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1. PEIATHO3HBIM JIUCKYPC

Creeacias religiosas como vivencias afectivas

{Mijail Malishev)

Peaurnoznpie Bepoankn Kak adpeKTHEHDbIC NEPEKHBABHI
(M.A. Masnniien)

PestoMe. ABTOp CHMUTAET, 4YTO HCTOMHHK PEIHIMHO3HOH BEphi
KOPCHUTCS B YYBCTRE 3aBMCHMOCTH YEOBEKA OT IPHPORHBLIX M
COLHATLHBX CHI, NPEBHIIAIILHX ero pasyM u son. Bepa npe-
HOCHT ONpeieIecHHoe 00IerueHe BepyIOLEMY, NeNacT €TI0 KH3Hb
fosee CHOCHOM U, eciu He chacaeT ot dpycTpaunii, To NpuMupseT
ero ¢ HUMH. bynyud adeKTHBHLIMU DEPEKUSAHUAMH, PETHTHO3-
HBle BePOBAHMSA Heb3A MPEACTABNSTH TONBKO KaK CO3HATENHHEIHA
o0MaH B MOPANBHOM NIIaHE MK KaK OpocToe 3abiyKAeHUe B THO-
CCONOrMYECKOM CMBICHIE; KaK WINIO3HH, OH¥ MOTHBHPYIOTCA He-
06X0OAHMOCTBIO YAOBNETBOPEHUA KeNawui. PpelA cuyuraln, 4T
peNMrEA, KaK nepeas GopMa KYIbTYPBI, OKa3aiia TIO3HTHBHYIO YC-
AYrY 4desoBeky: nomorana ofy3aarh aHapxXu4eckHe M JKECTOKUE
HMIYAECHI, COTPACABLINE €10 HCHXMKY, [IPEOJONETE IMOIHOHAITE-
HbIe HAUPSXKEHUA B HAJeJIHTh MOPANLHBIE HOPMB! M I0PIJHYECKUE
34KOHBI OPEONIOM CBATOCTH. '

Resumen. El autor considera que la fuente de la fe religiosa
radica en sentimiento de dependencia de! ser humano de las fuerzas
naturales y sociales que estan por encima de su voluntad y su razén.
La fe le trae cierto alivio al creyente, hace su vida mds soportable, y
si no le salva de las frustraciones, hace posible aceptarlas. Como
vivencias afectivas las creencias religiosas no son engafios consci-
entes en plano moral o simples ¢trores en sentido gnoseoldgico;
como ilusiones estdn motivados por la necesidad de cumplir los de-
seos. Freud considera que la religion, como la primera forma de cul-
tura, trajo una aportacion positiva al hombre: le coadyuvé a domar
los impulsos crueles y anarquicos que turbaban su psyche, le ayudo a
superar sus conmociones emocionales y consagrod sus leyes juridicas
y normas morales.

La fe religiosa ha nacido de los mas perentorios, intensos y
aptemiantes deseos y miedos del ser humano: los de proteccion
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contra los infortunios de la naturaleza, contra lo imprevisto y lo cruel
de su propio destino, especialmente manifestada en la muerte, y
contra los dolores y privaciones que la vida social le impone. El ser
humano, no importa qué capacidades tenga ni en qué grado sea
independiente de los poderes de otros, siempre esta insatisfecho y se
confronta con lo que estd fuera de sus posibilidades reales. La fe
religiosa ha estado, desde su génesis, intimamente vinculada a la
angustia ante un entorno que domina a los hombres y que vuelve
problematica la capacidad de satisfacer sus mds elementales
necesidades. En este precario contexto existencial, la conciencia del
hombre empezé a buscar una salida y soluciones aparentemente
comprensibles a sus perplejidades y temores, obedeciendo a una
inclinacion de su psiquismo de desdoblar y proyectar fuera de si sus
estados de conciencia sobre ciertos sujetos y objetos de su ambiente
natural y social. En breve, la mision principal de los primeros dioses
es conjurar la incertidumbre. Qué es la fe sino un remedio espiritual
para fomentar la eficacia del instinto de autoconservacién,

Freud, en su explicacion de la esencia, origen y funciones de las
creencias religiosas, sefiala ia capacidad del ser humano de sublimar
sus inclinaciofies inconscientes, proyectarlas hacia un mundo imagi-
nario y satisfacer simbdlicamente aquellos deseos que la razdn no le
permite aceptar. La impotencia y debilidad del hombre primitivo frente
a la naturaleza, le obligd a buscar alguna defensa ante esas fuerzas po-
derosas e incomprensibles para su razon. Por lo que nuestro ancestro
intentd animar y adular a los fenémenos naturales, convertirlos en ob-
jetos del culto y adoracién con el fin de debilitarlos, conjurarlos v
sobornar su poderio para transformarios en sus aliados. A pesar del
desarrollo de las observaciones empiricas y del avance de los saberes
acerca de los fenémenos naturales y culturales, la indefension del
hombre continia y con ella perdura su necesidad de proteccion. Asi
como un nifio busca en sus padres ¢l apoyo y a las fuerzas externas les
adscribe ciertos atributos paternales, asi el ser adulto les otorga a las
fuerzas naturales caracteristicas de dioses y posteriormente (en las re-
ligiones monoteistas) atributos de Padre divino.

En sus creencias religiosas el hombre primitivo se inclinaba a inter-
pretar los fendmenos de la naturaleza no slo como castigo de seres su-
periores invisibles, sino también como premio. En efecto, nuestros ante-
pasados consideraron a la naturaleza no sélo como fuerza hostil sino
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también como madre generosa, por lo que cualquier cosa que recibia por
sus actividades cazadoras o recolectoras, era percibido como un don que
les obligaba realizar un gesto reciproco: regalar algo a su préjimo y of-
renda a sus dioses. Segiin Ernest Becker, la conciencia de nuestros ante-
pasados de ningiin modo estaba libre de obligaciones, al contrario, es-
taba inmersa en deudas y en preocupaciones con los poderes invisibles
de la naturaleza, o con las almas de los muertos. Si lo obtenido se pen-
saba como un regalo, entonces, habia que compensar, dar algo a sus
congéneres y a sus dioses. Este "algo” podia ser alimento o alguna otra
cosa que se considera simbolo de poder magico: dientes de tiburones,
cuernos de bifalo o cola de tigre. Quien cumplia {a funcidn de ofrecer
regalos a los dioses era considerado un hombre poderoso, precisamente
porque se afinmaba en su cualidad de dar, de sacrificar y no sdlo de reci-
bir o consumir; la posibilidad de dar lo elevaba por encima de la simple
funcién de satisfacer necesidades vitales, superando deficiencias de su
ser. :
Desde el principio, al hombre le ha sido inherente al hombre la
incertidambre por lo que siempre se sintié impulsado a tener mas de
lo que le era necesario, no séio porque la idea de hambre futura le
daba hambre en el presente sino porque la achmulacién de exce-
dentes y su ofrenda a los dioses le hacian sentir su poder, percibirse a
si mismo como héroe. Si el hombre primitive daba muestra de sacri-
ficio y ofrenda sentia deshacerse de una especie de culpa. Para los
primitivos poder dar a los dioses era un medio de expiacion de Ja
culpa colectiva y, al mismo tiempo, de afirmacion ruidosa de su po-
der. El hombre desamparado siente temor e intenta sumergirse en el
grupo para sentirse més seguro, ya que solo ahi era capaz de crear los
suficientes excedentes para expiar la culpa ante fos dioses. El hombre
"sobresale de la naturaleza y se protege en ella con ¢l mismo gesto,
un gesto de heroismo y expiacién”.

La fuente de Ia fe religiosa radica en sentimiento de dependen-
cia de ias fuerzas naturales y sociales que estdn por encima de ia
voluntad y la razén del ser humano. El hombre primitivo necesitaba
explicarse ¢l murdo de fendmenos inquietantes ¢ incomprensibles,
inventandose espiritus invisibles que gobernasen las causas y los
efectos en virtud de actos intencionales similares a los suyos; pro-

| Ernest Becker. La lucha contra el mal. Méxice, 1992, P 228.
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curaba, a la vez, desviar los propdsitos hostiles y concitandose la
buena voluntad. Al inventar el mundo invisible, la conciencia hu-
mana inventd el concepto de simbolo como clave de los fendmenos
religiosos. En efecto, segin la etimologia griega, el simbolo es una
moneda partida en dos que servia para que, en el caso de conspira-
ciones, el poseedor de una mitad pudiera reconocer al complice
desconocido, poseedor de Ja otra mitad. Segin la visién religiosa, lo
que el hombre ve es sélo la “mitad” de lo que hay; los fenémenos
visibles son una flave para “entrar” al mundo invisible, al mundo
més del alla, que constituye el verdadero significado de las aparien-
cias. Segin José Antonio Marina, “la religidn es una invencién gue
a partir del mundo visible intenta encontrar la supuesta mitad del
simbolo, de 1a moneda rota. A la vivencia que une ambas mitades,
que permite pasar de la seguridad de lo visible a la seguridad de lo
invisible, se la llama /2", En este sentido, la fe religiosa es el com-
promiso con un simbolo en el que se revela o se testimonia la reali-
dad invisible. Esta tesis encuentra su apoyo en San Pablo, quien
considera que “la fe es garantia de lo que se espera; la prueba de las
realidades que no se¢ ven™ (Hebreos X1, 1). Asi que el dominio de lo
sagrado, que se expresa a través de la fe, es el dmbito de lo invisi-
ble, de lo sobrenatural, con el que se puede entrar en cierta relacion
y cuyo apoyo se puede confiar. Desde lo sagrado, la experiencia de
la realidad visible y la razon que se apoya en ésta, se consideran
como algo inferior o profano que no son capaces de ser elevados a
la realidad sobrenatural. Si la verificacion empirica, en que se basa
la ciencia, pretende ser valida para los poseedores de la experiencia
y la razon, 12 verificacion religiosa es valida sdlo para los ilumina-
dos por la fe. El hombre no puede demostrar la existencia de Dios,
pero tampoco puede refutar el ser de su idea.

Tanto el mundo sagrado como ¢l profano se presentan como
areas auténomas y autosuficientes aunque la legitimacion de cada
uno se basa en distintos fundamentos. La esfera sagrada tiene como
cimiento la experiencia religiosa que se confirma mediante la fe v
asegura corroborarse por medio de reverencias, plenitud de sentido,
serenidad, sentimiento de “gloria” y belleza que el creyente estima
como una revelacion intensa del mundo invisible. Pero esta

? Jos¢ Antonio Marina. Dictamen sobre Dios, Bareelona, 2002, p. 22.
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legitimacién se basa en una experiencia privada que no es
inmediatamente participable por todos los seres humanos y cuya
corroboracion escapa verdades universales. No se puede negar que
las vivencias religiosas se presentan en la conciencia del creyente
como evidencias que se imponen ¥ que exigen ser admitidas como
verdades. Esto es, si los creyentes nos relatan sus vivencias
religiosas, como evidencias experimentadas en su mundo interno o
en su interaccion con las cosas exteriores, no existiria razén alguna
para rechazarlas de entrada. Si las sintieron, las sintieron, pues toda
evidencia tiene cierta energia impositiva y somete a su intlujo. Por
gjemplo, si yo veo que esta mesa es redonda, resultard dificil
sustentar que es cuadrada; y si esta pared esta pintada de blanco, no
es facil contradecir la evidencia perceptiva y declarar que su color
es negro. El problema ¢s que las vivencias presentadas aqui como
evidencias no nos dan la posibilidad de distinguir entre la
experiencia verdadera y las alucinaciones. El alucinado o el
delirante estian también subjetivamente seguros de 1o que perciben y
se rinden ante sus “evidencias”. Si el criterio de verdad dependiera
exclusivamente de la vivacidad vy la fuerza de la evidencia, entonces
nadie se equivocaria nunca. Pero a pesar de su energia impositiva
cualquier evidencia puede someterse a verificacion. La discordia
entre religidn y ciencia viene a ser un conflicto entre la evidencia de
Ja autoridad subjetiva y la evidencia de la observacién objetiva. Los
cientificos no piden que Jas evidencias fijadas en sus proposiciones
sean creidas porque algunas personas las vivencian como verdades;
al contrario, apelan a la prueba de los sentidos y sostienen tales
ideas cuando creen que estan basadas en hechos patentes a todos los
que hacen las observaciones necesarias. Cuando un cientifico nos
comunica el resultado de su experimento, nos dice también cémo
fue realizado; cualquier lo puede repetir y si el resultado no se
confirmara, no se acepta como verdadero. Esto significa que una
evidencia, mientras siga siendo producto de la fe, no prueba nada.
Toda evidencia vista desde dentro, por si misma parece
contundente: lo que experimento, experimento, y sélo otra
evidencia conirolada por la experiencia acerca del mismo objeto
puede desalojar de nuestra conciencia Ja anterior.

A veces la “presencia” del ser invisible se percibe aparentemente
sin sensacién alguna, y esta “evidencia” puede servir como un im-
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pulso para una conversion religiosa posterior, Asi sucedid con el
filésofo espafiol Garcia Morente, alumno de José Ortega v Gasset,
quien en su juventud fue escéptico, pero posteriormente se convirtio
en sacerdote. El momento culminante de su conversion sucedié en
Paris, cuando dormia en su departamento y de repente se desperto,
abrid la ventana, volvid su cara hacia adentro y se quedd petrificado:
“Alli estaba El. Yo no o veia, yo no lo oia, yo no lo tocaba. Pero El
estaba afli... Yo no veia nada, no oia nada, no tocaba nada. No tenia
la menor sensacion. Pero El estaba alli. Yo permanecia alli, agarro-
tado por la emocidn. Y le percibia; percibia su presencia con la
misma claridad con que percibo ¢l papel blanco en que estoy escribi-
endo,... ;Como es esto posible? Yo no lo sé. Pero sé que El estaba
alli presente y que yo, sin ver, sin oir, ni oler, ni gustar, ni tocar nada
le percibia con absoluta e indubitable evidencia™. La percepcion de
la presencia de alguien como una evidencia personal cambid para
siempre el destino del fildsofo espafiol, porque esa percepcion le pro-
vocé el entusiasmo y el fervor religioso. “El hecho de que seamos tan
vulnerables a las evidencias nos obliga a tener que contar con un
método que nos permita calcular sn fuerza, para no entregar nuestro
asentimiento con excesiva precipitacién. La ergometria de las evi-
dencias que la filosofia y la ciencia han buscado denodadamente, ha
de permitir una mejor evaluacién de la fuerza, y por lo tanto de la
garantia de verdad, de nuestras evidencias™.

La otra tentativa de “salvar” los dogmas del analisis racional
es la suposicion de tratarlos “como si” fueran verdaderos. Estamos
de acuerdo, dicen los defensores intelectuales de ta fe, de que los
principios religiosos son indemostrables, pero en atencién a su
valor practico, en funcion de su extraordinaria importancia para la
sociedad, vamos a partir como s7 las creyésemos verdaderas. A los
creyentes les interesa menos la demostracion de la existencia di-
vina o las peripecias historicos de la aparicion de la virgen, y mas
las consecuencias pricticas que se desprenden de estos “aconte-
cimientos” para la justificacién del sentido de su existencia. Esta
ideologia del “como si” la confiesa, por ejemplo, Ivan Karamazov,
protagonista de la novela de Dostoievski. Le dice a su hermano

? Citado en José Antonio Marina. Op cit., p. 51
4 Citado en José Antonio Marina. Op cit., p. 119.
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menor: “Por lo que a mi se refiere, hace mucho tiempo ya que de-
¢idi no pensar en eso: ;fue el hombre ¢l que cred a Dios o Dios el
que cred al hombre?... Y a ti también te aconsejo que no pienses
nunca en esfas cosas, amigo Alioscha y, sobre todo, tocante a
Dios: ¢existe o no existe?”. Segin esta logica, si Dios no hubiera
existido, seria menester inventarlo, porque la idea de “como si”
Dios existiese honra al hombre y le permite sacralizar algunas
caracteristicas de su propio ser.

Segin Frend, todas las doctrinas religiosas son ilusorias y, por lo
tanto, indemostrables: nadie esta obligado a creer en ellas aunque,
como ideas fijas, son también poco susceptible a la refutacién. "Del
mismo modo que nadie puede ser obligado a creer, tampoco puede
forzarse a nadie a no creer. Pero tampoco debe nadie complacerse en
engafiarse a si mismo suponiendo gue con estos fundamentos sigue
una trayectoria mental plenamente comrecta... Ningin hombre ra-
zonable se conducira tan ligeramente en ofro terreno ni basard sus
juicios y opiniones en fundameatos tan pobres. Solo en cuanto a las
cosas mas elevadas y sagradas se permitird semejante conducta™,

La creencia en poderes trascendentales se deriva de la experien-
cia que cualquier ser humano tiene del limite de sus poderes. Esto se
observa claramente en la oracidn, una de las practicas mas divulgadas
de la religiosidad. En ella, el creyente establece comunicacion con el
ser divino: le pide asistencia y socorro en sus empresas y asuntos
abocados al futuro, agradece por la buena suerte de su pasado y re-
conoce que la potencia y el valor del ser supremo son mas grandes
que los suyos. En sus oraciones, el creyente no sélo le implora a Dios
ayuda misericordiosa sino que reconece, humildemente, la superiori-
dad del ser divino y esta dispuesto a aceptar cualquier decision desde
arriba. Esta postura fue expresada por Jesiis quien en sus oraciones en
el jardin de Getsemani decia: “Padre mio, si es posible, que pase de
mi esta copa, pero no sea como yo quiero, sino como quieras ti”
(Mat. 26, 39). O sea, Cristo --el modelo de la actitud reverencial ha-
cia el ser superior— en vez de procurar que su padre celestial hiciera

5 Fiodor Dostoevski. Hermanos Karamazov. En: Obras completas, Madrid, 1991, .
iII, p. 1057,

% Sigmund Freud El porvenic de una ilusién. En: Obras completas., Buenos Aires,
1953, t. XIV, pp. 33-34.
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lo que 8l queria, en vez de influir sobre la voluntad de Dios, se som-
ete a ella y declara que aceptara su decision. Esto significa que en su
relacién con Dios el creyente no sélo intenta ejercer su influencia
sobre el ser trascendente, sino que a priori estd dispuesto a mitigar
sus futuras frustraciones, pues todo lo que le pasara o interpretard
como mandado por Dios y, por lo tanto, como aceptable. Si la
oracidn no salva de la frustracién, entonces el creyente se reconcilia
con la desdicha, pues los caminos del Sefior son inescrutables. Por
amarga que parezca esta idea, al creyente le otorga cierto alivio: si el
Salvador no quiso escuchar su peticién, entonces, ;jquién mas podria
ayudarle? En esta postura, como seiiala Emst Tugendhat, “lo divino
también ticne la funcion de hacer la vida més soportable, de dar
alivio, solo que el alivio ahora no consiste en salvar de las frustra-
ciones, sino en hacer posible aceptarlas. El alivio consiste ahora en
llegar a lo que se ilama paz del alma, es decir, a una actitud hacia la
vida en que las frustraciones estén integradas™ .

Cemo itusiones, las creencias religiosas no son mentiras con-
scientes en sentido moral o simples errores en sentido gnose-
olégico; estdn motivadas por la necesidad de’ cumplir los deseos.
Freud considera que Ia religion, como una primera forma de cultura,
trajo un servicio positivo: coadyuvé a domar los instintos crueles y
anarquicos que turbaban la psyche del hombre primitivo, le ayudo a
superar las conmociones emocionales, la angustia, €l horror, la
muerte, y consagré leyes juridicas y morales. Entonces, ;seria
posible que la religién, que ha desempefiado una funcion tan posi-
tiva para la convivencia entre los miembros de las sociedades, de-
sapareciese? ;Podriamos soportar los crueles vaivenes de la vida,
sin el consuelo de la fe? A primara vista, las creencias religiosas
deberian darnos un sentimiento de felicidad y compensacion por las
desdichas y desilusiones que experimentamos en la vida cotidiana.
Pero esto no es asi ya que la mayoria de los seres humanos, en to-
dos los tiempos, se han sentido y siguen sintiéndose preocupados y
aspiran a una futura vida dichosa,

Los numerosos hechos historicos atestiguan que la moralidad
ha encontrado y sigue encontrando en la religiéon algin apoyo.
Mediante sus mandamientos, atribuidos a la voluntad del mis-

7 Ernst Tugendhat. Problemas. Barcelona, 2001, p. 220.
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misimo Dios, la religion sacraliza algunas prohibiciones morales,
asi como los padres por medio de sus exhortaciones, consejos o
amenazas reprimen algunos actos antisociales o neurdticos de sus
hijos. La religién combate el mal por medio de la sacralizacién de
las prohibiciones y normas sociales; sus mandamientos nos dicen:
“no mataras™, “no mentiras”, “no robaras”, porque estas prohibi-
ciones, establecidas por el Ser divino y transmitidas a la gente a
través de sus profetas, se justifican por su buena voluntad. Si al-
guien transgrediera estas normas, su accién ofenderia la confianza
que Dios abriga en los subditos de su reino. El creyente se somete
a la ley moral otorgada por el Ser superior porque no quiere violar
ese orden establecido por €1, ya que tiene la esperanza de entrar al
paraiso o miedo de ser mandado al infierno.

A diferencia de la moral religiosa, la moral laica insiste en la
autonomia de cada ser humano y enraiza su legitimacidén en fa con-
ciencia de cada individuo que con cada uno de sus actos hace una
¢leccion: €l y solamente €1 es responsable aqui y ahora de todo lo que
hace; es un deber que se impone a si mismo, independientemente de
cualquier sancién o recompensa prometida por ia autoridad sobrena-
tural. Cuando alguien se prohibe a si mismo la mentira, el robo o 1a
crueldad, apela no a la autoridad superior, sino a la supervivencia y a
la dignidad de toda la humanidad. El hombre obra moralmente
cuando puede desear que todos los demas se sometan a las mismas
maximas a que él mismo se somete. Es necesario, pues, que se pro-
hiba a si mismo lo que quisiera prohibirles a los demas, y para esto
tiene que elevar su prohibicién a una norma vilida para todos. Si re-
speta la norma moral elegida por él, también respetara a la humani-
dad en si mismo y en el otro. Y no hay necesidad alguna de recurrir a
la autoridad sagrada,

Segin Freud, en la medida en que se fortalezca el espiritu
cientifico se desarrollard una nueva vision del mundo, basada en la
razén, y ¢sta prescindira de Dios como autoridad superior y estable-
cera el origen puramente humano de todas las instituciones y pre-
scripeciones sociales y culturales. Por fuerte que sea nuestra necesidad
en las ilusiones, ellas deben ser dominadas por la inteligencia y, por
lo tanto, no es licito cultivarlas por medio de un temprano
amaestramiento religioso. Tanto para un nifio, cuya tutelaje paternal
es una etapa inevitable en su camino para llegar a ser adulto, como
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para el género humano, Ia religién es una fase transitoria de pubertad
dentro de su evolucidn. Este trdnsito puede ser doloroso, pero es ne-
cesario recorrerlo. Ni como individuo, ni como género el hombre
puede seguir siendo nifio eternamente: debe crecer, dominar la reali-
dad por sus propios medios y con ayuda de la razdn, y aprender
simultaneamente a soportar con valentia los ineludibles vaivenes de
sut destino. En opinién de Freud, esto constituiria una "educacion para
la realidad”, Andando por el camino racional, el hombre puede come-
ter algunos errores, pero éstos son corregibles. "A la larga, nada logra
resistir a la razon y a la experiencia, y la religién las contradice a am-
bas demasiado patentemente™.

De la muerte en la cruz a la «muerte de perro»: discurso
sobre Ia finitud del hombre (Juvenal Vargas Muiios)

Or cmepTH Ha KpecTe K «coldauneil cMepTH»: AHCKYpC ©
OpennocTn ObITHE YetoBeka (XyBeHanb Baprac Mynboc)

Pesiome, B Hactosumeli paloTe HcenemyeTcs HEKOTOpbie Mpef-
NOCHUTKY, Dpesnoxennbie PpanneM Kadkoi o cmepm 4 Opernocty
YeI0BeKa, B €ro poMane JIpoyecc, W IPOBOAMTCA AHATIOTHA C MAEAMHU
o cMepTH B Janucnelx knuxckax 4 [ladenuu Anpbepa Kamio. H B
KOHIIE CTAaTbH 8BTOP PAIMBIIINAET O KOHSUHOCTH YEJIOBEKA W O €ro
CKOPOHOM MBIMLICHHIL,

Resamen. El presente trabajo investiga algunas de las premisas
propuestas por Franz Kafka respecto a la muerte y a la finitud
humana bosquejadas en su obra El proceso, y se hace una analogia
con algunas ideas sobre la muerte en Carnets y La caida de Albert
Camus. Al final se reflexiona sobre la finitud humana y su
angustiante pensamiento.

La figura del Cristo historicamente ha resultado muy atractiva
para el pensamiento no solo religioso, también la filosofia se detiene
a pensar ¢n o que el Cristo implica. Se considera un ser modélico
para la humanidad, se presenta como el iinico que le ha ganado la
partida a la muerte, como el auténtico vencedor de la muerte.
También, y de manera secundaria, se reconoce las profundidad de su

¥ Sigmund Freud, Obras completas, p. 52.
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doctrina moral, pero esta doctrina moral a su vez es el recetarto gue
seguido al pie de la letra nos permitiria también convertirmos en
vencedores de la muerte, lograr permanecer después de la
putrefaccion del cuerpo. Un vencedor de la muerte claro que es digno
de ser pensado al menos un instante, y alguien que nos ofrece
vencerla por supuesto que atrae y encanta. Pero el otro lado de ia
figura del Cristo, la figura humanizada de la divinidad también
merece un momento la atencién. El Cristo como el hijo de Dios
vuelto hombre, y por hombre mortal, La camme del hijo de Dios
también sangra, se florea con el filo de la lanza; para ser hombre
resulta menester morirse en algin momento y sentir en la carne
propia el temor de lo que esto significa. Cuando el Cristo en Ia Cruz
clama por su padre preguntando el por que de su abandono resulta
perfectamente humano. Sentir ese naufragio de la vida ante su fin es un
sintoma de la enfermedad de ser hombre. “Por qué me has
abandonado”... podriamos atin en la ilicitud continuar ¢l lamento del
Cristo, por qué me has abandonado, por que me dejas a expensas de la
muerte”. Cual es la necesidad de transitar por la misma. Eso solo es
para los hombres. Para ser hombre justo hay que desesperarse y gritar
ante la muerte... justo como se hace en este momento y en este lugar.
La recriminacion del Cristo es en realidad por qué e hiciste hombre,
por qué tengo que morir como lo hacen todos ellos. Un Dios vuelto
hombre que desespera y gimotea en la cruz, un hombre desespera y
gimotea queriendo ser Dios, es decir, gueriendo vivir por siempre.
“Muero como un perro”, estas son de las ultimas palabras que
Kafka hace decir a su personaje Josef K en su novela El proceso, al ir
rumbo a las afueras de la ciudad para ser ¢jecutado, cuando las dice
sus acompaifiantes no entienden nada y nada dicen. Al llegar al lugar
de la ejecucion K pone de manera mansa el cuello en el tronco bajito
de Arbol que servira de apoyo al verdugo, se descubre el cuello y
piensa puevamente en las mismas palabras, pero ahora ya no las dice,
pues sabe que los hombres en vida no le entendieron, menos ai
momento de su muerte: “muero como un perro”. Kafka propone esta
“muerte de perro” para ese ser que también vivid como un perro,
inicamente dando vueltas correteando su propia cola, sus propios
fantasmas. Josef K fue durante toda su vida un esforzado trabajador
bancario, un dia se presentan ante su casa y se¢ le acusa de algo. De
qué, ni él mismo lo sabe ni lo sabra, estd acusacion le atormenta,
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peregrina de aqui en adelante dias, semanas, meses, de oficina en
oficina, preguntando quién y de qué se le acusa, en un mundo donde
nadie entiende nada, donde 1a vida fluye mecanicamente, nadie sabe
nada, nadie dice nada, solo que “en ¢l papel” efectivamente K estd
acusado y debera responder, K se vuelve un fantasma no vive més
que pensando en esta urdimbre de Fantasmas que le atosigan, “todos
tienen sus fantasmas y todos los persiguen™, en la vida no hay nada
més que hacer, pues sin tu propio fantasma, sin tu propia ficcién
deberiamos morir de mmediato. Una vida de perro merece morir
como perro segin Kafka. Se vive sin entender medianamente por
qué, entonces por qué deberiamos saber por qué se muere. Alguien
que pide una explicacion sobre la muerte jamas entendio [o insensato
de la existencia dird Kafka. Ka no entiende por qué muere, pero no es
esa la pretension kafkiana, en realidad la interrogacion se posa en el
no entendimiento de la existencia, hombres que preguntan siempre el
por qué de la existencia, la mayoria acaba pensando en la ansencia de
finalidades, solo se necesita girar alrededor de la cola misma para
poder transitar por la vida y poder morir como el perro de Kafka, sin
entender absolutamente nada del universo. “El universo no es
perfecto, ni hermoso, ni noble, ni aspira a llegar a ser nada de ¢s0; no
tiende en manera alguna a imitar al hombre, no obedece a ninguno de
nuestros juicios, no posee tampoco instinto de conservacion, ni en
general instinto alguno, ignora también todo género de leyes,
abstengdmonos de decir que la naturaleza esta regida por leyes, alli
no hay quien mande y quien obedezca. Guardémonos de decir que la
muerte es lo contrario de la vida, la vida no es mis que una variedad
de Ia muerte y una variedad muy rara, no hay substancias eternas, la
materia es un error”.”

El universo no es hermoso, no obedece, y no se sabe por qué
existe, si la materia es un error y el hombre es una pequefia parte de
esa materia, ¢l hombre resulta ciertamente un error, upa porcién de
materia escapada brevemente de esa nada jnmaculada. Creando leyes,
juicios, estetismos y depositandolos en ese barril sin fondo que es el
universo. Todo ¢llo por temor dird Nietzsche, Kafka dira que todo
intento por adquirir seguridad en la existencia es por una necesaria
estupidez. “En cualquier caso, absolutamente en cualquier caso, es

¥ Nietzsche, Friedrich. La gaya ciencia. Pég. 100,
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evidente que los hombres hablan de cosas que no se entienden. Toda
su seguridad es posible (nicamente gracias a su estupidez”. Por lo
general esa ley dada por nosotros, ese juicio tan dispuesto y también
dado por nosotros, ese orden, esa legislacion dada al universo para
que este la siga a pie juntillas por lo general se llama sentido, Kafka
se anima, se pone violento, y decide llamarlo estupidez, que una
pequeiiisima parte del universo Hamado hombre haga todo tipo de
llamados, dé ordenes al universo le parece inconcebible, sin embargo
asi se vive, dictando 6rdenes que el universo no cbedece, ni se entera
ni se inmuta, eso que Kafka llama estupidez el comin de los hombres
llama sentido, un perro puede tener como sentido los devaneos y
€scarceos con su propia cola, el hombre tiene sus perpetuos amorios y
amasiatos con sus propias leyes ... morir como perros. ;Y nuestras
leyes, nuestros asilos, nuestros hospitales, nuestras capillas, catedrales
y universidades? La muerte demarca justamente como juicio sumario
el papel del hombre en el universo. La muerte hace explicito (al menos
el seatido material del ser humano) corrupcién y degeneracion
completa. La muerte es entendida como la pérdida de la vida, pero
extraflamente no se sabe exactamente que s 1o que se pierde.

“Hoy, mamd ha muerto, o tal vez fue ayer, no sé, he recibido un
telegrama del asilo: “<<madre fallecida. Entierro maifiana. Sentido
pésame>>", Nada quiere decir, tal vez fue ayer. Con esta frase inicia
la novela El extranjero de Camus, le sigue el fastidio del hijo que
tiene que salir de su rutina para ir a enterrar a la madre. Tener gque
dejar el trabajo y los amigos de diario, alguien que por més cercano
que sea ya murid, qué caso entonces perder el tiempo sepultandoia.
Seres que cumplen con la broma macabra no de morir sino de existir.
Muerte como constatacion Gltima de la necedad vy del sin sentido. A
la madre muerta le sobrevive sélo un hijo que tampoco eatiende
nada, ni por que s¢ existe ni por qué se muere, ¢l mismo matara a un
infeliz s6lo porque ese dia tenia mucho calor para posteriormente
morir como expiacién de ese asesinato sélo porque no pudo
demostrar piedad hacia la propia madre, la cadena de sinsentido se
extiende a lo largo de toda la vida. Donde los hombres se interesan
unos por otros s6lo al momento de estar vivos, muertos se carece de
importancia. Un muerto ya no nos saca del profunde sopor de la
rutina, el mismo muerto difiere de nosotros solo porque nuestra
rutina es algo mas difusa. La vida se llama lunes, martes, miéreoles,
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jueves, viernes, sdbado y domingo, y vuelta a empezar, y vuelta a
empezar, desayuno, comida, cena y vuelta a empezar, amor y
desamor y vuelta a empezar, abandonos y reencuentros y vuelta a
empezar, para ¢l muerto segin Camus fa muerte es sdlo disolucién de
la rutina sin vuelta que recomenzar, Sisifo sali6 del infierno, o mejor
dicho el infiemo es exactamente esa rutina con vuelta a empezar, la
muerte no es nada, la vida es infemal en cuanto maquinal. Disolucién
0 eternidad en la muerte, semana inglesa o turnos dobles en la
existencia. “Si al menos tuviéramos la certeza de que la muerte es
algo” Dice José Blanco. Para Camus la muerte no es problema, pero
no es problema en cuanto a la constatacién Gitima que se da mediante
la misma, el problema es como se vive en funcion de la idea que
tenemos de la muerte. Si la muerte implica !a liberacién de esta rutina
que merma y machaca, o si la vida mediante ¢l desprecio del paraiso
se torna en la loca imagen del cosmos, entonces tanto la vida como la
muerte son algo. Hay vivos mansos y medio muertos que s¢ arrastran
entre la creencia de la felicidad eterna de lunes a domingo, hay
muertos que se bebieron la vida hasta las eses de la copa, al final de
cuentas de cuentas ¢l precio que implica la vida es la vida misma.
Nadie sale vivo de la vida. Nadie se sale con la suya. ,
Segiin Epicuro [a vida es sensacion y la muerte ausencia de las
‘mismas, la carne es materia, pero una materia que siente, €l cadaver
es materia que al parecer ya no siente, -0 al menos ya no se queja-,
Para Schopenhauer la vida es un suefio, motivo por ¢l cual la muerte
no es mas que despertar de ese sueilo con tintes de pesadilla. El libre
atbedrio para ambos es una especie de charada, se nos permite la
eleccion ciertamente, pero dicha eleccién se desarrolla entre lo més
elemental, dicha eleccion no atafie al existir ni al morir, -ain teniendo
la posibilidad del suicidio-, un hombre que se mata lo Unico que
manifiesta es una inconformidad con el hecho de haber sido sacado
de la nada para ser depositado um instante en el ser, pero dicha
inconformidad lo dnico que puede es adelantar ¢l despertar del suefio
del ser. Resulta misteriosa la muerte, pero la extrafieza de la vida
también es innegable. Es tan extrafia, tan espesa dird Camus. Tocarle
al hombre el sentido de la existencia es peor que romperle todas las
costillas, con las costillas rotas creo que se puede vivir, con el sentido
de la vida roto por completo no se puede avanzar, Sollozos o
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indiferencia ante el cadaver de la madre, da igual, segiin el extranjero,
ella estd muerta y ain no sé por que yo aiin no.

Homero cuando narra la muerte de los héroes en la batalla los
nombra como “despojados”, como “despojos”, como algo que ya no
es lo que era, como algo que ya no estd, que se ausentd, que se
perdid, que mermd, para Homero la Guerra no es vana, la vida es la
que resultaria mas hueca sin la guerra, sin las vidas puestas en vilo
por una violencia que se gjerce solo por el hecho de ejercerse, al fin
fos hombres hacen lo que hacen por aburrimiento, mejor guerrear y
entintar la tierra con las visceras propias que ayuntarse a la labor, la
guerra no es vana, preferible morir en el devaneo de la guerra que
atrds del arado, -ain cuando ambas cosas no supongan una verdadera
diferencia-, la guerra es un sentido presupone una afeccidn, un
aburrimiento que se posterga, dar y recibir la muerte anies que
sentarse a esperarla de manera serena, para Homero ni el rio es
sereno —al rio le gusta verse tinto de sangre por unos instantes,
después solo se vuelve a aclarar-, dar y recibir la muerte en la guerra
supone reconocer la nimiedad.

Aquiles sin Patroclo no quiere la existencia, la muerte coge a
Patroclo y a la vez vacia la existencia de Aquiles, después del funeral
de Patroclo Aquiles se sienta en la hoguera que consumid a Patroclo
y desesperado o encarnando la desesperacién sélo atina a coger la
ceniza y untarla en su rostro, Aquiles desesperd, es decir después de
la muerte de Patroclo ya no espera nada, solo dar muerte o recibirla
con mayor celeridad, Un desesperado se mata o acaba matando. Se
mata o acaba matando, el desesperado tal vez sea el hombre mas
claro de ideas,-de mientes dice la Iliada-, pues percibe de golpe al
parecer ¢l fondo de la existencia, se quita y hace jirones el velo de la
esperanza que nubla la mirada y hace la vida transitable. El
desesperado se acerca y mira, y lo que mira sin el velo de maya le
disgusta y le espanta tanto que prefiere retirarse de la existencia.
Aquiles Mata a Héctor por haber matado a Patroclo, pero Héctor
antes del combate se despide de su esposa Andrémaca y de
Astianacte su hijo, pero antes de la muerte es decir ain vivo
Andrémaca lo abraza v lo Hora, no llora con él, lo llora, da por
sentada la pérdida, Ia merma del otro que la muerte representa para el
que vivo se queda. La muerte se piensa y se dice desde todos los
lados posibles, pero solo se experimenta de una sofa manera, de la
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segunda persona del singular en adelante, th estds muerto, ti estaras
muerto, &l estard muerto, él estd muerto, ellos estaran muertos, ellos
estan muertos. Porque yo muerto no es posible, justo por que el
silencio y la ausencia de sensacion impiden revelar el que tal vez sea
el secreto profundo y onirico de la existencia. Una muerte de perro,
una muerte de hombre, un deseo por ser Dios, por vencer a la muerte.
Un “muero como wn perro”, un por qué me has abandonado, un
sollozo ajeno. Constataciones que no constatan nada. Tal vez no hay
en realidad nada que constatar de ese breve instante que implica una
vida como error de la materia nietzscehano, como guifio de la nada
pascaliano.

El régimen revolucionario y el discurso de la Iglesia catélica
nicaragiiense (Juan Monroy Garcia)

PeBONOKHOBABIA POKHM M AMCKYpC REKaparyasckoii Kato-
anueckoii nepksn (XyaH MoHpoii 'apcua)

Peztome. HacTosmas paGora mpeTeHOyeT HAa aHAIH3 JHCKYpCa
KaTOMHYCCKOH LEPKBH CBA3AHHOTO ¢ peBOIIONHEN H CaHAMHHCTCKIM
peMMOM IEPHOAA BOCBMHISCATRIX TOf0B XX Beka, AHanuz,
OCYIIECTRIIEMBI MOCNE TNageHMd pPeaibHOrO COLMATHIMa o
OKOHYAHWA XONMOOHON BOWMHEL, NMO3BONAET JaTh Oonee cHOKOHHYIO I
B3BEUIAHHYIO OLIEHKY, u3leras cyOBeKTHRH3IMA, TPOUCTEKAOIIETO H3
6nu3ocTU coORITHH, cyOBEKTHBH3MA, KOTOPLIH AaeT o cebe 3HaT: B
CTaThAX W KHHMrax, omyONHKOBAHHBIX B pasrap HICOJIOTHYECKHX
fIPOTHBOCTOAHHI.

Resumen. El presente trabajo pretende analizar el discurso de fa
Iglesia catélica en tomo a la revolucién y al régimen sandinista,
durante 1a década de los afios ochenta del siglo XX. Dicho analisis se
efecttia después del derrumbe del socialismo real y el fin de la guerra
fria, lo cual incide en juicios mas serenos y de mayor claridad,
evitando el subjetivismo producto de la cercania de los
acontecimientos, como fueron los articulos o libros publicados en
forma inmediata al calor de los enfrentamientos ideologicos.

Introduccién
Posterior al triunfo de la revolucién, en Nicaragua entraron en
contradiccidn dos proyectos politicos: 1) el proyecto de los pobres,
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de los desposeidos, que inicidé con la insurreccidn armada y traté de
continuarse después de la victoria del 19 de julio de 1979; y 2) el
proyecto de los grupos de poder econdmico --liberales y
conservadores— que vieron disminuido su peder politico, como
consecuencia del triunfo de fa revolucion, a lo que no se resignaron,
pues estuvieron dispuestos a recuperarlo, contando siempre con el
apoyo del gobiemno estadounidense.

De manera paraiela, al interior de Iglesia Catdlica también se
confrontaron dos proyectos, que tuvieron directa relacién con los
proyectos politicos antes mencionados. El primero corresponde a la
Iglesia que optdé por la defensa de los pobres, que se expresd y
organizd mediante las comunidades de base; fueron sacerdotes y
religiosos que se comprometieron y trabajaron con los mdas
necesitados, adquiriendo importante presencia en las organizaciones
populares. El segundo es ¢l proyecto de Iglesia Catolica propio de la
clase dominante y de la oposicién politica, que presentd un tinte
espiritualista y negd todo compromiso con el proceso de cambio que
vivid el pueblo nicaragiiense.

A partir del triunfo de la revolucion, surgié el reto histérico para
los nicaragiienses de construir una nueva sociedad mas justa. Las
comunidades eclesiales de bases urbanas y rurales asumieron ese
compromiso bajo la consigna de que "sin esta Iglesia nueva, no habra
una nueva Patria™®. Los catolicos también tomaron conciencia de
que la religién tenia un compromiso politico, de que no podia ser
neutral. No se podian evadir las opciones encarnadas de la fe. Pero
claro esta que se necesitd la lucidez de la conciencia para saber que
las opciones de la fe no se obtenian en el vacio, se daban en mujeres
y hombres que pertenecian a grupos y a clases sociales, que
defendian consciente o inconscientemente determinados intereses, en
los que se jugaba la forja de una nueva historia del pais.

Fue asi como, después de su participacion en la revolucidn, la
Iglesia Catolica enfrenté el reto de optar entre dos proyectos
religiosos para el pais; la religion significé en ese momento el
discernimiento y campo de enfrentamiento entre dos maneras
diversas de concebir la propia Iglesia. Una cuyo compromiso era la
procuracién de poder, justicia y solidaridad para los pobres, en donde

'* Envio, nimero 2, Julio 1981, p. 2.
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la justicia divina adquiria concrecion histérica. La otra, volcada sobre
el propio bienestar institucional, sobre las invocaciones en vano del
nombre de Dios, sobre una gracia de Dios reservada a la intimidad de
las conciencias v sin relacidn alguna con los procesos histdricos
concretos ni con las estructuras colectivas de la convivencia humana.

La Iglesia Catélica y los primeros pasos de la revoluciéon

El episcopado nicaragiiense, a través de su carta pastoral fechada
el 17 de noviembre de 1979, reconocié que hubo la decidida
participacién de catdlicos en el proceso insurreccional, agregando
ademds, que aln persistia el compromiso con el proyecto de
reconstruccion de 1a nueva sociedad.

“Lo hacemos como Pastores de la Iglesia, conscientes de que
muchos cristianos participaron activamente a la hora de Ia
insurreccion y trabajan actualmente para la consolidacién de su
triunfo. Creemos que esta palabra puede ser un servicio al pueblo de
Dios, animandolo en su compromiso ayndandolo a discemnir lo que es
obra del Espiritu Santo en el proceso revolucionario. Estamos
convencidos, como Iglesia, que es mucho io que hay por hacer y que
no siempre hemos sabido estar a la altura de lo que exigian las
necesidades de nuestro pueblo™."!

Los obispos inquirieron que el pueblo adquirié la
responsabilidad de luchar por fa paz y la justicia, asi como la defensa
de los derechos humanos, y que por lo tanto etlos también asumian
tales responsabilidades.

El episcopado también expresd su opinidn sobre ia orientacion
ideologica del proceso revolucionario, afirmando que la Iglesia
asumia su compromiso preferencial por ios pobres; pero advirtié que
en el futuro podia criticar al régimen revolucionario, sefialando
aquellos errores propios de la construccion historica.

“El primer aporte de la Iglesia y del nicaragiiense es su
preferencia por el pobre y por lo tanto debe apoyar las medidas y Jas
leyes que lo rescaten de toda marginacion, reivindiquen sus derechos
y fortalezcan las organizaciones que aseguren su libertad. No
podemos ni debemos cerrar los ojos ante los riesgos y los errores
propios de toda construccidn histérica; creemos por el contrario que

" Carta Pastoral del Episcopado Nicaragilense, “Compromiso Cristiano para una
Nicaragua Nueva”, 17 de noviembre de 1979, p. 2.
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habra que sefialarlos con toda claridad y valentia desde el Evangelio,
CUyO anuncio es nuestra tarea y responsabilidad™>.

Miguel Obando y Bravo, habia logrado un gran prestigio por su
valentia al denunciar la represion de la dictadura somocista. Esta
influencia se incremento a partir de la publicacién de la carta del 17
de noviembre. El documento, gue logré trascendencia internacional,
siguid puntualmente los postulados de las conferencias episcopales
de Medellin y Puebla", sobre todo al subrayar la opcién preferencial
por los pobres. A través de este documento, la Iglesia asumié como
suyas las metas de fa revolucién sandinista, Ja cual tuvo como
prioridades resolver las necesidades de los humildes, pobres y
marginados.

“Nuestro pueblo luché heroicamente por defender su derecho a
vivir con dignidad, en paz y en justicia. Este ha sido el significado
profundo de esa accién vivida contra un régimen que violaba y
reprimia los derechos humanos, personales y sociales. Asi como en el
pasado denunciamos esa situacién como contraria a las exigencias
evangélicas, queremos ahora reafirmar que asumlmos la motivacidn
profunda de esa lucha por la justicia y por la vida™*

En este documento la Iglesia Catdlica tamblen reivindicd la
figura de Augusto César Sandino, cuando afirmd que la originalidad
de la revolucion nicaragilense radicaba precisamente en el
pensamiento y obra de este procer.

“Por otra parte, la lucha de nuestro pueblo por ser artifice de su
propia historia ha sido caracterizada profundamente por el
pensamiento y ta obra de Augusto César Sandino, lo que acentiia la
originalidad de la Revolucion nicaragiiense, dandole un estilo propio
y una bandera muy definida de justicia social, de afirmacién de los

2 Carta Pastorat del Episcopado Nicaragiiense, “Compromiso Cristiano para una
Nicaragua Nueva”, 17 de noviembre de 1979, p. 8.

B Lu Tercera Conferencia General dol Gpiscopade de América Latina, que se celebro
en Puebla, México, dei 27 de enero al 12 de febrero de 1979, suscité una gran
expectacion, por los anfecedentes vy tematicas abordadas. once afios anfes en
Medeltin. Para mayor informacién véase Restrepo, Favier Dario, (1979). Puebla para
el puchio, CODECAL.

!4 Carta Pastoral del Episcopado Nicaragiiense, “Compromiso Cristianc para uma
Nicaragua Nueva™, 17 de noviembre de 1979, p. 3.
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valores nacionales y de solidaridad internacional””. La jerarquia
catdlica también s¢ pronuncié por un régimen socialista con
caracteristicas muy especificas, un proyecto social de justicia,
respetucso de los derechos humanos y con profundad equidad:

“Un proyecto social que garantice el destino comiin de los bienes
y recursos del pais y permita que, sobre esta base de satisfaccion de
las necesidades fundamentales de todos, vaya progresando la calidad
humana de la vida, nos parece justo. Si socialismo implica una
creciente disminucion de las injusticias y de las tradicionales
desigualdades entre las ciudades y el campo, entre la remuneracion
del trabajo intelectual y del manual; si significa participacion del
trabajador en los productos de su trabajo, superando la alienacién
econdmica, nada hay en el cristianismo que implique una
contradiccidn con este proceso. Mas bien el Papa Juan Pablo If acaba
de recordar en la ONU la preocupacién causada por la separacion
radical entre trabajo y propiedad”™'®.

Cuando la burguesia perdié el poder politico, asi como su
posicién de privilegio, buscé apoyarse en la fuerza y prestigio moral
de la Iglesia Catolica. Para tal fin, manipuld la figura de Miguel
Obando y Bravo, haciéndola suya. Paralelamente, criticé y rechazé
enérgicamente ¢l proceso revolucionario descalificdndolo como
comunista. Complementd su necesidad de fundamento ideolégico, al
hacer suyo el proyecto espiritualista de la Igiesia Catolica. Ambos
aspectos, la critica al proceso por comunista y la aceptacion del
proyecto espiritualista, fueron sintetizados en la figura de Miguet
Obando y Bravo, proclamandolo lider de la oposicion. Estos hechos
produjeron una gran confusion en el pueblo que, a pesar de respetar
al Arzobispo, ve con asombro como éste se aleja cada dia més de una
revolucién hecha en favor del mismo pueblo y que en un primer
momento fue apoyada por la jerarquia catélica. El triunfo de la
revolucién sandinista significé el rescate de la nacionalidad y la
oportunidad para transformar la sociedad desde su raiz, muchos
cristianos del pueblo la interpretaron como el paso del espiritu divino
por la historia del pais.

1* Loc. Cit.
18 Thid., p. 5.
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La labor de los sacerdotes y religiosos de la Iglesia popular fue
evitar la confusion. Trataron de contrarrestar la manipulacién de la
burguesia decadente, que utilizé las figuras del Arzobispo y la Iglesia
como parte de la estrategia para criticar el régimen sandinista. Estos
sacerdotes vy religiosos impulsaron la conciliacion y el dialogo para
clarificar la realidad de la Iglesia Catdlica.

La jerarquia catélica contra el gobierno y la iglesia popular

A partir del 31 de agosto de 1980, los obispos iniciaron una serie
de criticas enérgicas contra los fundamentos ideoldgicos del Proyecto
Educativo del nuevo gobierno y exhortaron a los padres de familia a
fortatecer la educacion familiar cristiana, basada en valores y buenas
costumbres.

Obligado por los acontecimientos, el 7 de octubre de 1980, el
FSLN emitié¢ un comunicado haciendo patente su respeto por la
religion en el pais, “dada la importancia del tema y para orientar a
nuestra militancia, para clarificar a nuestro pueblo y evitar que se
siga manipulando sobre este asunto”. El FSLN destacé el derecho
inalienable a profesar una fe religiosa; subrayando que no existia
contradiccién entre ser creyente y ser revolucionario. También
destac6 el derecho irrestricto del pueblo a las celebraciones
religiosas. Finalmente reiteré que los sacerdotes tenian absoluta
libertad para participar en ] nuevo gobierno.

Diez dias después, la Conferencia Episcopal dio respuesta al
documento del FSLN, haciendo hincapié en las diferencias entre el
oficio del sacerdocio y la ocupacion de un puesto de poder politico.

“Servimos sacerdotalmente cuando evangelizamos, denunciamos
y colaboramos a la cualificacién cristiana y humana de nuestras
situaciones historicas. Cuando defendemos al pobre, al oprimido, al
débil, al privado injustamente de su libertad frente a cualquier
sistema o abuso de poder. Dejamos de servir sacerdotalmente, o
perdemos la libertad para hacerlo, cuando nos aliamos, o
permanecemos ‘entregados’ a un régimen particular™"’.

Los obispos también se pronunciaron en contra de la lucha de
clases y en contra de la orientacion del régimen sandinista, a lo que
llamaron socialismo totalitario.

' Respuesta d¢ la Conferencia Episcopal de Nicaragua, al Comunicado de la
Direccion del Frente Sandinista, 17 de octubre de 1980, p. 9.
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“Los  cristianos  querernos; hemos venido  exigiendo
transfosmaciones serias y profundas. Somos radicalistas; no
extremistas. Reclamamos cambios revolucionarios. Pero tenemos
siempre que preguntarnos, ‘qué revolucién hacemos y coémo ia
hacemos’. Sobre qué bases y sobre qué valores. Reclamamos justicia
social. Pero la justicia no es un ‘privilegio de clases’. De ninguna
clase, sobre las otras. Es base de comunes derechos y de comunes
respetos, que no da derecho a destrucciones mutuas™,

E! episcopado nicaragliense emitié un nuevo comunicado, el 23
de enero de 1981, pronunciandose sobre la Consulta Nacional de
Educacidn, iniciada dos meses antes. Indicéd que 1a educacion debia
ser fundamentalmente cristiana; ademas, expresé su preocupacion
por el proceso de estatizacion de fa ensefianza.

Después de la revolucion, la Iglesia Catélica nicaragiense se
fragment en dos grandes bloques. Por un lado, los sacerdofes y
religiosos identificados con la teologia de la liberacién y el proceso
de cambio, apoyaron al gobiemo de reconstruccién nacional. En ese
mismo sentido, las comunidades de base jugaron un papel muy
importante, pues adoptaron como suyo el proyecto revolucionario,
mostrando combatividad e imaginacién para defenderlo. Por el otro
lado, el episcopado encabezé la propuesia de la Iglesia institucional,
apostando por el retomo al gobierno de los grupos de poder
econdmico, tanto liberales, como conservadores. El episcopado fue
agudo en sus criticas contra el gobtemo y la Iglesia popular, contando
siempre con el apoyo de Juan Pablo I1.

Los cuestionamientos del episcopado fueron principalmente de
caracter ideologico, sobre 1a originalidad del proyecto revolucionario,
afirmando que era marxista-leninista, copia del modelo cubano; sin
entender las raices histéricas del movimiento, ignorando el ideario
nacionalista de Augusto César Sandino.

Ef Cardenal Miguel Obando y el Obispo Pabio Antonio Vega
cumplieron un papel muy activo en favor del proyecto
contrarrevolucionario, sus declaraciones y denuncias trataron de
minar ¢l consenso del régimen revolucionario. Su afan fue

i Respuesta de la Conferencia Episcopal de Nicaragua, al Comunicado de la
Direccién del Frente Sandinista, 17 de octubre de 1980, p. {2.
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contrarrestar el apoyo popular de los sandinistas, eliminando en
primera instancia el apoyo de la Iglesia.

Por otra parte, es necesario sefialar que las criticas del epis-
copado fueron justas en algunos momentos, principalmente cuando
sefialaron Ia violacién de los derechos humanos de los grupos étnicos
de Ia costa atlantica, o cuando exigieron respetar las libertades civiles
y politicas de las organizaciones sindical

«Codiciando poner mi énima en carrera de salvacion por la
salvar» (Miguel Angel Sobrino Ordéiiez)

«Kaxay HADPABHTHL MOIO AYUIY HA MYTh CHRCCHHEK, 4261 ee
caactm» (Murens Auxens Cobpuno Opaonnbec)

Pesrome, Hayuenne 3asemanuii konua X VI u auana XVII pekos
B Tormyke naer HaM NPUGIUIHTENFHO TAKYIO K€ KapTHHY OTHOLICHHA K
CMEPTH, YTO U B ApYyrHx pervonax Hosod Hcmanmu: neccumucTide-
CKoe BHIeHHE MHpa, cBodicTeeHHoe TpumeHckoMy cobopy, H poxae-
Hue GapouHol EyXOBHOCTH, JeNeioleil HANeXAY Ha TIOTYCTOPOHHHIA
MHp, HaIexkIy, KOTOpad AOCTUraeTcs Ha My TAX YCBOSHHA 33BETOB Ka-
Tonwdeckod wepksd. C caMOre Havaja eBaHTEAW3ALWH HHIEHCKHX
3¢MeNb AKT 3aBELIAHMS OCYLUSCTBIIUICA NOCPEACTBOM PeNUTHO3ZHOTO
JUCKYPCa B KAUECTBE MHCTPYMEHTA «CTIaceHHa HYIK» H ocroboxae-
HYA CO3HAHHA OT GpeMeHH MaTepHaTEHBIX Bellei.

Resumen. El estudio de los testamentos de Toluca de finales del
siglo XV1 y el primer cuarto del XVII, nos muestra unos compor-
tamientos ante la muerte muy stmilares a lo observado para otras
zonas de la Nueva Espaiia: la vision pesimista del mundo, propug-
nada por el concilio de Trento, y el nacimiento de una espiritualidad
barroca que se aferraba a la esperanza en otra vida en ¢l més alia, que
habia que alcanzar mediante la utilizacién de unos medios proporcio-
nados por la Iglesia catélica. El acto de testar desde los inicios de la
evangelizacion en tierras de indias es promovido a través det discurso
religioso como un instrumento que permite «salvar el almay y liberar
la conciencia del peso de las cosas materiales.

Es innegable que la lglesia catélica desde los inicios de su
presencia en tierras novchispanas promovid, a través de todo un
entramado de oratoria sagrada persuasiva y de catecismos y confe-
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sionarios construidos desde argumentos discursivos que buscaban
la construccion de una subjetividad, la incertidumbre por el des-
tino del alma después de Ja muerte. Ese discurso creo en las per-
sonas un temor a no haber satisfecho lo suficiente las faltas en el
mundo, imagenes del infierno y del purgatorio y 12 angustia que
representaba estar un periodo impreciso en el purgatorio. La dis-
cursividad religiosa, elaborada desde un universo de creencias e
imaginarios sociales bajo medievales, lleva a los individuos novo-
hispanos a crear la ¢onciencia de la incertidumbre de la vida ter-
renal y a expresan lo inevitable del desenlace’®. Asi, el problema
de un juicio individual al que se somete el difunto, bien al fin de
los tiempos, bien en el instante del obito, hace cada ver mas
acuciante el deseo de una buena muerte. Es imprescindible morir
bien para vivir bien eternamente. Cada individuo buscaba asegurar
un buen destino, la certeza de la salvacién, y para ello se apropi-
aba de los medios idéneos que tuviese a su alcance. La predica-
¢idn de la Iglesia catdlica desde los inicios de la evangelizacidn en
tierras de indias se hizo desde un esquema dualista que sostiene
que el hombre es cuerpo y alma; que el alma del hombre seria
juzgada dos veces, una al morir y otra al final de los tiempos.
Cuando el primer juicio acaba, ¢l alma, segin lo realizado durante
la permanencia en vida, es condenada al infierno etermo o es
transportada al cielo, donde gozara de la presencia de Dios, pero
aquellas almas que no habian pecado suficientemente para ir al
infierno tenian otro destino transitorio, el purgatorio. Asi, el cono-
cimiento de uno mismo aparece como “la raiz y fundamento” de la
salvacion, figura en el centro de la preocupacion moral del indi-
viduo. Lo anterior permitié a la Iglesia establecer todo un mercado
de la salvacion, que la época novohispana no escapd. El novohis-
pano temia por su destino final y se aferraba al mercado de la in-
mortalidad promovido por la Iglesia.

El discurso crea realidades y la Iglesia catdlica por medio de la
utilizacion de sv discurso persuasivo las creo. Tengamos presente
que en el lenguaje se nos da el sentido. El sentido de lo que hay, en

¥ Nuestro anilisis ests basado en 129 documentos notariales que ¢ encuentran en el
Archivo de la Notarla No. 1 de Toluca, Edo., de México, redactados entre los afios
de 1565 v 1623, cuyos causantes son 120 personas.
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primer lugar, en tanto que el lenguaje tiene necesariamente un com-
ponente significativo para una comunidad de usuarios, sin el que no
funciona. Pero, en segundo lugar, el lenguaje puede crear nuevos
mundos en la medida en que abre nuevos caminos al sentido. Nom-
brar, adjetivar es, en cierto sentido, crear, Roturar un nuevo camino,
descubrir una dimensién inédita supone ensanchar el campo de la
realidad, como ambifo posible, lo que se hace construyendo nuevos
nombres v nuevas expresiones. También el lenguaje descubre la
presencia de {a accién humana como forma de vida y puede la so-
ciedad ser entendida como comunicacion, como relaciones de poder
entre grupos, como manifestacion del conflicto y del pacto, det
disenso y del cousenso, resumando tal dinamismo en la pluralidad
de discursos ideoldgicos, expresion mas formalizada de intereses,
valores y concepciones del mundo. Si hay lenguaje, hay significa-
cion, y en ese sentido en ¢l lenguaje eclesiastico se hizo saber a las
personas que ademés de los sacramentos, sobre todo el de la peni-
tencia y la eucaristia, contaban con una serie de medios para
amarrar su salvacién, entre ellos destaca el testamento notarial, que
de instrumento juridico paso a ser un instrumento religioso. El in-
terés y la preocupacion por alcanzar la salvacion inducian a redactar
un testamenio circunscrito dentro de los planteamientos de la
muerte tal y como se fue elaborando a partir de! concilio de Trento,
la Contrarreforma y la conformacion del pensamiento y cultura del
Barroco, hecho que se pone de manifiesto por el contenido de los
mismos. Asi, para abandonar este mundo en la paz v en la
esperanza de la redencidn era necesario redactar un testamento. Se
trataba de una de las disposiciones esenciales para bien morir, ya
gue e! legado testamentario se consideraba en el tiempo posterior a
Ia defuncién como un elemento reparador de las faltas cometidas y,
por tanto, como un medio propiciador de la salvacion del difunto.
Se puede afirmar, que la piedad barroca ve al testamento como
parte esencial del ritual de la muetrte.

El testamento y al acto de testar son actos mas religiosos que
notariales, signos de la religiosidad de los individuos. Lo anterior
sélo se puede entender a partir de una realidad creada por la fuerza
de la palabra y que se refleja en el imaginario social barroco no-
vohispano, cuyas representaciones muestran la angustia provocada
por la conciencia de la finitud de 1a vida terrena y la incertidumbre
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sobre una vida futura que expresa la espiritualidad barroca que
subyace en el discurso del testamento notarial. El cielo, infierno y
purgatorio son imaginados y creidos desde una construccion dis-
cursiva que se expresa en la religiosidad popular que se patentiza
en un documento que exige los pardmetros de una “buena muerte”.
Esta actitud tornd al testamento en un documento religioso mds
que notarial, que consignaba las esperanzas y expectativas frente
al mas alla. Pese a la rigidez del testamento notarial, ya que tiene
partes mas o menos fijas, en ellos se patentiza la mentalidad que
fos hace subsistir como instrumento de salvacién, pues tanto el
escribano como el otorgante se movian en el mismo ambito de
. creencias y discursividades religiosas.

En el discurso religioso oficial, el hombre para abandonar este
mundo en fa paz y la esperanza de la redencion era necesario redac-
tar un testamento; un instrumento que posibilitaba no sélo la trans-
misién de los bienes materiales, sino la reparacion de las faltas
cometidas, el descargo de la conciencia e iniciar el camino de la
salvacion del alma. El testamento aparece asi como condicién “sine
qua non” de 1a buena muerte, al conjugar su carcter espiritual con
el juridico, lo que permite tener un registre de la confesién de fe,
creencias y devociones del testador como de su vida profana y sus
asuntos materiales, en la orbita del cumplimiento de su deber como
cristiano, al poner su alma “en carrera de salvacién”. En esta tarea
le ayudan las criticadas formulas testamentarias: dejar clara su fe,
decidir ¢l lugar de enterramiento, sus funerales, misas, las deadas o
lo que debe, recordard contra quién ha hecho el mal ¢ intentard
remediarlo porque sabe que es ultima oportunidad. Pero sobre todo,
en el siglo XVIIL, nos toparemos con una practica testamentaria que
no estaba presente en periodos anteriores, nos referimos a encargos,
mandas para descargar el alma o como se dird “descargo de su con-
ciencia”. Seran una serie de disposiciones tendentes a solucionar un
problema que se tiene en la conciencia antes de morir: el objeto
comprado se vendera a quien se compré por el mismo precio, obje-
tos hallados y no devuelios, deudas especiales, remediar la situacién

. . - . . )
de parientes desfavorecidos, reconocimiento de hijos y perdones™.

 Manuela Ronquitlo Rubio — Ana Vifia Brito, “Actitudes ante 1a muerte a través de
los testamentos canarios del primer cuarto del siglo XVI”, en XIII Cologuio de
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Dentro de esta 6ptica, el motivo para testar se hace patente en la
redaccion del testamento, pues el otorgador al colocarse frente al
irreparable acto de la muerte expresa cual o cvales son sus motivos
mas directos para testar, Las razones gue los causantes tienen en
consideracién para testar no dicen relacién directa con el futuro de
los bienes materiales que poseian, sino mas bien con causales de
caracter espiritual como eran el temor a la muerte, el deseo de sal-
var el alma, el descargo de su conciencia. En otras palabras, la dis-
tribucion de ios bienes materiales y poner en orden la conciencia,
son sélo un medio para poner el ahma en camino a la salvacion,
como bien lo expresa un testador: “codiciando poner mi dnima en
carrera de salvacion por la salvar y llegar a la merced y alteza de
Nuestro Redentor Jesucristo y confiando en su misericordia™ .

El testamento de la Edad Moderna, tiene varias partes derivadas
de la concepcidon mixta que adopta a partir del periodo tardomedie-
val: por una parte es un acto de derecho privado que tiene como fi-
nalidad el reparto y transmision de los bienes y, por otra consta en
una extension no despreciable del mismo de toda una serie de dis-
posiciones codificadas, que nos remiten a un contexto teologico vul-
garizado a través de sermones, libros de devocidn, literatura esca-
tologica, etc.”2, Este contexto no es otro que el de la concepcién del
tiempo después de la muerte, con un trénsito de alma humana entre el
momento del 6bito y la gloria celestial que es fuente de problemas: la
salvacion no estd inmediatamente asegurada, ya que la nocion de in-
fiemo e incluso la de purgatorio, se han interpuesto entre el momento
de Ia muerte y el de la resurreccion, al final de los tiempos, proceso
éste inangurado en la Edad Media con la escoléstica clasica del siglo
XIIZ, y reforzado durante la Contrarreforma a través de lo que Jean

historia Canario-Americana. VIII Congreso Intemacional de Historia de América
{AEA) (1988), Coordinador: Francisco Morales Padrén, las Palmas de Gran Canaria,
Ediciones det Cabildo de Gran Canaria, 2000; pp. 2309-2334.

! Testamento de Scbastian Gonzalez, 9 de febrero de 1581,

2 Anastasio Aleméan Illan, “Actitudes colectivas ante la muerte en Murcia durante el
siglo XVIH", en Cuadernos de Historia Moderma, Madrid, Universidad
Complutense, 9 (1988) pp. 97-120.

> Vid., Jacques Le Goff, F] nacimiento del purgatorio, Madrid, Taurus, 1981, pp.
301ss.
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Delumeau ha llamado la “pastoral del miedo™. De todo esto se de-

riva el hecho de que debamos comprender el testamento como el con-
tinente juridico de lo que podriamos denominar, siguiendo a Philippe
Aries, “seguridades para e] mas alld”, pretendiendo, por tanto,
ademas de oiras cosas, una salvacion individualizada del alma de
cada sujeto que redacta o hace redactar su testamento.

Entre los motivos para testar, dos resaltan sobre otros posibles en
los testamentos del Valle de Toluca novohispano: “poner mi alma en
carrera de salvacion™ y “temiéndome de la muerte que es cosa natu-
ral’. La primera frase —como sus variantes: “deseando salvar mi
alma, “deseando salvar mi dnima e ponella en carrera de salvacion”™,
“con el deseo de poner mi dnima en carrera de salvacion”-, puede
ser considera una declaracion de principio que aseguraba el cum-
plimiento del deber frente al bien morir para optar a la buena muerte,
que en el fondo esconde el temor a no alcanzar la eternidad. La se-
gunda, como su misma redaccion indica, expresa la inevitable reali-
dad humana finita: ¢l temor a la muerte, que, sin embargo, a decir de
un testador, “es cosa natural a toda criatura humana”. La idea de! te-
mor a la muerte resulta propia a tode cristiano porque es algo natural,
es decir, Ia naturaleza humana es contingente y finita, lo que se ex-
presa, en ocasiones, diciendo: “temiéndome de la muerte que es cosa
natural a todo fiel cristiano”™. Sin embargo, como afirma Julio Re- -
tamar, se puede afirmar que “en el inconsciente colectivo, ¢l temor a
la muerte no es otra cosa que la manifestacion del temor al Juicio de
Dios que debia ocurrir al final de Ia vida de toda persona y en donde
el todopoderoso pedia cuentas del obrar de cada individuo y dictaba
sentencia que podia significar la salvacion, la espera en el Purgatorio
o la condena en el Infierno. El temor a lo desconocido, al cercano
Juicio de Dios, a la cuenta que debia rendirse, hacian que la persona
que testaba evitara mentir o esconder alguna accion perjudicial a un
tercero™., Estas razones aparecen expresadas a veces en formas con-
comitantes, es decir, un testador no sélo sefiala el temor que siente

* Jean Delumeay, Le péche et la peur. La culpabilisation en Occident XIiéme-
XVilléme sidcles, Paris, Fayard, 1983, pp. 389-446.

¥ Testamento de Gaspar Gonzilez, Jiquipilco, 17 de marzo de 1612, Archivo
Notaria No. | de Toluca, Edo. de México, C. 7, L. 4, Fs. 36-40v.

% Retamar Avila, Julio, Testamentos de “Indios™en Chile Colonial: 1564—1801; pp.
9-10.
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por la muerte sino que agrega la necesidad que tiene de poder salvar
su alma o descargar su conciencia. Semanticamente hay que hacer
notar que la expresion “pomer mi alma en carrera de salvacidén” nos
remite a una cierta nocion de movimiento post-morten del alma. No se
trata pues del reposo o sueflo apacible de las almas tras la muerte como
se afirmaba en el cristianismo primitivo, sino que expresa la idea de un
recorrido del alma por el espacio intermedio: purgatorio. Esta idea
queda atestiguada en la forma en que se dejan las misas pro anima,
pues junto a las misas por el alma de cada uno, también se recuerdan
las animas de los padres, parientes y por la de aquellos con los que se
tiene algi cargo de conciencia® .

La primera parte del testamento elaborado segin la legislacion
hispanica, estd dedicada a las llamadas “clausulas devocionales”, es
decir aquellas en que se plasman las invocaciones a Dios; la confir-
macion de fe y creencia en los preceptos que confiesa la Iglesia
catolica; la invocacién a los intercesores celestiales; la declaracion
del estado de salud y de sano juicio y voluntad; la encomendacion del
alma a Dios; “quien la creo, ¥ a su hijo, quien la redimié a través de
su pasion y muerte”; y las cldusulas concernientes a fa mortajay a la
forma y lugar del enterramiento; el namero de misas de cuerpo pre-
sente; la solicitud de misas pro anima, novenarios, responsos, cabos
de afio, misas por las almas de otras personas, fundaciones de capel-
lanias y mandas pias. Esta primera parte del testamento puede divid-
irse en dos a partir de su contenido: Ia primera seria la conformada
por cldusulas de caracter declaratorio: invocacion inicial, confirma-
ciéon de fe, etc., y la segunda, la conformada por las clausulas de
caracter decisorio: eleccion del lugar de la sepultura y tipo de enter-
ramiento, eleccion de mortaja; misas, sufragios, etc. Las clausulas
declaratorias permanecen practicamente inmodificadas en la longue
dureé y nos permiten, por esa misma inercia, establecer el marco
general de la religiosidad y sus permanencias a lo largo del tiempo.
Las clausulas decisorias, entre tanto, resuitan mas personales y sus-
ceptibles de cambio, lo cual nos acerca a las practicas religiosas del

%7 Anastasio Aleman Illdn, “La muerte en la sociedad murciana a finales del Antiguo
Régimen: un esmdio cuantitativo de testamentos”, en Contrastes. Revista de Historia
Modeina. Universidad de Murcia, vol. 3-4(1987-88), pp. 71-90.
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momento de estudio, a sus creencias inmediatas, devociones, etc.?®.
Todos los testadores manifiestan la creencia en un destino diferente y
por separado, de su alma y de su cuerpo una vez que ocurra sa
muerte, y manifiestan lo que intimamente desean que ocurra con ello.
No cabe duda que, en Ja disposicion testamentaria juega un papel
relevante lo que la Iglesia manda al respecto y por ello, siendo todos
catolicos, disponen por separado del alma y del cuerpo, basandose
para ello en la tradicién catdlica asentada en el texto de Eclesiastés
(12, 7), que seiiala que ¢! espiritu vuelve a Dios y €l cuerpo a la tierra
de que fue formado. Este principio de separacién del alma y del
cuerpo se encuentra presente en la prédica catdlica desde siempre
sefialandose que la muerte establece entre el alma y el cuerpo una
relacion distinta de fa que tenia cuando el hombre vivia, pues el alma
cesa de informar el cuerpo, sigue sus propias leyes independientes y el
cuerpo como tal deja de vivir. La separacién del alma personal del
cuerpo constituye una verdad de fe, pues el alma al dejar de informar a
$U Cuerpo no perece sino que conserva su vida espiritual aunque con un
modo de existir completamente nuevo para ella.

Como conclusiones de este anilisis se puede afirmar que la an-
gustia que la realidad de muerte ocasiona ante Ia afirmacion de en-
frentar el juicio individual, creada a través de un discurso del temor,
es paliada por la Iglesia con un conjunto de ritos, practicas, donde el
testamento juega un papel bastante relevante como medio para liberar
el alma. Al mismo tiempo estamos mas ante una religiosidad més de
temor al juicio tras la muerte, o el Final, y a la condenacion eterna,
que de amor y caridad verdaderos. Por las disposiciones ¢ imaginar-
i0s de la Iglesia, transmitidos por medio de una argumentacion dis-
cursiva que se fundamenta en el temor y ¢n el miedo al castigo, se ha
creado una religion del “do ut des”, muy externa, practica y estereo-
tipada, por no decir supersticiosa. Todo gira en torno a la idea que
sostiene la realidad —y temor- que ve a las almas expiando culpas, la
personal también cuando le liegue su momento, a las que puede ayu-
dar con los recursos creados por la Iglesia.

7 Astrid Giovanna Rojas Vargas. “La paz interior y ¢l testamento. E! testar como
acto liberador. Siglo XVII™, en Fronteras de la historia 10 {2005), pp. 1837-207.
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Observaciones con respecto a Ia religion de Nikolai Berdiaev
(Pedro José Hinojosa Gutiérrez)

3amerkr mo noeoay pennrmnn Huwonas Bepasesa ({Jeapo
Xoce Unoxoca I'yrreppec)

Pemome, B pabote 3arparuBactcs Bonpoc o6 ornomenun Hu-
Koj1ad bepafcBa K peanbHOCTH PENUIHO3HOTO CO3HAHHA, KOTOPOS
TPAHCUSHAEHTHO 110 OTHOLUEHHI) K HAYIHOMY NO3HAHHIO, pacKpLIBa-
eTcq npodiemMa B3aMMOLCHCTEHE peTHrad o GuinocoduH; TOBOPUTCH
O NpOoABAEHKH TBOPYECKOH MYXOBHOH CWBl 4elOBEKa M, HaKOHell,
MOKA3BIBAETCS €r0 BIUIAM B PENMIHO3HOE OTKPOBEHNUE.

Resumen. En el trabajo se plantea una actitud de Nikolai Berdi-
aev frente la posibilidad de hablar de la realidad de conciencia re-
ligiosa que frasciende al conocimiento cientifico; se trata de la inter-
accidn entre la religion y la filosofia, de las manifestaciones de la
fuerza espiritual creativa del ser humano y, por fin, se muestran sus
aportes a la revelacion religiosa.

Nikolai Berdiaev {1874-1948) es un destacado pensador y
critico del capitalismo burgués y el socialismo soviético. Es uno de
los filosofos que ha rescatado al cristianismo del escepticismo y re-
chazo de muchos pensadores contemporaneos. Frente al predominio
de las visiones cientificas en }a argumentacion social, econémica y de
moral; y frente a las tendencias filosoficas existencialistas ateas o
agnosticas de su tiempo, Berdiaev vuelve a hacer presente una argu-
mentacidn antropoldgica, filosdfica, critica donde la fe, la revelacion
y la moral basada en esa liberacién tienen aun muche que decir al
hombre contemporineo,

Bien podria decirse que toda las obra de Berdiaev, esta funda-
mentada en la experiencia de condiciones trascendentes al mundo,
como fa libertad y la revelacion de lo divino, asi como de sus infiu-
encias y apertura para con ¢l ser humano. Pero en este trabajo
breve, solo hablaremos sobre unas cuantas ideas que el pensador
ruso hace presente para con el aspecto especifico de la religion; et
acto de relacionarse, {re-ligare) con lo divino.

La religién esta relacionada primeramente con el acto de creer en
sus contenidos. Se relaciona con la fe. Y frente a esta condicidon de
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aceptacion voluntaria por parte de la conciencia humana, se alza el
hegemoénico argumento de estar superado por el conocimiento ra-
cional, y mas concretamente, por €l conocimiento demostrable vy ap-
licable, de Ia ciencia positiva y del pensamiento que de ella se deriva.
Esta vertiente positivista ha derivado en el pensamiento y actitud
pragmatica que parece animar a la mentalidad, objetivos y dindmicas
del capitalismo global de nuestro tiempo, donde ¢l ambito religioso,
también parece estar subordinado al “status quo”. Frente a la argu-
mentacién de superacion y autosuficiencia de la ciencia demostrable
y sus aplicaciones. Berdiaev nos presenta la fundamentacién del am-
bito religiosos, junto con la base de la actividad filosofica. Tanto en
La filosofta de la Libertad, como en la primera de las Cinco medi-
taciones sobre la existencia trata acerca de la Gltima razén de la
filosofia v de su actividad, frente a la ciencia y a la religién. En la
Filosofta de la libertad, comienza hablando precisamente de la fe. La
fe adquiere un estatus de cardcter antropolégico, es una realidad in-
separable de la condicion huma. La aceptacién de lo que aparece
frente a uno (el yo, o la conciencia, o la voluntad; para mencionar
solo algunos posibles centros donde se pueda dar esta aceptacién
mencionada), el-considerar que lo que aparece en un determinade 4m-
bito de pensamiento es verdadero, y que una demostracion realmente
nos muestra una verdad, ambas acciones también parten de un acto de
fe. La fe en que la demostracién y el conocimiento, que nuestra ca-
pacidad cognitiva, puede alcanzar la verdad. Berdiaev menciona ¢l
caso de Comte, y de Feuerbach, el primero que mantenia una fe en la
humanidad, en su progreso y en su evolucién, y el segundo, abogaba
por la superacion de las ficciones que esclavizaban al hombre, para que
ahora el hombre mismo, logre alcanzar su destino (Filosofia de 1a liber-
tad, p, 12). De Marx y sus seguidores se podria decir algo semejante.
Ademas, Berdiaev afirma gque ningln argumentacién racional origina
la fe, solo ia facilita, las hace mas comprensible, pero no 1a hace nacer,
tal como los filésofos y tedlogos cristianos de la patristica y la
escoldstica medieval también declararon.

El discurso sobre las afirmaciones religiosas, por parte de una
mentalidad “ilustrada”, hace hincapi€¢ en una condicién de “absurdo”™,
va que las “verdades” de las que parte la religién, no pueden ser con-
firmadas cientificamente. Berdiaev no s¢ inquieta por esta argu-
mentacion del discurso cientifico y nos da unas ideas para reflexionar
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sobre la naturaleza de la fe, cuando no se ha tenido suficientemente en
cuenta a la misma. “el exigir una fundamentacién cientifica de la fe...
revela la incomprension de su naturaleza auténtica” (Berdiaev, 1911, p.
14} y asi también “quienes han desechado las verdades o principios de la
religion™ han sustituido tales principios, por otros que son igualmente
indemostrablesto (Principio también ya mostrado por Kant, y retomado
por Berdiaev, Jung y otros autores). Tan solo con estas observaciones se
hace entendibie lo que nos dice a continnacion Berdiaev:

Hemos aceptado un mundo y creemos que podemos conocer en el,
y hemos dejado de lado el mundo de las verdades trascendentes, a las
cuales por otro lado, solo nos podemos acercar primeramente por la fe.
Pero esta aparente desventaja para con €l conocimiento fundamentado
y demostrable en este mundo, se vuelve un indicio de libertad: Solo se
puede aceptar lo trascendente, de manera libre, no por imposicion, ni
siquiera por una ley cientifica que obligue a aceptarlo. .

Pero aun asi jesto es suficiente para poder hablar de religién?
No... si se deja de lado otro elemento que se vuelve fundamental para
la realidad de lo religioso, v mis especificamente, del contexto re-
ligioso occidental cristiano: el aspecto de la revelacion. Partiendo de
la fe en que existe una trascendencia al mundo y sus elementos nece-
sarios, aparece la aceptacion de ese ambito que se revela. En la
primera de las Cinco meditaciones sobre la existencia, nos dice que
la revelacion aparece como realidad frente y ante el conocimiento;
frente a la “realidad del conocer” también esta la “realidad de la reve-
iacién”, ya que ambos son manifestaciones del Ser. El mundo tras-
cendente y el mundo natural son manifestaciones diversas del Ser, Y
tienen también como fin, ese ente que puede descubrir al Ser, y a si
misino como parte del Ser: el hombre. Quien valora €l conocimiento
y la revelacion es el hombre y quien ejerce la libertad de buscar tanto
el conocimiento como la revelacion, o una o la otra, es el hombre. Y
quien al final de cuentas sufre por las consecuencias de las opciones
del conocimiento y la ciencia es el mismo hombre. Por lo que volve-
mos a ver la relacién e importancia del aspecto antropolégico para el
pensamiento de nuestro autor.

Fe, aceptacion y revelacidn, conocimiento y demostracion, se va
contraponiéndose en cuantas maneras de acceder al Ser. El cardcter
pragmatico de muchos ambientes y tendencias “modernas”, obstacu-
liza el tomar en consideracion las otras posibilidades de cono-
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