran grupo de voluntarios, posteriormente conocidos como Volunta-
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rios de las Misioneras de la Caridad, que procedian de diferentes
tradiciones religiosas; en la actualidad constituyen unos cuantos mi-
llones extendidos por 139 paises.

El rostro de la religiosidad auténtica

Lo que he dicho anteriormente muestra también la relevancia de
Madre Teresa como alguien que resalto el rostro humano de la reli-
giosidad auténtica. Su pertenencia religiosa como cristiana le hizo
darse cuenta de que los pobres y el amor son los dos ojos del cristia-
nismo. Es algo muy evidente en los Evangelios, que ella se esforzo
por seguir al pie de la letra. No era una cristiana chovinista, sino que
encontro en el amor la fuerza vinculante de la humanidad allende las
diferencias y la diversidad que la caracterizan. Ser religioso es para
ella ser universalmente humano con capacidad para amar. Actual-
mente, notamos que existe mucha reticencia a hablar del amor por
temor a ofender al secularismo, que se ha convertido en el nuevo
credo. Parece que los occidentales se avergtienzan de hablar del amor
en publico. Para mitigar la pobreza no es suficiente con pensar y
planear estratégicamente, sino que también es igualmente importan-
te estar inspirado por algo mas que todo eso. Un cristiano o una
persona verdaderamente religiosa no es simplemente un trabajador
social, sino alguien asido por una visién, por una fuerza y una con-
viccion que sobrepasa sus planes y estrategias para atenuar la pobre-
za. Nadie puede hoy dia comprometerse en el ambito social sin cues-
tionarse, sin confrontarse consigo mismo. Este es el punto de partida
para la propia transformacion. Un activista social necesita ser una
persona transformada, bautizada, por asi decirlo, en las aguas del
sufrimiento de los otros. Se convierte asi en una persona iluminada y
se ve llevado a tomar conciencia de que, mediante su compromiso
activo en causas sociales, recibe mas que lo que da. Los pobres se
hacen, por usar una expresion cristiana, evangelizadores, y comenza-
mos a ser conscientes de cuanto necesitamos recibir de ellos para li-
berarnos de nuestro mundo autosatisfecho y de nuestro egoismo y de
muchas de nuestras esclavitudes. El compromiso por la transforma-
cion estructural y la lucha por la justicia en nuestro mundo son un
deber. Para ser fecundos necesitan enraizarse en algo mas profundo.

Concilium 1/143 143



FELIX WILFRED

Madre Teresa, ¢simbolo de la caridad y la filantropia occidentales?

Actualmente existe el peligro de explotar la imagen de la Madre
Teresa. Cuando algunos sectores de la poblacion exageran sobre ella
separandola de su contexto y proyectan la caridad como la solucion
para los problemas del mundo sin afrontar la cuestion de las estruc-
turas del mal, entonces tenemos que sospechar. Aqui se explota a la
Madre Teresa para fines ideologicos. Ella, como mujer blanca, po-
dria llegar a ser un simbolo de la caridad occidental para los pobres
del mundo. El capitalismo liberal quiere usar a la Madre Teresa co-
mo un medio en contra del cuestionamiento critico, de la resistencia
y de la protesta contra la injusticia. Podria ser usada para tranquili-
zar la conciencia del mundo y distraerla para evitar que responda a
los problemas de la explotacion, la injusticia y la violacion de los
derechos humanos.

El capitalismo y el mercado son muy inteligentes, y pueden po-
nerse el manto de la Madre Teresa. Se trata de un peligro real. Si se
usa a la Madre Teresa como un medio para silenciar la voz, el grito
de los pobres, entonces, pienso que se trata de una completa impos-
tura con respecto a la importancia de esta gran santa para nuestro
mundo actual. Ella no es una santa light. En su compromiso con los
pobres encontramos una radicalidad y una fuerza espiritual tan ele-
vadas que nos llaman a asumir esta radicalidad con medios nuevos
y con el sentido apropiado en el contexto contemporaneo. Ella es un
contrapeso al capitalismo y al mercado, que quieren que dejemos
que los pobres y los olvidados del mundo se defiendan por si mis-
mos. Seria una ironfa que el capitalismo se apropiara de la Madre
Teresa. Ella no es el fruto de la caridad del capitalismo, sino el pro-
ducto de los pobres que la hicieron una verdadera santa en vida in-
cluso antes de ser canonizada. Los pobres que la hicieron santa no
tienen rostro, pero sus nombres estan escritos en «el libro de la vida»
(Ap 20,12).

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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LAS INTERPELACIONES DEL PAPA FRANCISCO
A LA TEOLOGIA HOY

No se conformen con una teologia de despacho. Que el lugar de
sus reflexiones sean las fronteras... También los tedlogos, como los
buenos pastores, huelen a pueblo y a calle y, con su reflexion, de-
rraman ungtento y vino en las heridas de los hombres. Que la
teologia sea expresion de una Iglesia que es «hospital de campo»,
que vive su mision de salvacion y curacion en el mundo.

Papa Francisco

n el afo 2014, las cinco facultades eclesiasticas de Teologia del
Brasil propusieron a la Pontificia Universidad Javeriana ser se-
de de un Congreso Internacional para celebrar los 50 atios de
la clausura del Concilio Vaticano II y los 80 afos del Papa
Francisco'. A esta primera convocatoria se fueron uniendo otras insti-

* HERMANN RODRIGUEZ OSORIO, S.J., entrd a la Compania de Jesus en 1979.
Ordenado sacerdote en 1990. Doctor en Teologia por la Universidad Pontificia
de Comillas de Madrid (2000). Magister en Psicologia Comunitaria y Licencia-
do en Filosofia por la Pontificia Universidad Javeriana. Ha publicado varios li-
bros y articulos en revistas indexadas. Actualmente es Profesor Asociado de la
Facultad de Teologia de la Universidad Javeriana.

Direccion: Pontificia Universidad Javeriana, Carrera 5a. No. 39-00 - Edificio
Pedro Arrupe, SJ. Bogota, D.C. (Colombia). Correo electronico: hermann.ro-
driguez@javeriana.edu.co

! Congreso Internacional de Teologfa — Pontificia Universidad Javeriana —
Bogota, Colombia. 18 al 21 de septiembre de 2016. Textos de las conferencias
principales, conclusiones y enlaces con los videos de las conferencias y del «dia-
logo con los maestros», en: www.congresoteologia2016.com
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tuciones como la Conferencia de las Instituciones Catolicas de Teologia
CICT-COCTI, grupo filial de la FITUC-IFCU, el Centro Biblico, Teologi-
co Pastoral para América Latina — CEBITEPAL, la Red de Facultades de
Teologia de Colombia — TEORED vy la Arquidiocesis de Bogota.

El papa Francisco, en su corto tiempo como obispo de Roma, ha
inaugurado un nuevo estilo de ejercicio del primado de Pedro y nos
ha recordado la necesidad de ser una Iglesia samaritana y profética,
que propone un cristianismo que esta en sintonia con las grandes
causas de la humanidad. A través de palabras creibles y gestos in-
creibles, el nuevo Papa se ha convertido en una referencia que va
mas alla de lo estrictamente eclesial.

Las novedades en la manera de hacer teologia y en los contenidos
mismos de la reflexion que Francisco ha ido proponiendo en estos
anos justifican una reflexion, un analisis y un debate en los circulos
académicos de la teologia y de la pastoral. El Congreso tuvo como
objetivo convocar a tedlogos/as, y personas interesadas en reflexionar
sobre las interpelaciones que el papa Francisco esta haciendo a la
teologia hoy, desde la corriente renovadora del Concilio Vaticano I1.
Vinieron tedlogos de Africa, Europa, Norteamérica y Asia. De Amé-
rica Latina, hubo representantes de casi todos los paises, académi-
cos, agentes de pastoral, religiosas, laicos y sacerdotes. En total, un
poco mas de 450 personas.Vamos a presentar algunas de las interpe-
laciones del papa Francisco que fueron resultando de los distintos
momentos del Congreso.

Contexto

El profesor Austen Ivereigh, autor del libro Francisco: El gran refor-
mador, ofrecié una conferencia titulada «El Papa Francisco y el resur-
gimiento catolico latinoamericano», con la que nos ayudo a entender
el contexto politico, social y eclesial desde donde surge el pensa-
miento de Francisco. Nos ayudé a tomar conciencia de la teologia del
pueblo, surgida en Argentina en los afios 1970 y 1980, como la base
del pensamiento de este Papa. Esta corriente queria reflexionar sobre
la realidad del pueblo como sujeto histérico, y la cultura y la religio-
sidad populares como portadoras de las semillas del Evangelio.
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Las tareas que entiende Austen Ivereigh que el papa Francisco le
propone a la Teologia son cinco: 1) Tomar en serio la evangelizacion
de las culturas. 2) Servirse de la misericordia como herramienta pa-
ra la conversion pastoral y misionera. 3) Fomentar una cultura del
encuentro como base de un auténtico pluralismo. 4) Propiciar la
renovacion de la politica, reconectandola con el pueblo y su fe. 5)
Desarrollar la colegialidad latinoamericana, como fundamento para
la construccion de la Patria Grande.

Experiencia

El segundo dia, buscaba recoger el desarrollo de los grandes te-
mas del Vaticano II, como fundamentos de la teologia de Francisco.
Para ello, el profesor Alberto Parra Mora, S.J., con su conferencia:
«Vaticano II: memoria y profecia», evoco los grandes asuntos del
Concilio en sus constituciones dogmaticas y pastorales, convencido
de que «el fenémeno Francisco —nuestro texto— es colerrelativo al
fenomeno del Concilio —nuestro contexto— para nuestro pretexto
de vida y de accion».

A partir de alli, se refirio a la modernidad conciliar (Gaudium et
spes), a la circularidad eclecial (Lumen gentium) y a la historicidad
teologal (Dei verbum), sobre las cuales este Papa ha querido funda-
mentar su reflexion y desde donde nos invita a realizar lo que el
mismo Parra denomina:

una lectura creyente del acontecer del hombre y del mundo
(quaestio) bajo la optica de Dios y de su plan de gracia y salvacion
(lectio), que constituyen el objeto material y formal de toda genuina
teologia como ensenan las fuentes. Texto y contexto en reciproci-
dad indisoluble en el misterio del Verbo que se hace carne y de la
carne historica que se hace Verbo.

Reflexion

El tercer dia, nos centramos en los aportes nuevos del papa Fran-
cisco: la Mision (Evangelii gaudium), la Ecoteologia (Laudato si’) y la

Concilium 1/147 147



HERMANN RODRIGUEZ OSORIO

Misericordia (Misericordiae vultus). El jesuita Antonio Spadaro, di-
rector de la Civilta Cattolica, en su conferencia, «Il Magistero di Papa
Francesco», recordo que la alegria es el rasgo comun de los tres
grandes documentos de Francisco: Gaudium, Laudato y Laetitia. Su
conclusion fue muy clara:

La preocupacion del Papa es la de recontextualizar la doctrina al
servicio de la mision pastoral de la Iglesia. La doctrina debe inter-
pretarse en relacion con el centro del kerigma cristiano y a la luz del
contexto pastoral en la que se aplica, para la salus animarum. Y este
es el corazon del Magisterio de Francisco.

Dentro de los distintos aportes presentados alrededor de las ense-
nanzas del papa Francisco, vale la pena destacar unas reflexiones del
profesor Georges Worgull, de Duquesne University, Pittsburgh, que
afirmo en el panel sobre Mision:

El papa Francisco subraya el importante lugar que tienen los teo-
logos en el proceso de Evangelizacion / Inculturacion. Los tedlogos
deben permanecer en didlogo con otras ciencias y con las experien-
cias humanas, de modo que puedan discernir cual es la mejor forma
de llevar el mensaje del Evangelio a los diferentes contextos cultura-
les y comunidades. La Iglesia como evangelizadora necesita de los
tedlogos y de sus conocimientos con el fin de comprometerse de
verdad con las culturas, en sus multiples dimensiones.

Es claro que el tedlogo y el misionero, cuando trabajan en un contex-
to cultural diverso, avanzan como por un puente que tiene dos direccio-
nes o incluso como un ejercicio que se desarrolla en un mundo globali-
zado en el que hay una multitud de relaciones e interconexiones. En
este sentido, Worgull propone, en la conclusion de su trabajo, que

Un primer paso que los tedlogos podrian dar es asumir el desafio
arduo y creativo de imaginar una formacion teologica verdaderamen-
te no colonialista, no imperialista, que esta cultural e intercultural-
mente arraigada y, por tanto, profundamente comprometida con una
diversidad de experiencias religiosas. Esto solo puede ser posible si
los tedlogos hacen que el colonialismo intelectual inconsciente sea
controlado conscientemente y permita abrazar una perspectiva mas
abierta. Esta puede ser la actividad necesaria de los te6logos que viven
no en una época de cambio, sino en un cambio de época.
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Accion

El ultimo dia del congreso, trabajamos algunos de los temas que
se van abriendo paso desde las ensefianzas del papa Francisco: laica-
do, ecumenismo y didlogo interreligioso y vida consagrada. La pro-
fesora Maria Clara Bingemer, con una conferencia titulada: «Mistica,
praxis y misericordia. El impacto de la teologia del papa Francisco
sobre las teologias actuales», nos propuso varios desafios que surgen
del pensamiento y de la practica del Papa: 1) El reconocimiento de
la experiencia de Dios como principio fundante y fundamental del
ser humano. 2) La pregunta por el modo de hacer teologia, pregun-
ta que lleva a otras: ;desde donde se hace teologia? y ;para qué se
hace teologia? 3) La comunicacion de la experiencia de Dios me-
diante un ejercicio de sistematizacion teoldgica. 4) La pregunta por
el lenguaje que comunica la experiencia de Dios. 5) La invitacion a
tomarse en serio la funcion del laico, desde la «teologia del pueblo»,
la cual recupera el sacerdocio comun de todos los bautizados.

Retomo, para terminar, las palabras del decano de la Facultad, el
jesuita Luis Guillermo Sarasa:

Vamos al ritmo de Francisco, porque le ha dado aires nuevos a
la Iglesia; vamos al paso del Papa, porque nos ha interpelado con
fuerza; estamos atentos a reflexionar sobre su magisterio, porque se
sale de los moldes. Queremos avivar la esperanza de una Iglesia en
salida porque responde a las aspiraciones mas genuinas de los que
se encuentran en los margenes del mundo.

Concilium 1/149 149



	CONTENIDO
	EDITORIAL
	Jean-Jacques Wunenburger. PARADIGMAS EPISTEMOLÓGICOS Y HERMENÉUTICOS EN EL ÁMBITO INTERRELIGIOSO
	Huang Po Ho. OBSERVACIÓN SOBRE LOS MODELOS DE PENSAMIENTO DE LA ETNIA HAN Y SU IMPACTOEN LAS RELIGIONES Y LAS TEOLOGÍAS
	Romain Bertrand. JUEGO DE IDENTIDADES EN LAS SITUACIONES DE CONTACTO ENTRE EUROPA E INSULINDIA(SIGLOS XVI-XVII)
	Anne Douaire-Banny. RELACIÓN Y OPACIDAD: INTERCAMBIAR SIN PERDERSE
	Carlos Mendoza-Álvarez. UNA RACIONALIDAD SURGIDA DE LAS RESISTENCIAS ANTE LA VIOLENCIA SISTÉMICA
	Olivier Abel. LA VERDAD METAFÓRICA DE LO UNIVERSAL. Comentario sobre la universalidad según Ricoeur
	François Bousquet. VERDAD, RESPETO DE LO SINGULARY DE LA UNIVERSALIDAD EN EL DIÁLOGO
	Felix Wilfred. FE CRISTIANA Y RACIONALIDADES SOCIOCULTURALES. Reflexiones desde Asia
	Bruno Cadoré. EL DIÁLOGO COMO ESPERANZA DE LA VERDAD
	Thierry-Marie Courau. HACIA LA UNIDAD: CO-RESPONDER A LA LLAMADA DE LA VERDAD
	FORO TEOLÓGICO
	Felix Wilfred. LOS POBRES SIN ROSTRO HACEN UNA SANTA. La Madre Teresa en su contexto
	Hermann Rodríguez Osorio. LAS INTERPELACIONES DEL PAPA FRANCISCO A LA TEOLOGÍA HOY




