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Prologo

El libro que ahora se presenta es producto de un espacio de estudio,
discusion y analisis entre pares académicos dedicados a la compren-
sion y explicacion de los asuntos religiosos. En el afo 2018, un grupo
de investigadores, pertenecientes a distintos espacios de educacion
superior nos reunimos en un seminario titulado “4En Busqueda de
una Espiritualidad sin Religion? Jovenes, Interioridad y Creencias
Religiosas” Coincidimos académicos de la Universidad de Guadala-
jara a través del Centro de Estudios de Religion y Sociedad, el Cuerpo
Académico Cultura, Religion y Sociedad, asi como de la maestria en
Estudios Filoséficos, junto con colegas del Departamento de For-
macion Humana del Instituto Tecnolégico y de Estudios Superiores
de Occidente (1TEsO), la Asociacion Ecuménica de Tedlogos/as del
Tercer Mundo, el Centro de Estudio de las Tradiciones Religiosas, el
Instituto Superior de Catequesis, la Universidad del Valle de Atema-
jac, la Didcesis de Ausburgo, el Colegio de Jalisco y el Museo Regional
de Guadalajara-INAH.

Frente a los estudios religiosos que se realizan en México,
quisimos detenernos en los sujetos creyentes o no creyentes que
se engloban en la categoria de jovenes. El objetivo del seminario
fue responder, desde diversos enfoques, a las preguntas: ;Qué es la
espiritualidad humana? ;Puede haber una espiritualidad sin reli-
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gion? ;Para qué sirve la espiritualidad? ;Cémo se alcanza cultivar
la espiritualidad? ;Ante el indiferentismo religioso de los jovenes, la
espiritualidad es una opcién? ;La espiritualidad nos puede egocen-
trar o aperturar hacia los demas? ;Es importante la espiritualidad en
una sociedad cada vez mas materialista y depredadora?

El resultado es este libro que hemos titulado Espiritualidad sin
religion. Interioridad, jovenes y creencias religiosas. Se trata de una
obra donde se presentan dieciocho trabajos procedentes de distintas
disciplinas, organizados en tres partes. La primera contiene cuatro
textos bajo la idea De la crisis de la religion a la emergencia de nuevas
espiritualidades. Ahi se muestra un diagnoéstico de la situacion que
guardan las creencias abordadas desde Europa, América Latina y
México, para exponer algunas vias que explican que los cambios
religiosos no pasan necesariamente por el despegue total de la re-
ligion, sino por la busqueda de nuevos escenarios, donde si bien se
marginalizan las instituciones y estructuras religiosas, las genera-
ciones actuales desarrollan una indagacion de la espiritualidad que
les lleva a reconfigurar nuevas formas de exploracion del ambito
de lo sagrado.

El segundo grupo de trabajos se ubica en una seccién que se
ha titulado Elementos en conflicto en el cultivo de la espiritualidad.
Con ello hemos querido agrupar el analisis profundo de conceptos,
visiones de mundo y sistemas de creencias que entran en crisis al
momento de explorar nuevas formas de vivir la espiritualidad. En
estos documentos se exponen andlisis de corte estructural, semantico,
filosdfico, antropolodgico, al mismo tiempo que se plantea la necesi-
dad de explorar nuevos conceptos que permitan explicar las nuevas
busquedas de sentido.

El daltimo grupo de textos se ha agrupado bajo el titulo Reconfi-
guraciones de los sistemas religiosos. Al usar el plural hemos querido
sefialar que no existe una sola forma de exploracion de la espiritua-
lidad, sino que aparecen diversas experiencias, donde el sujeto —en
mayor o menor medida— que se ubica en sus exploraciones al mar-
gen de los sistemas religiosos va dando forma y estructurando una
serie de creencias que le llevan a explorar otros caminos, que, si bien
pueden rechazar a las religiones institucionalizadas, en muchos casos,
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plantean la emergencia de cambios en las mismas. En esta seccion del
libro se encuentran nueve experiencias de busqueda de sentido con
la intencidn de configurar una espiritualidad personal.

El texto expone otros planteos de la busqueda de la espiritua-
lidad que da voz a los actores, y no sdlo a los dispensadores buro-
craticos de lo sagrado. De este modo se ofrece una reflexion que
pone sobre la mesa las creencias de los sujetos y no los discursos
de las instituciones religiosas; al mismo tiempo, la procedencia de
los investigadores de distintos campos del conocimiento humano
hace que en el texto coincidan andlisis del mismo asunto desde una
perspectiva multidisciplinaria, lo cual le da un valor distinto al abor-
daje del fenomeno. Si bien este tipo de accesos al fenémeno religioso
puede ser criticable por quienes consideran que solo se explican las
cosas desde un tnico marco tedrico, es un hecho que no basta una
sola disciplina para comprender asuntos que por su complejidad
requieren de distintas miradas. Esta es una caracteristica del texto
y de los investigadores que coinciden en este espacio académico.

Este libro se publica gracias a los apoyos del Centro Universitario
Ignaciano del 1TEso y de la Universidad de Guadalajara a través de su
Editorial. Agradecemos la posibilidad de compartir este anlisis, al
mismo tiempo que esperamos contribuir a la discusiéon que ayude a
clarificar la manera como se van transformando las estructuras reli-
giosas, cuando estdn a la vista nuevas formas de vivir la espiritualidad
al margen de la religion.

Jesus Arturo Navarro
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Religion y espiritualidad
en el futuro: un salto evolutivo
en un tiempo axial

JOSE MARIA VIGIL

Para el Seminario de Investigacién:
sEn Busqueda de una Espiritualidad sin Religién?

Jovenes, Interioridad y Creencias Religiosas”.

En esta reflexion nos movemos en el ambito de las ciencias de la reli-
gion, no en el campo estricto de la teologia, aunque ésta sea de igual
forma una de esas varias ciencias de la religion.

Acojo la alusidn a los jovenes que viene en el titulo del semina-
rio, no sin hacer constar que la problematica a la que nos referimos
no es “de los jovenes” solamente, sino de los adultos, de las Iglesias
y religiones —de Occidente al menos—, y sin duda, también de la
humanidad como conjunto.

Felicito ala upG y al ITESO por la eleccién de este tema del futu-
ro de la “espiritualidad sin religion”, la espiritualidad humana mas
alla de la religion. Creo que es facilmente constatable que son muy
pocas universidades en el continente latinoamericano que lo han
captado, y son aiin menos las que lo abordan de un modo académico
explicito, con investigacion y produccién académica.
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Al ser la primera de las sesiones de este Seminario, mejor que
centrarlo en un punto concreto de su amplia tematica, prefiero elabo-
rarla mas bien como una propuesta de vision global en el que incluir/
presentar todos los temas que generalmente se pueden integrar en la
tematica. Acepto de entrada apretar poco, por abarcar mas.

No pocos de estos temas los he tratado monograficamente en
otros aportes: a ellos remitiré. Incorporo concretamente una pers-
pectiva nueva que me parece muy iluminadora, el paradigma “an-
tropoteocosmico” (ATC).

Partiendo de la realidad.
La realidad actual de la religion
(sincronicamente): “Donde estamos”

Fieles a la “metodologia tripartita latinoamericana’, partiremos de la
realidad para ubicar qué dice con relacion a nuestro tema, haciéndolo
esta vez tanto en forma sincrénica como diacronica.

Dado el tema que nos ocupa en este Seminario, la realidad con-
creta de la que queremos partir es a la que convencionalmente se
suele llamar la crisis de la religion. Nuestra ciencia auxiliar en este
momento seria la sociologia religiosa. Mds que reflexionar tedrica-
mente sobre esa crisis, trataremos de evocarla mediante unos pocos
casos emblematicos de la misma en Occidente (no nos referimos al
mundo entero).

* EE. UU. Ninguna otra religion grande en los EE. UU. ha experi-
mentado pérdidas mayores durante las ultimas décadas como la
Iglesia catdlica.’

Ninguna otra religién grande en los EE. UU. ha experimentado pérdidas mayores durante
las dltimas décadas, como resultado de cambios en afiliacion religiosa, que la Iglesia
catdlica. El 31,4% de EE. uvu. adultos dicen que “se criaron catdlicos”. No obstante, hoy
solo el 23,69% de adultos dicen que estdn afiliados con la Iglesia catolica, una pérdida
neta de 75 puntos porcentual. Grosso modo, el 33% de los “criados en la fe catélica” la
han abandonado y aproximadamente uno de cada diez adultos americanos (EE. UU.) son
ex-catdlicos.)) [Poblacion de EE. UU. en 2010: 308 millones]. PEwW Forum, marzo de 2008.



16

José Maria Vigil

Templos en venta en Italia y en Holanda.”

Espaiia: dos tercios de los 800 monasterios existentes en el pais,
proximos a ser cerrados.’

En Costa Rica, la Escuela de Matematicas de la Universidad de
Costa Rica ya hizo un estudio estadistico en 1988 sobre la fuga
de catolicos a las “sectas protestantes”, como se decia entonces,
y concluy6 que éstas ya no eran el destino mas frecuente: “estos
catolicos no se pasan a las filas de las sectas protestantes sino
al indiferentismo”. En 2014, otro estudio de la Universidad Na-
cional, concluye que la fuga al protestantismo esta estancada,
pero que “el sector catdlico no practicante es el sector que estd
creciendo mas, y, ademas, es el que mas esta reelaborando sus
creencias™*

El Chile visitado por el papa en 2018 ya no es el que fue. Hace
diez anos, un 73% de los chilenos respondié “catélico” cuando
los encuestadores de Latinobarémetro les preguntaron por su
religion. En 2017, la cifra habia bajado hasta un 45%. En La-
tinoamérica esa cifra disminuyd de 80% a 59% en la misma
década.®

Nei Paesi sempre pil scristianizzati del Nord Europa una grande quantita di chiese
vengono chiuse e vendute, oppure anche demolite. Il paese dove il fenomeno, oggi, ¢
particolarmente acuto & 'Olanda, per il fatto che il numero di coloro che frequentano le
chiese, sia cattoliche sia protestanti, ¢ in forte drammatica diminuzione. Basti pensare
che nel 1960, per stare solo ai cattolici, coloro che partecipavano alla messa festiva erano
il 90%, la quota piui alta in assoluto dell’Europa; ora, a distanza di meno di una sessantina
d’anni, la percentuale ¢ precipitata al 10% e mentre nel 1958 i cattolici erano il 42%, nel
2013 erano scesi al 26%. Questa ¢ la ragione per cui le chiese sono rimaste vuote e ven-
gono vendute. Ogni settimana, in media, sono due quelle che chiudono e che vengono
messe in vendita, per diventare hotels, centri sanitari, scuole e persino strutture spor-
tive. Negli ultimi 25 anni ne sono state vendute circa 9oo. Attualmente possono essere
comperate persino in Internet. Sono chiamate “chiese morte”, perché nessuno piu le
frequenta. E una sorte simile ¢ riservata anche a diversi conventi rimasti ormai disabitati.
settimananews.it/societa/olanda-chiese-vuote-messe-vendita

“La situacion de muchos conventos femeninos es muy alarmante y preocupante. Hay
falta de vocaciones y se estan suprimiendo muchas comunidades. Por lo menos mas de
una al mes en Espafia”. Un informe de la revista Vida Nueva de Madrid revela que dos
tercios de los 800 monasterios existentes en nuestro pais —de los 3.000 que hay en el
mundo— estarian en situacion de ser cerrados a no mucho tardar. https://goo.gl/JCiWcj
https://goo.gl/G3PGy5

https://goo.gl/T1uwps
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* Un caso realmente emblematico es el de la Révolution tranquille
del Canada francés: en unas pocas décadas, un pais ultrarreli-
gioso, culto y desarrollado, sin ninguna violencia ni alteracién
politica, como fruto de un movimiento de reflexion de la opinion
publica, dala espalda a su tradicidn catélica y se convierte en uno
de los paises més secularizados de Occidente.’

* Mundo: A nivel mundial hay “mil millones de descreidos”..”

Estos pocos casos emblematicos que acabamos de seleccio-
nar pueden sugerir —no demostrar— algo que en el ambito de
las ciencias de la religion esta siendo un diagnostico aproximado
generalizado: Llevamos varios siglos experimentando un proceso
constante de secularizacidén de las sociedades, tradicionalmen-
te religiosas. En las ultimas décadas este proceso no sdlo se ha
acelerado (aumento cuantitativo), sino que se ha transformado
(cambio cualitativo) en un proceso de disolucién de las formas
religionales.®

En algunas regiones y paises concretos del Norte —y en al-
gunos sectores poblacionales, como la juventud— el proceso esta
produciendo una especie de “exculturacion del cristianismo”, acer-
candose a la consumacion de un verdadero colapso de la presencia
de las Iglesias en la sociedad. Este proceso viene a coincidir con
la modernidad, incluyendo su segundo ciclo, su profundizacién:

¢ Hereflexionado varias veces sobre el tema: J. M. Vigil, “Propuesta a la teologia de Quebec”,

y “Un llamado a la teologia quebequense”, en Academia.edu (https://eatwot.academia.
edu/JoséMariaviGIL).

“1.100 millones de descreidos. Un 16% del mundo no se identifica con ninguna religion,
el tercer mayor grupo mundial”. http://sociedad.elpais.com/sociedad/2013/01/13/actua-
lidad/1358104128_555157.html “Los cristianos son mayoria en el mundo, el 31,5% de la
poblacién (2.200 millones, la mitad de ellos catdlicos), seguidos de cerca por los musul-
manes (23,2%, 1.600 millones). Tras lo que el informe denomina “no afiliados” aparecen
los siguientes grupos: hinddes (15% de la poblacién mundial, o 1.000 millones); budistas
(7,1%, 500 millones); seguidores de religiones populares (africanas o de tribus chinas,
indios americanos y aborigenes australianos), el 5,9%, o 400 millones; otras religiones
(taoismo, sintoismo, parsis, sijs, bahai’s, jainistas, seguidores de Tenrikyo, etcétera), el
0,8% (58 millones), y, finalmente, judios, que sélo suponen el 0,2% de la poblacién mun-
dial (14 millones, repartidos casi a partes iguales entre EE. UU. y Oriente Medio, es decir,
Israel)” (Datos del Pew Center).

Distinguimos claramente el adjetivo religioso del religional. Cfr. Hacia un paradigma pos-re-
ligional, voIcEs (revista de la EATWOT) 2012, nim. 1, https://goo.gl/v52ypL
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la posmodernidad. La parte mas viva y sensible de la sociedad,
incluyendo ahi los jovenes, ha entrado de lleno en el proceso. Y
todo hace prever la continuidad, aceleracién y consumacioén del
proceso, también en América Latina.

La realidad profunda (diacrénica) de La religién:
“De dénde venimos"

En las dltimas décadas hemos asistido a una revision critica de los
axiomas filosofico-religiosos basicos que han regido clasicamente y
rigen todavia el campo religioso. A la luz de nuevos estudios e inves-
tigaciones, esos axiomas mas hondos, los mas basicos, que parecian
obvios, evidentes, y por eso mismo indiscutibles, comienzan a apa-
recer ahora en buena parte como “supuestos acriticos’, relativamente
recientes y, curiosamente, no mejores o mas utiles que los anteriores,
¥, por tanto, necesitados de una reflexién y un debate nunca antes
tenidos sobre ello.

Nuestras ciencias auxiliares son aqui la arqueologia, la historia y
la antropologia cultural, sin dejar a un lado la filosofia y la teologia.
Sin asumir sus descubrimientos no podremos desembarazarnos de
esos “supuestos acriticos” en que hoy se han transformado los que
considerabamos paradigmas basicos tradicionales, que ahora vemos
que nos han mantenido clausurados en una visién gratuita, acritica,
filos6ficamente parcial.

Desde hace siglos, la cultura occidental da por evidente que Gre-
cia es el comienzo del pensamiento adulto de la humanidad, y que
Israel es el punto cero de la religion humana. Mas atras de Grecia e Is-
rael s6lo habia balbuceos, no pensamiento filoséfico serio, ni religion
humana madura. Desde hace menos tiempo, la ciencia ha llegado a
la conclusion de que “la historia empieza en Sumer”,” sin quitar nada
de lo dicho sobre Grecia e Israel. Creo que una inmensa porcién de
los manuales de filosofia, teologia e historia —yo diria que un 90%—
parten todavia de este supuesto.

Samuel Noah Kramer, La historia comienza en Sumer, Alianza Editorial, Madrid 2010.
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La nueva vision propiciada por las ciencias histérico-arqueoldgi-
casy antropolégicas nos dicen, en primer lugar, que las religiones no
son de siempre, como hemos venido pensando hasta hace muy poco
tiempo. Las religiones son mas bien muy recientes en el desarrollo de
la evolucion de la humanidad. La espiritualidad, en cambio, se pierde
en la noche de los tiempos del origen de la humanidad. Homo sapiens
es coetaneo del homo spiritualis.

Podemos convenir en que lo que llamamos propiamente “his-
toria” iniciara en Sumer, pero ni la espiritualidad ni las religiones
comenzaron con Israel, ni siquiera con Sumer, sino mucho antes.
Es muy importante sefialar que, en el campo de los axiomas basicos
—llamémoslos “filosofico-religiosos”—, ni Grecia ni Israel son “origi-
nales”. La estructura fundamental de su espiritualidad y de su vision
religiosa —sus axiomas religiosos mas profundos— la heredan de
sociedades y culturas mas antiguas, anteriores en varios milenios. Es
cierto que le dan una “formulacién” mas elaborada y coherente, pero
propiamente hablando, ni Grecia ni Israel son creadoras originales,
sino que son fundamentalmente herederas de unos axiomas funda-
mentales anteriores que no cuestionaron (sélo un poco los griegos), y
los supusieron evidentes e intocables, ignorando la enorme trastienda
histdrico-arqueolédgica que hoy conocemos. Por lo cual, hoy podemos
decir que, tanto Grecia como Israel, como nosotros que somos sus he-
rederos, hemos vivido y pensado instalados dentro de un paradigma
(“conjunto de axiomas”) en el que hemos quedado encerrados mile-
nariamente. En buena parte seguimos pensando y sintiendo “dentro
de la caja’, dentro del paradigma o sobre los axiomas heredados de
Grecia y de Israel. El pensamiento clasico y actual del cristianismo,
por ejemplo, no es capaz de salir de esa caja de pensamiento, ni si-
quiera de imaginar que hay vida y hay espiritualidad fuera de esa
caja. Se impone la necesidad de liberar el pensamiento, la religion yla
espiritualidad. Se requiere “sacar la cabeza fuera de la caja” (thinking
out of the box), y releer todo nuestro patrimonio simbdlico de ese
nuevo paradigma ATC que las generaciones jovenes intuyen, y que ya
no les permite empatar con el discurso religioso tradicional milenario
a cuyo ocaso decimos que socio-religiosamente estamos asistiendo
en crecientes sectores de la poblacion.
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Considero que el paradigma'® religioso-espiritual més profundo
es el “antropo-teo-césmico” (ATc),'! mejor llamado asi que como

“cosmo-te-andrico”'? Hoy las ciencias de la religion nos permiten
decir que hemos vivido mucho mas tiempo...

con diosa que con dios masculino,*?
sin segundo piso que con ¢l (o sea, sin separacion del cielo y de la tierra),
en una naturaleza “divina” que en una naturaleza-materia-profana,
con experiencia religiosa “natural’, oiko-centrada, que con experiencia religiosa
« L) »
espiritual” ...
sin metafisica que, con ella,
sin theos que con él.

El cambio lo hemos dado “recientemente”, después de la evolucion
agraria, tal vez “a causa de” las invasiones kurgans (4300-4200, 3400-
2800 y 3000-2800 a. C.), a mediados del periodo calcolitico. Ha sido
en ese momento cuando hemos cambiado de paradigma arc.

Desde la antropologia cultural, muchos analistas afirman que
ese cambio epocal —que sostengo que es esencial un cambio de
paradigma ATC— no ha sido afortunado, pues esta a la raiz de algu-
nos de los grandes defectos que achacamos a la civilizacién actual
(patriarcalismo, menosprecio y sometimiento de la naturaleza, so-
brenaturalismo, dualismos...).

Las ciencias histdrico-arqueoldgicas nos descubren hoy que el
paradigma ATc en el que Occidente ha vivido varios milenios —y
en el que hemos nacido o estamos todos nosotros—, hoy ha de ser
considerado mas bien como “supuesto acritico’, ya que la “evidencia”
que debe tener —para fungir como paradigma— estd dejando de serlo
para las generaciones actuales, fundamentalmente por la ampliacion
del conocimiento provocada por la ciencia.

1% Ya sabemos, podemos definir paradigma como un conjunto de axiomas, en una definicién
practica para andar por casa.

' J. M. Vigil, “Humanos, Naturaleza y Dios”, en Academia.edu, o en https://goo.gl/9gVhRQ

12 Por evitar un lenguaje con connotaciones patriarcales (andros en vez de anthropos).

* J. M. Vigil, “Hemos vivido mucho mds tiempo con Diosa que con Dios”, en Agenda Lati-
noamericana’2018, pp. 42-43, o en //goo.gl/vkyJLc
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Lo que esta mas al fondo de la crisis epocal actual de la religion
no es tanto un fendmeno de secularizacidn, ni sélo una profunda
desafeccion hacia las instituciones religiosas, sino la crisis del para-
digma ATc que se fragué hace algo menos de seis mil afos, que para la
cultura actual esta dejando de ser un conjunto de axiomas (evidentes),
sino mas bien un conjunto de supuestos acriticos, cuya evidencia se
ha vuelto en contra de ellos, y que ya no pueden ser hoy aceptados
en esta transformacion de conciencia religiosa que se da en el nuevo
“tiempo axial” que estamos transitando.

En todo caso, superar la “evidencia” del tradicional paradigma
ATC, someterlo a critica —aunque sea por primera vez—, saber que es
una construccion humana y no una revelacion ni una evidencia on-
toldgica, saber que hemos sido humanos —incluso mas humanos—
con otras configuraciones del paradigma ATC, saber que son muchos
hoy los que sostienen que nos equivocamos en aquella opcién pa-
radigmatica que hicimos en el tiempo de la revolucién agraria, nos
saca del error de una “evidencia” que ahora descubrimos que ha sido
mas bien un supuesto acritico, nos muestra que era una evidencia
construida (y postulada) por nosotros mismos, no el fundamento
mas basico de la realidad, y que nos podemos/debemos considerar
libres para reconfigurar nuestra religiosidad y espiritualidad humana
de otra manera. No nos encontraremos desobedeciendo a Dios, ni
apostatando de ninguna fidelidad religiosa que nos obligue; al con-
trario, estaremos obedeciendo el mandato interior que el Cosmos y
la Vida nos transmiten, de optar y decidir con esfuerzo, imaginacion,
responsabilidad y creatividad.

Creemos que esta perspectiva diacronica de la religiosidad/espi-
ritualidad coloca el debate en torno a la crisis actual de la religion en
un contexto totalmente diferente al marco mental en que nos hemos
movido hasta ahora. Sin adentrarnos en la nueva visién que esta vi-
sidén nos proporciona, no podemos mas que repetir los supuestos
acriticos de siempre.

Insistimos: necesitamos pensar, sacar la cabeza fuera de la caja.
Quien contintie considerando insuperables los limites de la caja (el
pensamiento griego, la experiencia religiosa considerada culmen de
Israel, la Biblia como Revelacion unica e indiscutible, o las creencias
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miticas que acompafian a toda religion...), no podra dar respuesta a la
gran cuestion del futuro de la religion. No podra dar respuesta quien se
instale en la teologia tradicional, con la filosofia occidental tradicional
como ciencia auxiliar (ancilla theologiae que mas bien ha resultado ser
Domina theologiae, al mantenerla atada a su paradigma).

Cuando estamos en un cambio tan radical de perspectiva, no
adelantamos nada con nuevas propuestas sobre los mismos viejos
presupuestos, sino planteamientos nuevos sobre presupuestos nuevos.
Esta nueva vision que nos provoca el estudio diacrénico del desarrollo
(evolutivo) de nuestra espiritualidad, nos libera de los viejos presu-
puestos acriticos, nos faculta salir de esa carcel del pensamiento en
que la ignorancia y la absolutizacién de la tradicién nos encerro, nos
permite sacar la cabeza de debajo del ala, o pensar out of the box, y
ser asi capaces de ofrecer nuevas propuestas.

JUZGAR. Ajustar viejos conceptos a la nueva situacion
Concretamente dos: la espiritualidad y lo religional.

Espiritualidad.:

Es una palabra rechazada y ala vez acogida.'* Paraddjicamente, es
rechazada en los dambitos cristianos renovadores, por el dualismo que
su ADN etimologico revela y que fue vivido tan duramente a lo largo de
la historia, y es recibida en muchos ambientes laicos, es aceptaba con
creciente entusiasmo. Hay que aceptar que la palabra estd socialmente
consagrada. Tal vez puede bastar acompafiarla con el debido matiz
siempre que sea necesario. (No somos duefos de las palabras que ya
estan “ocupadas” por el uso comun).

sQué no es la Espiritualidad?
no es espiritual (como contrapuesta a material, corporal),
no es sobrenatural (como contrapuesta a natural, biologica, neurologica...)

4 P. Casaldaliga - ]. M. Vigil, “El problema de ciertas palabras”, capitulo 1 de su libro Es-
piritualidad de la liberacién, editorial Envio, Managua, 1992; también en Academia.edu,
https://eatwot.academia.edu/JoséMariavIGIL
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no es amundana... Porque serfa una espiritualidad mutilada o para personas
mutiladas,

no es ahistdrica... Piénsese en la espiritualidad de la liberacion, y su caracte-
ristica “santidad politica’,

no es la vivencia de la Gracia, como muchas teologias creian (cursillos de
cristiandad, por ejemplo),

no es una realidad exclusivamente cristiana —mucho menos sdlo catdlica...
como el extra Ecclesiam nulla salus queria hacernos pensar, o nos mandaba
creer (Cfr. Santo Tomés,'® Danielou,'® Luis del Valle'’...).

no es un “estado modificado de conciencia’, ni es el arte de lograrlo, el arte de
conseguir un chispazo de conexion con el Absoluto, uno o muchos éxtasis en la
meditacion... Eso pueden ser fendmenos ‘misticos’ (o también alucinatorios) o,

como maximo, una forma muy concreta de espiritualidad, no “la” espiritualidad.

1

«

16

17

Garrigou-Lagrange, Perfection chrétienne et contemplation, Paris 11923, pag. 64; también
A. Tanquerey, Compendio de teologia ascética y mistica, Desclée, Paris 1930, 646. Ambos
se remiten a la doctrina de Santo Tomads: “las virtudes morales cristianas son infusas y
esencialmente distintas, por su objeto formal, de las mas excelsas virtudes morales adqui-
ridas que describen los mas famosos filosofos. .. Hay diferencia infinita entre la templanza
aristotélica, regulada solamente por la recta razén, y la templanza cristiana, regulada por
la fe divina y la prudencia sobrenatural” (citado por Garrigou-Lagrange, 1. c..).

Il'y a un héroisme non-chrétien, il n’y a pas de sainteté non-chrétienne. Ou bien alors on
confond les valeurs. Il n’y a pas de saints en dehors du christianisme, car la sainteté est
essentiellement un don de Dieu, una participation a Sa vie, tandis que ’heroisme est du
plan humain. D’ailleurs dans toute sainteté il devrd y avoir une part d’heroisme, parce que
toujours il y aura une part de volonté et de caractére qui jouera un role, mais pénétrée de
grace et d’humillité. Danielou, Le mystére du salut des nations, Seuil, Paris 1946, pag. 75.

Una vez me senti muy licido explicando como es eso de que la vida verdadera es la vida
sobrenatural, frente a la cual la vida natural no vale nada: “La vida sobrenatural es la que
procuramos o aumentamos o disminuimos y hasta perdemos con los actos meritorios o
demeritorios (y pecados) que hacemos bajo la guia y control de la fe. Para esto tenemos la
vida natural, para hacer méritos, y por lo que la fe nos dice nos conectamos con el mundo
sobrenatural. Podremos tener muchas virtudes naturales, pero no valen absolutamente
nada en el mundo sobrenatural, como una superficie que vale cero en un mundo de tres
dimensiones. Podemos ver un cuadro que represente, por ejemplo, un paisaje con muchas
profundidades. Pero por mds que lo parezca, en la realidad es cero de profundidad. Pa-
recera maravilloso, pero no es nada. Asi una gran virtud de filantropia por la que somos
bondadosos con los demds, si por la fe no la convertimos en caridad fraterna, no vale
absolutamente nada”. Hasta aqui mi licida explicacién de cémo viviamos al principio la
relacion con lo sobrenatural. Luis del Valle, sj, “Por supuesto que he cambiado”, Christus
(enero 2004) 47. Articulo publicado también en Sal Terrae (octubre 2003).
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Por esto, quienes estan en esta linea de una forma radical no re-
conocen la presencia de la espiritualidad fuera de la busqueda de
esos estados modificados de conciencia. Frente a ciertas formas ex-
clusivistas de orientalismo que nos invaden, es preciso dejar claro y
reivindicar que se puede ser espiritual, y mucho, sin estados modifi-
cados de conciencia.

Todo esto es, obviamente, un cambio radical de perspectiva respec-
to a la concepcion tradicional cristiana, por ejemplo, de la espirituali-
dad. Las nuevas generaciones y los ‘mayores’ que logren sacar la cabeza
de la caja, se sentiran muy aliviados con la nueva vision, los nuevos
paradigmas, la nueva conciencia, al no tener que aceptar ni someterse
a la vision tradicional —todavia hegemonica en las Iglesias cristianas.

sQué es la espiritualidad? En cuanto al concepto teoldgico-eclesial:
espiritualidad es un nombre para algo innombrable con una palabra.
Es... la fuerza, la pasion, que nos mueve. Es la “interioridad”.. (nueva
palabra, muy acertada, que hoy utilizan nuevos buscadores, una pa-
labra laica, sin mitos ni sacralizaciones, muy humana, macroecumé-
nica...) Por eso, la espiritualidad es una realidad puramente humana
(sin la necesidad de un segundo piso en el que poner arriba “las cosas
de arriba”..), plenamente humana y plenificadoramente humana. La
espiritualidad se puede pensar, asi como una suerte de sinénimo de
la propia humanidad, como lo mads profundo de nuestra humanidad,
nuestra vida interior profunda, nuestra vitalidad o, como tltimamente
dicen algunos, muy acertadamente, “mentalidad” —en un sentido mas
profundo que el sentido comun de la palabra, que viene de mente, que
es un nombre hoy dia mas adecuado para el espiritu, el alma...).

Desde una vision mds amplia, la espiritualidad es la misma concien-
cia ala que la evolucién de la vida ha llegado... Es una prolongacién de
la biologia, en un nivel “superior” ... La conciencia no es algo “evolu-
tivamente nuevo” que apareciera por primera vez en el ser humano...
Hay una continuidad con grados previos o inferiores de conciencia en
especies anteriores... La conciencia es fruto de la complejificacion de
la materia, y la espiritualidad seria el nivel mas dinamico y profundo
de esa interioridad o vitalidad interior de la conciencia... (lo que me
motiva, me mueve, me e-mociona, me atrae, me apasiona, me enciende,
me eleva, me transporta, me en-thus-iasma... Esta vision de la espiri-
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tualidad es muy humana... Muchas ‘conversiones’” adultas obedecen a
esa necesidad insatisfecha: la persona se siente vacia a pesar quiza del
éxito incluso de la riqueza... La busqueda supuestamente de “Dios” ...
es una necesidad muy natural, muy humana... y ahora somos capaces
de verla de una forma mas laica: muchas personas calman su hondén
del alma con la musica, la poesia, el arte, la politica... y encuentran la
satisfaccion culmen de su pasion en el amor, la entrega de siala ayuda
y la solidaridad, la ciencia, la verdad, la belleza...

La espiritualidad es un nivel de la evolucién de la materia, de la
vida, de la conciencia, del ‘espiritu’.. La espiritualidad es energia, un
nivel de energia, de la misma energia que mueve el cosmos, que atrae
las estrellas, que gravita sobre nosotros, el encanto-seduccion que
experimentamos proveniente de la misma realidad... (cfr. Swimme...).
Y esa vivencia del corazén cambia nuestra mente, nos da otra vision
de la realidad, que nos hace verla animada, habitada, e-mocionante,
co-vibrante de la energia, entusiasmadora...). (Aquel jardin-bosque
interior de la pelicula avatar, en el que, aun siendo de noche, todo
lo descubrimos iluminado, por dentro, desde dentro, luminiscente,
encendido de luz, transpirando luz...

Siya sabemos que esto es asi, ;por qué las Iglesias siguen hablando
de una espiritualidad del segundo piso, amundana, apolitica, ascética,
que piensa s6lo en el cielo-post mortem, cautiva de las virtudes nega-
tivas, en vez de potenciadoras de la intuiciéon profunda que habita en
nosotros hacia la vida y hacia la felicidad...?

Espiritualidad y religion

Recordemos ante todo el caracter tan plurisémico de la palabra “religion”'®
En el cristianismo tradicional (en el que nacimos y nos edu-

camos los mayores de la generacion actual, el cristianismo sim-

plemente pre-Vaticano 11), la espiritualidad estaba circunscrita

'® Religion is one thing to the anthropologist, another to the sociologist, another to the Psy-
chologist (and again another to the next Psychologist!), another to the Marxist, another
to the mystic, another to the Zen Buddhist, and yet another to the Jew or Christian. As
a result, there is a great variety of Religions theories of the nature of religion. There is,
consequently, no universally definition of Religion, and quite possibly there never will
be! (Crawford, What is Religion?, Routledge, Londres y Nueva York, 2002, p. 3).
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enteramente a la Iglesia en que nacimos. Nos parecia —se nos
dijo— que la espiritualidad era cuasi propiedad de la Iglesia, y
que no habia fuera de ella posibilidad no sélo de santidad, sino
de espiritualidad siquiera."’

Espiritualidad y religion estaban totalmente identificadas. So-
mos muchos los que hemos llegado a esta distincion apenas en los
ultimos afios. En nuestro libro de Espiritualidad de la liberacién®
nos atrevimos a abordar separadamente esas dos caras del mismo
poliedro: E1y Ez... Sobrino habla de la espiritualidad antropolégi-
ca profunda. Ronaldo Muiioz de la experiencia profunda humana.
Tillich de la “profundidad”..

El “descubrimiento” de que las religiones son muchas, y son muy
recientes, ha hecho explotar aquella vinculacion-equiparacion entre
espiritualidad y religion.

El “descubrimiento” de que son muy recientes imposibilita equi-
pararlas con la espiritualidad de siempre del ser humano. La religion
seria una forma, un formato concreto, una configuraciéon concreta
que la espiritualidad de siempre ha revestido en los ultimos milenios
(sen el neolitico, desde la revolucion agraria, desde las ciudades-esta-
do...?). Por tanto, la diferencia entre espiritualidad y religién no sélo
es grande, sino esencial, una diferencia de naturaleza.

El neologismo “religional”
“Religional” es un neologismo para referirnos a aquello que corres-
ponde a las religiones necesariamente (caracteristicas esenciales,
formas, modos, ritos, creencias, elementos de las religiones...) y no
a la espiritualidad, que, como tal, puede vivirse fuera de todos esos
modos y formas. Siempre vamos a ser religiosos, porque ello forma
parte de nuestro ser humano, pero probablemente vamos a dejar de
ser, estamos dejando de ser “religionales”

Este “Juzgar” que en nuestro Seminario debe llevarse a cabo,
puede iluminarse con muchas otras luces que pueden ser objeto de
ponencias concretas:

' Recordemos las obras al respecto, de Danielou, Garrigou-Lagrange, y la “teologia del
acabamento” de aquellas décadas preconciliares.
%0 Casaldéliga-Vigil, Espiritualidad de la Liberacion, Editorial Envio, Managua, 1992.
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* sobre el paradigma evolutivo,

* sobre la hegemonia actual que la ciencia ejerce sobre la noosfera
humana,

* sobre la inviabilidad actual y la desaparicion de la epistemologia
mitica, que ha sido, precisamente, la que nos ha ayudado desde
el principio a realizar nuestro recorrido espiritual,

* sobre el paradigma pos-religional, de un modo explicito y espe-
cifico, a fondo,

* sobre la inviabilidad actual creciente del paradigma teista elabo-
rado hace unos cinco mil aflos, practicamente fijado finalmente
por los griegos, hace dos milenios y medio, abocado hoy a una
crisis ya irreversible,

* sobre la necesidad de recuperar la relacion directa espiritual
con la naturaleza y el cosmos, perdida desde cuando destrona-
mos a la naturaleza de su cualidad divina, y la pasamos a con-
siderar profana, producto de las manos de Dios, regalada a los
seres humanos para su uso y servicio sin ningin miramiento.

Actuar: el futuro de la religion y de la espiritualidad

Solo unas breves sugerencias que habria que desarrollar en ponen-
cias sucesivas.

Los jovenes —tanto los de edad joven, como los muchos adultos
jovenes de mente y llenos de busqueda hacia el futuro— no van a
entrar por la via de la religion y la espiritualidad clasica si éstas no se
reformulan desde la base de los nuevos axiomas antropoteocésmicos
y desde los “nuevos paradigmas” que hace tiempo estan siendo pues-
tos sobre la mesa, es decir, si no se reformulan desde un paradigma
global realmente nuevo. No es cuestion de pequefios o incluso muy
importantes retoques para conservar lo esencial de siempre. Esta vez
lo que cambia no es sélo lo accidental, sino lo sustancial. No necesi-
tamos un plan renovado sobre los presupuestos de siempre, sino una
propuesta nueva desde presupuestos distintos, nuevos.

1. La religion necesita:

»  Abrirse a un futuro pos-religional. Marcar sus diferencias con

la espiritualidad. Deconstruir los elementos religionales que
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elabor¢ en el pasado, que ya no valen para una sociedad y una
humanidad pos-religiosa.

Deshacerse de la metafisica que incluy6 en lo mas central
de su nucleo, sabiendo que estamos en una época pos-me-
tafisica, y que la religién no tiene por qué incluir en si
misma ninguna filosofia.

Someter a critica el planteamiento aATc del que hemos sido he-
redados. Lo primero seria captar conscientemente el caracter
humano, construido, contingente... del paradigma Atrc milena-
rio que hemos heredado. A continuacion, cargarse de energia
y creatividad para aventurar nuevas propuestas. Disponerse
a transitar un tiempo de busqueda, sin respuestas ciertas.
Renunciar radicalmente a la sumision, al sometimiento, al
“creer” como la esencia de la religion.

Abandonar la epistemologia mitica, ya inaceptable para las
nuevas generaciones. Someter a critica y dejar de lado aque-
llos simbolos miticos que no s6lo no son adecuados para la
actualidad, sino que son dafinos.

Superar el exclusivismo/inclusivismo y reconocer la presencia
universal del Bien y de la Vida.

Superar radicalmente la misoginia y el patriarcado, el an-
tisexualismo y la concepcion negativa de las realidades del
cuerpo, de la carne, del mundo...

. La espiritualidad/interioridad necesita:

Recuperar la libertad, liberarse del yugo de lo religional.
Recuperar su rostro emancipador.

Abandonar el teocentrismo y el antropocentrismo, y abrazar
el oikocentrismo.

Aceptar radicalmente el valor revelatorio de la ciencia, adop-
tar el “primer libro” de la revelacion, reconociendo el caracter
de simple “comentario” del segundo libro.

Recuperar la experiencia espiritual cosmico-natural, sin nece-
sidad de huir al sobrenaturalismo, al segundo piso, a practicas
religionales separadas de la realidad césmica.
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» Reconciliarse con el mundo, reconocer la bondad del mundo
(no ya enemigo del alma), amar al mundo, recuperar el debi-
do sentido del carpe diem, y de la bisqueda de la realizacién
y de la felicidad como nueva version del viejo concepto de
“salvacion”
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La gran mutacion del cultivo
de la espiritualidad

MARIA CORBI

La transformacion de Los sistemas de sobrevivencia

En un espacio de tiempo relativamente corto, hemos pasado de un
sistema de vida agrario-autoritario a uno industrial, y estamos pasan-
do a un sistema de vida apoyado en la creacién continua de conoci-
mientos cientificos y tecnoldgicos y, mediante ellos, a una sociedad de
innovacién continua de nuevos productos y servicios. A este nuevo
tipo de sobrevivencia se le ha llamado “sociedades de conocimiento”,
porque en ellas se vive a través de la creacion de conocimiento, tanto
cientifico como tecnoldgico y de las consecuencias que de ello se
derivan de nuevos productos y servicios.

Se trata de un nuevo modo de sobrevivencia de la especie hu-
mana. Una forma de sobrevivencia que se impone porque es mas
poderosa y eficaz para la prosperidad de los pueblos que las que le
precedieron. Se ha desarrollado primero en Occidente bajo un régi-
men capitalista. Se ha extendido poderosamente por Jap6n, China,
Corea del Norte, Vietnam, India. Se esta difundiendo, en un grado
u otro, por todos los paises del mundo.

Las ciencias y las tecnologias, en acelerado desarrollo y en retroa-
limentacién mutua, no estan ligadas a ningtn tipo de ideologia ni de
cultura. El nuevo estilo de sobrevivencia colectiva resulta ser una oferta
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atodos los pueblos. Es una corriente mundial que se ha ido preparando
durante varios siglos. Debido al caracter abstracto de las tecnociencias,
pueden ser adoptadas por todo tipo de tradicion cultural. No importa
dénde nacieron y se desarrollaron primero, ni la ideologia que se apro-
pio de ellas. Cualquiera puede servirse de ellas por igual. No llevan en
su seno ninguna ideologia 0 modo de vida que les sea intrinseca.

Occidente y el capitalismo han pretendido infiltrar e identificar
a las tecnociencias y a sus posibles consecuencias, con sus creencias,
ideologias y régimen politico. Esa mixtificacion ha resultado un in-
conveniente serio para su difusiéon. Sin embargo, se puede afirmar
que Oriente ha separado ya su uso de la cultura occidental, de sus
creencias, incluso de sus ideologias y de su régimen politico, como es
patente en el caso de China. La cultura de raiz china esta separada de
las creencias occidentales e intenta separarse también del capitalismo
occidental. La India esta creando unas sociedades de conocimiento
fuera de las raices greco-romanas y judeocristianas.

Resulta imprescindible distinguir las “sociedades de conocimiento”
de las vestimentas culturales, econdmicas y politicas en las que vienen
mayoritariamente presentadas. Quienes aprendan a distinguir esos
dos aspectos podran adoptar las tecnociencias en el contexto de su
propia cultura. Quienes no sean capaces de distinguir que una cosa
son las nuevas formas de sobrevivir mediante el uso creativo de las
tecnociencias, y otra las culturas en las que se expresa y vive. Una
cosa es “las sociedades de conocimiento’, consideradas en si mismas,
y otra las sociedades de conocimiento manejadas por un Occidente
ferozmente capitalista. Se hablara de “colonialismo” cuando no
se atina a diferenciar el uso de las tecnociencias en continua
transformacion del revestimiento cultural e ideoldgico en que vienen
presentadas, vividas e incluso impuestas. Para abreviar, llamaremos
“sociedades de conocimiento” a los colectivos que han adoptado
el nuevo modo de sobrevivencia humana, mediante la creacion de
ciencias y tecnologias, en retroalimentaciéon mutua, que producen,
de forma continuada y acelerada, nuevos productos y servicios para
las colectividades. Las sociedades de conocimiento, como forma
de sobrevivencia de los colectivos, ofrece medios mas eficaces y
poderosos que los procedimientos anteriores. Son, por ello, invasivas,
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como lo fueron las sociedades agrarias en relacion con la de cazadores
recolectores; o como las sociedades industriales en relacién con
las sociedades agrarias-autoritarias. Como consecuencia de este
poder de las sociedades de conocimiento, no optar por ellas equivale,
de hecho, a inclinarse por la dependencia y la sumision.

Efectos de las “sociedades de conocimiento”
sobre la espiritualidad

Las sociedades de conocimiento estan ya afectando, en positivo o en
negativo, a todas las sociedades y culturas. En la medida en que se
infiltran y se imponen, suponen una gran transformacién de la con-
cepcidn y practica de la espiritualidad. El impacto de las sociedades de
conocimiento provoca una auténtica revolucion espiritual; suponen
la transformacion mayor de la idea de espiritualidad que ha sufrido
nuestra especie a lo largo de su historia.

El crecimiento acelerado de las ciencias crea una interpretacion
de la realidad siempre cambiante, ninguna es definitiva. Los éxitos
constantes de la ciencia, que van acompafados y precedidos por
los éxitos en las tecnologias, proporcionan un prestigio a las teorias
cientificas que mina y corroe continuamente las interpretaciones que
proporcionan los mitos de las religiones. Rapidamente se va creando
una frontera infranqueable entre lo que dicen los mitos respecto a las
realidades y lo que dicen las teorias cientificas.

El prestigio de las tecnociencias, avalado por sus éxitos continua-
dos, arrincona lo que es el fundamento de las interpretaciones de la
realidad que proponen los mitos de las religiones. Nada de lo que di-
cen las ciencias puede transferirse a los mitos religiosos, y nada de lo
que afirman las formaciones miticas consiguen ser validas para las
ciencias. Se produce una frontera insalvable que vacia la base a las for-
maciones religiosas. Las generaciones jovenes tienden a quedarse en el
lado controlado por las ciencias de la frontera infranqueable.

Vamos a intentar describir las consecuencias para la religion y la
espiritualidad del asentamiento, en un grado u otro, de las sociedades
de conocimiento.
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La gran transformacion de los sistemas de vida fue originada
por el crecimiento acelerado de las ciencias, que fue acompaia-
do por el crecimiento de las tecnologias. A mayor crecimiento
de las ciencias, mayor crecimiento de las tecnologias; y a mayor
crecimiento de las tecnologias, mayor desarrollo de las ciencias.
Ciencias y tecnologias proceden en circulo de retroalimentacion.

Al desarrollo de las ciencias y tecnologias las acompana el crecimien-
to de nuevos productos y servicios en acelerada sucesion. Todo evolu-
ciona en rapida sucesion, cada vez mas acelerada. Los nuevos productos
y servicios modifican continuamente las maneras de vivir, las formas de
pensar y sentir y los sistemas de organizacion de los colectivos.

En las sociedades de conocimiento todo cambia continua y ace-
leradamente. Se pasa, pues, de sociedades estaticas, que vivieron du-
rante largos periodos de la misma forma fundamental, aunque con
variaciones, a sociedades dindmicas que viven de la continua inno-
vacion y el cambio.

Las sociedades estaticas construyen su presente y su plan de futu-
ro mirando al pasado, repitiendo las formas de pensar, sentir, actuar
y organizarse de los antepasados. Los modos de vida del pasado son
prestigiosos porque o fueron transmitidos por los antepasados sagra-
dos, o fueron revelados por Dios, o se piensa que se corresponden
con la naturaleza de las cosas.

Las normas de interpretacion de toda la realidad y los cuadros
de valores colectivos que derivan de ellas son fijadas y no pueden
alterarse. La norma fundamental que rige todos los niveles de la
vida de los individuos y los colectivos es repetir el pasado. Lo que
se aleja de ese patron esta prohibido, es delito, pecado contra las
normas inmutables.

La cohesion colectiva es por sumision al pasado, que es también a
la autoridad. Las creencias son formulaciones abstractas de las grandes
afirmaciones miticas a las que hay que someterse incondicionalmente.
Todo debe pasar por las creencias religiosas o ideologicas. La religion
es la sacralizacion de las normas del pasado. La espiritualidad que pre-
dican las religiones ha de pasar por la sumision.

En la cultura occidental, de raiz judeo-cristiana y greco-romana,
la perspectiva es desde el individuo. Los colectivos se forman por
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sumision forzada o por asociacion libre; la religion se orient6 a la
salvacién individual.

En las sociedades de conocimiento, de innovacién y cambio con-
tinuo no se puede repetir el pasado. Las innovaciones alejan conti-
nuamente del pasado. La interpretacion de la realidad debe estar
dispuesta al cambio continuo. Los cuadros de valores colectivos,
los proyectos axioldgicos colectivos, no pueden ser fijos y estéticos,
segun las normas del pasado. Hay que vivir el presente y planificar
el futuro, no desde la repeticion del pasado, sino desde los proyectos
que construyamos de futuro, para poder gestionar convenientemen-
te las sociedades de innovacién y cambio continuo.

En las sociedades que nos precedieron, el presente y el futuro
venian dados y fijados, eran heterénomos. En las sociedades de
innovacién y cambio continuo, el presente y el futuro viene deter-
minado por nuestra construccion de proyectos de vida colectivos
construidos por nosotros mismos. La nueva forma de vivir no es
heterénoma, sino auténoma.

El eje de todas nuestras construcciones no puede apoyarse en el
individuo, sino en el equipo. Dada la complejidad y amplitud de las
tecnociencias e incluso de la creacién de nuevos productos y ser-
vicios, se requiere operar en equipos de individuos con diferentes
especialidades, coordinados no por la sumision, sino por la adhe-
sion voluntaria a un proyecto. Los equipos no pueden ser jerarquicos
porque han de ser creativos, y la creatividad y la jerarquia no casan
bien. Estan formados por individuos interdependientes en su traba-
jo. Una interdependencia fruto de la motivacion, no de la sumision.
Los nuevos ciudadanos y los nuevos equipos no pueden someterse a
creencias, porque éstas someten y fijan, y ellos tienen que ser siempre
creativos y moviles. Las creencias no son un fenémeno religioso o
espiritual, son una necesidad de las sociedades que deben repetir un
pasado intocable.

Sino es posible la sumision a creencias, no son posibles las religio-
nes, tal como las hemos vivido. En sociedades que sobreviven gracias
a la investigacion y la indagacion libres, y gracias a la creatividad en
equipo, la espiritualidad no puede vivirse desde la sumision, sino
desde la creatividad y la indagacion libre.
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Con las sociedades de conocimiento se produce una gran inver-
sién de perspectiva en todas dimensiones de la cultura y de la vida
de los individuos y los colectivos. Este es el gran cambio que estamos
sufriendo, que ha puesto en crisis todo el mundo de interpretacio-
nes, valores, modos de actuacion y organizacion del pasado. Esta
transformacion de la cultura, no buscada por nadie, sino fruto de
las decisiones de nuestros mayores desde hace mas de cinco siglos,
ha provocado una crisis de las religiones como jamas la ha habido;
y ha provocado también una transformacién radical de la espiritua-
lidad. Nos vemos forzados a pasar de una espiritualidad fundamen-
tada en creencias y en la sumision, a una espiritualidad basada en la
indagacion libre y la creatividad libre de todo tipo de creencias, de
religiones y de sumisiones.

Como presentar la espiritualidad a las nuevas
generaciones

Una vez que se ha reflexionado sobre los rasgos de la gran transforma-
cion que estamos sufriendo en los medios de sobrevivencia colectivay
de sus consecuencias culturales y espirituales, vamos a averiguar como
habra que presentar y vivir la espiritualidad en las nuevas condiciones.

Las sociedades de conocimiento todavia estan en proceso de im-
plantacion. Pero en muchos paises ha invadido ya casi todos los aspec-
tos de la vida colectiva. En otros se vive en un contexto propio de las
primeras sociedades industriales, y en un notable niimero de paises
convive con grandes sectores de la poblacion todavia preindustrial.

Podria afirmarse que en la mayoria de los paises la composicion
de los modos de vida de la poblaciéon es un conglomerado de tres
tipos de modos de sobrevivencia, con sus consecuencias en la inter-
pretacion, valoracion y organizacion de la sociedad. Esta presente
la sociedad preindustrial (en muchas sociedades todavia es el sector
mayoritario), la sociedad industrial (aunque la religion continda
rigiéndose por las interpretaciones, cuadros de valores y sistema de
organizacién propios de las sociedades preindustriales) y el sector
de sociedad de conocimiento.
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Sin embargo, hay que tener en cuenta que la sociedad de conoci-
miento es el sector de la sociedad que tira de todo este conjunto com-
plejo. Para muchos paises es asi, desde su propia estructura interna,
y para casi la totalidad de los restantes paises es también asi, aunque
no por su estructura interna, sino por los efectos de la globalizacién
que ya ha invadido todas las tierras, hasta las mas reconditas.

Nadie podrd frenar la continua expansion de la sociedad de
conocimiento ni la de su acompanante, la globalizacién. Si un
pais consiguiera parar en su territorio a la sociedad de constan-
te innovacion y cambio, provocado por las continuas creaciones
cientifico-técnicas y por la invasion de nuevos productos y nue-
vos servicios, y consiguiera, ademads, aislarse de la globalizacidn,
se condenaria a si mismo a la marginalidad, a la pobreza y, lo que
es peor que eso, se condenaria a la sumisién y a la subordinacién
a los paises que hubieran optado decididamente por la sociedad
de conocimiento. Es imposible aislarse con los nuevos medios de
comunicacién e informacion.

La expansion de la sociedad de conocimiento es reciente; eso
origina que las personas de mas edad estén poco afectadas por ella,
mientras que las generaciones mas jovenes han sufrido ya de pleno
su impacto.

;Coémo transmitirles la espiritualidad, cuando ya no se puede usar
para hacerlo ni las creencias, ni las religiones? ;Cémo transmitirles
una espiritualidad que sea fiel a la sabiduria de nuestros antepasados,
sin que comporte ningun tipo de sumision, sino que se les ofrezca
como una creacion e indagacion libre? Se tendra que adoptar la mo-
dalidad de creacion e indagacion libre, porque de la creacién y de la
indagacion libre viven las nuevas sociedades. Si las nuevas genera-
ciones tienen que vivir de la creacién e indagacion libre, no pueden
recibir una espiritualidad de fijacién en creencias y sumision.

Silos mas jovenes se han visto forzados a alejarse de la religion,
por exigencias del nuevo estilo de vida de cambio constante: ;Cémo
se les va a hablar de espiritualidad, una nocién nacida en el seno
de la religiéon y que, por ello, resuena a religiéon? ;Coémo hacer para
que simplemente escuchen y no consideren lo que se les dice como
cuentos de los abuelos?
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La primera medida que deberemos adoptar es sustituir el término
“espiritualidad” por “cualidad humana” o “cualidad humana profunda”
La antropologia ya no es un compuesto de cuerpo y espiritu. La nueva
antropologia nos sitda en nuestra condicién animal, aunque seamos
unos animales peculiares porque estamos constituidos como tales por
el habla. El término “espiritualidad” responde a una antropologia que ya
no esta vigente, especialmente para las generaciones mas jovenes. Toda-
via conserva un cierto uso valido, pero lo va perdiendo progresivamen-
te para referirse a lo que nuestros mayores llamaron “espiritualidad”

;Qué entendemos por “cualidad humana’? La capacidad de fasci-
narse por todo lo real, por lo real mismo. Para interesarse (1) asi por
lo real es preciso ser capaz de pasar por encima de los propios deseos,
temores, expectativas; es necesario distanciarse de si mismo, desape-
garse (D) de lo propio para poder volver toda la mente y el corazén alas
cosas mismas. No sera posible interesarse por todo verdaderamente, si
no se es capaz de silenciar (s) las propias maneras de ver, de sentir, los
patrones de interpretar y valorar. S6lo con estos rasgos significados por
las siglas 1Ds es posible emocionarse por todo. Eso es cualidad humana.

La “cualidad humana profunda” es practicar ese interés por todo
lo real incondicionalmente, distanciarse de si mismo y de los pro-
pios patrones también incondicionalmente, es decir, con el comple-
to silenciamiento del ego, que es el que pone condiciones a nuestro
interés por la realidad. Sin el silenciamiento completo del ego, éste
vuelve siempre sobre sus propios intereses. Mientras prevalezcan los
intereses del ego, no es posible volverse con toda la mente y todo el
corazdn a las realidades mismas. Ese interés incondicional por todo
es lo que llamamos “calidad humana profunda”.

Se trata de averiguar cual seria la mejor manera de persuadir, a los
menos de 45 afios, de la conveniencia y de la necesidad de cultivar la
cualidad humana yla cualidad humana profunda. El ofrecimiento que
se les haga ha de ser concreto, experimentable, sin sabor a religiones ni
a moralidades impuestas. Les ha de resultar util para la tarea de vivir
y gestionar las nuevas sociedades de innovacioén y cambio constante.
No les interesan los sistemas de vida del pasado, ni sus religiones o
ideologias. Aceptaran, de la sabiduria del pasado, lo que les sea util
para vivir. Las generaciones jovenes son criticas y practicas.
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Algunos rasgos de los llLamados "nativos digitales”

Se entiende por “nativos digitales” a las generaciones que nacieron y se
educaron contando y disponiendo siempre de los medios informaticos.
Desean y establecen relaciones no jerarquicas, donde no se dé la sumi-
sion. Buscan las relaciones. Pretenden una actitud de participacion en
los problemas de su entorno para la autoconduccion en todos los cam-
pos. Fijan sus objetivos, pero sin planificar el camino para alcanzarlos.
Son decididos y estan habituados a la toma constante de decisiones.
Necesitan libertad para la innovacién. Viven en un aprendizaje conti-
nuado. Pretenden moverse por la propia automotivacién. No quieren
que nadie desde fuera les marque su orientacion, qué hacer, como hacer.
Su interés se focaliza hacia problemas de la propia vida real. Buscan
que todo sea atractivo en su vida. Les encantan los retos. Tienen una
actitud buscadora e indagadora/escrutadora en todos los ambitos, en
oposicion a la fijacidn, a la sumision, a la repeticion. Les gusta pensar
de manera critica, 16gica, reflexiva, creativa, positiva, optimista y con-
fiada. Su actitud es proactiva, tanto en las relaciones con otros, como
con las maquinas. Han crecido en una cultura en la que la innovacién
ocurre en tiempo real. Ninguna de las estructuras anteriores nacidas de
la sumision les sirve. Visualizan el futuro continuamente, intentando
predecir y crear modelos viables. Viven en la provisionalidad. Deman-
dan flexibilidad. Son auténomos, pero no autirquicos. Funcionan en
equipos entre iguales. Intercambio fluido y sin reservas de informacion.
Requieren confiar en el equipo. Los retos quieren resolverlos en colabo-
racion con personas competentes e implicadas, no de manera jerarqui-
ca, ni con sumisiones. Desarrollan como una prioridad las habilidades
sociales: comunicacion, empatia. Demandan que su aportacion creativa
al conjunto sea reconocida. Necesidad de autoevaluacion y evaluacion
por parte de los miembros del equipo. Necesidad de personalizacion en
medio de la globalizacion.

La tecnologia digital esta presente en todos los campos, abriendo
continuamente nuevas posibilidades de comunicacion, creacion, infor-
macion, lo que los aleja de la estaticidad y repeticion de situaciones.'

! Marta Granés, Montserrat Cucarull, Rasgos axioldgicos o valorales de los nativos digitales.
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Estos rasgos de las generaciones digitales son coherentes entre
si porque son expresion de su rebeldia frente a las sociedades in-
dustriales, con elementos de las sociedades de conocimiento, pero
manejadas por el neocapitalismo, rigidamente jerarquico y que esta
utilizando el poder de las tecnociencias para su provecho econémico.
Los jovenes reaccionan frente a la falta de la coherencia y a la logi-
ca de las sociedades capitalistas. Las organizaciones neocapitalistas
tratan a las sociedades que deben vivir de la creacion continua, en
equipos creativos, como instrumentos eficaces para una mas potente
explotacion de personas y medio. Es notable que en los estudios que
hemos manejado se dé una falta de referencias explicitas a la cualidad
humana y especialmente a la cualidad humana profunda. Implicita-
mente reclaman la cualidad humana, pero la llamada espiritualidad
ni la mencionan.

La oferta de la gran formula de sabiduria
elaborada por los sabios del pasado

Vamos a intentar estudiar las tradiciones del pasado de forma que
logren proporcionar un medio que pueda ser aceptado por los jove-
nes que se rebelan contra las sociedades industriales en su version
neocapitalista. Sus rebeldias estan postulando una forma coherente
de manejar las sociedades de conocimiento.

Todas las tradiciones religiosas y espirituales de la humanidad
buscaron y expresaron la sabiduria constantemente y con ahinco. La
“sabiduria” incluye el cultivo de la dimension absoluta de la realidad
y la cualidad humana profunda (la espiritualidad de nuestros mayo-
res). Cultivaron la sabiduria utilizando mitos y simbolos, o conceptos
y teorias, no tomadas como descripcion de la realidad, sino como
apuntamientos a lo informulable, al modo de los simbolos.

Queremos recoger su legado, pero de forma que no nos veamos
forzados a creer lo que ellos creyeron: pensar, sentir, actuar y orga-
nizarnos como ellos lo hicieron. La tinica manera de conseguirlo es
utilizando un lenguaje abstracto para alejarnos de su interpretacién
y valoracion de la realidad.
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Hemos de tener la habilidad de recoger su sabiduria, pero de forma
que sea asimilable por nuestras sociedades, que ni son creyentes, ni
religiosas, ni tienen una antropologia de cuerpo y espiritu, ni pueden
mantener una epistemologia que sostiene que lo que dicen nuestras
narraciones o teorias son una descripcion fidedigna de la realidad.

Tenemos que aprender de ellos acerca de qué es la sabiduria, que
ha de ser una cualidad profundamente humana y cémo propusieron
cultivarla. Para conseguirlo tenemos que ser capaces de entender la
intencion profunda de su lenguaje simbolico.

Sinos hacemos capaces de entender a lo que luden y no fundirlo
con sus modos de pensar y sentir, correspondientes a sus formas de
sobrevivencia, podremos advertir que todos los sabios de la humani-
dad proponen, en el fondo, un mismo procedimiento para el cultivo
de esa cualidad humana.

El resultado de ese estudio nos permite descubrir “la gran for-
mula” para el cultivo de la cualidad humana y para el cultivo de la
cualidad humana profunda. Una férmula descubierta una y otra vez
a lo largo de la historia, aunque expresada y vivida con diversos re-
vestimientos semanticos. Estamos frente a lo que es la gran férmula
para el cultivo de lo que nuestros antepasados llamaron espiritualidad,
y que nosotros tenemos que expresar como cualidad humana honda.
Estamos frente a la gran féormula para el cultivo de la sabiduria.

Vamos a intentar describir la estructura y la 1égica de la gran
féormula de todos los sabios de la humanidad.

La base de la cualidad y de toda obra seria humana es el interés
por la realidad (1). La cualidad humana se mide por la calidad del
interés por la realidad. Cuanto mas intenso y hondo es el interés,
mayor es la cualidad de las personas. La gran cualidad humana esta
ligada a un interés incondicional. El interés debe extenderse a toda
la realidad. El interés que se centra en un sector de la realidad es de
menor cualidad que el que abarca toda la realidad.

El verdadero interés por la realidad exige pasar por encima de los
propios intereses, deseos y expectativas. Todos esos intereses, propios
de un viviente necesitado, deben dejarse a un lado. Eso es el distancia-
miento, el desapego de si mismo (D). Quien ama la realidad, por ese
amor se olvida de si mismo. Si ese olvido de si mismo esta ausente, no
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hay interés por lo real mismo, sino interés por si mismo. El interés es
de mente y corazon, es interés de la mente y amor del corazén formado
una unidad; ese interés unitario, si no va acompanado por olvido de
si mismo, no es auténtico interés.

El olvido completo de si mismo, a su vez, no puede producirse si
no va acompaiado por un silenciamiento de todos nuestros patro-
nes de interpretacion, valoracién y actuacion (s). El silenciamiento
completo del ego permite volverse a toda realidad, limpio, desnudo de
preconcepciones y de intereses propios, como recién nacido, fresco,
nuevo, vacio de equipaje. Vuelto con toda la mente y todo el cora-
z0n hacia las realidades (1), distanciado de si mismo, con las manos
limpias (D), con la mente y el corazén silenciados para que puedan
volcarse plenamente y sin reserva alguna a lo real (s); esa es la primera
triada de la férmula de cultivo de la cualidad humana: 1ps.

Quienes se interesan por todas las realidades de la manera descri-
ta por la férmula, podran advertir con toda claridad un dato basico
que la realidad les muestra: la doble dimension de todo lo real. Para
nosotros, vivientes necesitados, la realidad presenta dos caras: una
relativa a nuestras necesidades, es la dimension relativa (DRr), y otra
no relativa a esas necesidades y, consiguientemente, absoluta; esa es
la dimension absoluta (pa).

Nuestra condicion de vivientes necesitados nos lleva a mode-
lar la inmensidad de lo real a nuestra pequefia medida. Cumplimos
asi la ley de todos los animales; todos deben modelar la realidad a
sus peculiares necesidades. Esa es la tinica dimension de la realidad
que los animales captan. Los humanos, por nuestra condicion lin-
giliistica distinguimos entre el significado que tienen las realidades
para nosotros y las realidades mismas, que en otras condiciones de
sobrevivencia pueden tener otros significados.

El dato de la dimension no relativa a nuestras necesidades puede
comprenderse desde un punto de vista tedrico, pero esa dimension
de lo real es un dato que puede verificarse con facilidad. Por ejemplo,
podemos hacer el ejercicio de estar largo rato contemplando un cielo
estrellado, hasta reconocer que, ademas de la experiencia cotidiana
de mirar al cielo por la noche, hay otra experiencia, mucho mas
honda, de ese mismo hecho. Se trata de caer en la cuenta de su
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inmensa grandeza, de su belleza sobrecogedora que nos habla de una
dimension de lo real que esta ahi, absolutamente independiente de
nuestra pequeia existencia, de nuestros deseos, temores y esperanzas.

El cielo estrellado proclama su dimension no relativa a noso-
tros los humanos, proclama su existencia absoluta. Habla de que
es la fuente de la existencia de la tierra y todo lo que contiene, y la
fuente de nuestro propio existir. Nos habla de que no somos nadie
venidos a este mundo, sino sélo momentos insignificantes de los
acontecimientos de los mundos. Estas consideraciones no son espe-
culaciones, ni creencias, son constataciones del dato de la realidad,
su DA. El cielo estrellado nos hace patente también la dimensién
absoluta de nuestro propio existir. De él proceden los materiales y
las formas de nuestros cuerpos y de nuestras personas, y es el que
cred la tierra en la que vivimos y todo lo que la tierra contiene.

Este ejercicio busca reconocer la dimension absoluta de todo lo
real, como diferente de nuestra experiencia colectiva cotidiana e in-
cluso de la experiencia de la ciencia. Se trata de vivir la admiracién y
el temor frente a esa imponente grandeza y enigma. Hay que hacer ese
ejercicio tantas veces como sea necesario hasta llegar a sentir la certeza
dela presencia de esa dimension. No se pretende llevar a creer en nada,
ni siquiera para refugiarse, frente a esa inmensa grandeza, en un Dios.
La experiencia que se tenga del cielo nocturno estrellado ha de ser una
pura noticia, hasta que esa grandeza nos trague y nos convierta en un
momento insignificante de esa misma inmensidad.

La doble dimensién de todo lo real es la raiz y fundamento de
nuestra flexibilidad en nuestras respuestas a lo real. Gracias a esa no-
ticia podemos adoptar formas de sobrevivir tan diferentes como los
cambios de especie en los animales. Esa noticia puede ser explicita o
implicita pero operativa. Todo acto humano es también un acto de
lenguay, por lo tanto, una noticia como minimo implicita de la doble
dimensién. Sin esa noticia no serfan posibles los cambios culturales,
ni las artes, las ciencias, las religiones o las espiritualidades.

El interés vivo por la realidad, mas la doble noticia de la realidad
que no nos amarra, como a los animales a una forma fija de vivir,
interpretar, valorar y actuar frente a las realidades, provocan el inte-
rés por la indagacion de la realidad (1), con mente y sensibilidad. El
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interés por la indagacién nos induce a buscar ayuda en las genera-
ciones que nos precedieron y en los compaferos de indagacion. Ese
es fundamento de la comunicacion y estudio de los sabios que nos
precedieron y el fundamento de la comunicacién con los que estan
embarcados en el mismo empeno (c). No puede darse una auténtica
indagacion que no vaya acompafiada por esa necesidad de comunica-
cién. Donde quiera que se dé un intento serio de indagacion, se dara
la necesidad de comunicacion.

Ni puede darse un interés verdadero por todas las realidades, ni
una indagacién en comunicacién y en equipo, sin que vaya acom-
pafnada por un servicio mutuo y un servicio a toda creatura. Es
incompatible un interés por todas las realidades y una indagaciéon
en comunicacion sin un servicio pleno mutuo. Si faltara ese ser-
vicio, incluso incondicional, las interpretaciones, valoraciones y
actuaciones se pondrian automaticamente al servicio de la ego-
centracion. Todo lo que se intentara ganar por un lado, se perderia
por el otro.

La segunda triada de la férmula seria 1cs.

La férmula completa seria 1Ds-ICS.

Las dos triadas estdn tan intrinsecamente relacionadas, que no
puede darse la una sin la otra.

La férmula de sabiduria de nuestros antepasados tiene multitud
de aplicaciones y es, en todos los casos, la garantia de la cualidad
humana y de la eficacia.

Para dirigirnos a las generaciones jovenes, que se han alejado de
las creencias y de las religiones, y a los que la nocién de “espirituali-
dad” les suena a cosas de algunos mayores y, en todo caso, cosas del
pasado, para hablarles de la cualidad humana y de la cualidad humana
profunda, para que se interesen por la dimension no relativa de toda
realidad, habrd que empezar por dirigirse a su ego, a su dimensién
egocentrada.

Habra que presentar esas dimensiones de la vida humana y de la
realidad como ventajosas para sus personas y para sus planteos en las
sociedades de conocimiento.
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Ventajas para el ego de la utilizacion de la formula
de los sabios

La féormula de los sabios del pasado es de felicidad. Pensamos que la
satisfaccion de los deseos y el logro de nuestras expectativas son la clave
de la felicidad; por el contrario, los sabios afirman, insistentemente y a
través de todas las culturas y todos los siglos, que los deseos y expecta-
tivas son la causa principal de nuestros sufrimientos.

Nuestros egos, como estructuras de deseos y expectativas, con
mucha frecuencia tienen malformaciones, mayores o menores, que
hacen mas dificil que lo real se adapte a nuestros reclamos. Podria-
mos afirmar que raramente se produce esa adecuacion esperada. Ese
fracaso de la adecuacion provoca sufrimiento.

Toda nuestra vida esta regida por nuestros deseos y expectativas, lo
cual quiere decir que toda nuestra vida se mueve en el sufrimiento o en las
fronteras del sufrimiento. Esto causa una inquietud de fondo que impide
que la felicidad se asiente sélidamente en nuestras mentes y corazones.

Esta es la enseflanza varias veces milenaria y continuamente ve-
rificada de todos los sabios de todas las tradiciones de la humanidad.

Si es asi, ;por qué la humanidad no ha seguido ese procedimien-
to para ser verdaderamente felices? Por la urgencia del vivir; por las
exigencias continuas y perentorias de las necesidades; por el fuego
inmediato del deseo; y, en definitiva, por la superficialidad y estupidez
humana. Los sabios afirman, y cualquiera puede verificarlo, que fuera
de este camino no hay felicidad posible. No hay alternativa: quien
quiera felicidad que practique con seriedad 1Ds en el transcurrir de
suvida. La felicidad a la que conduce la practica cotidiana de 1ps-1Cs
no esta al final del camino, sino que el camino mismo proporciona
felicidad en cuanto se inicia. Cuanto mds tramo de ese camino se re-
corra, mayor felicidad y, por consiguiente, menor inquietud, menor
angustia y mas paz.

Las condiciones para la felicidad son las mismas que las condiciones
para la flexibilidad y para una creatividad continuada. Para poder tener
una actitud creativa en la vida, se necesita un vivo interés por toda la
realidad. Sin interés continuado por todo lo real no puede surgir la chis-
pa de la creatividad. El interés es el motor principal de la creatividad.
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La creatividad surge cuando algo es mejorable o se puede abrir
una nueva posibilidad que sirva para algo o alguien. Cuanto mayor
sea el interés, mayor motivo hay para la creatividad. Para que se
pueda acceder a lo nuevo es preciso el distanciamiento de las so-
luciones antiguas. Toda creacidn supone ser capaz de silenciar las
soluciones anteriores a los problemas por los que se esta interesado
y ser capaz de mantener silenciados los patrones con los que se
construyeron las soluciones anteriores.

En las sociedades de conocimiento, de complejas tecnociencias,
las creaciones requieren el trabajo en equipos. Ningun individuo ais-
lado puede llevar a cabo una creacidon importante. IDs-1CS es también
util para la cohesion y motivacion imprescindible de los equipos.
Resulta evidente que para trabajar en equipo la ayuda y el servicio
mutuo resultan imprescindibles. No puede haber creatividad si no se
da flexibilidad. La flexibilidad, como la creatividad, tiene su fuente en
la practica de 1ps-1cs. El interés por las realidades, el distanciamiento
de si mismo y el silenciamiento de patrones es la raiz de la flexibilidad.

Tanto para cultivar la conciencia de la dimension absoluta de lo
real, como para progresar en la cualidad humana profunda, y tam-
bién para adquirir una actitud creativa continuada, se requieren
las mismas condiciones: pasar, lo mas profundamente posible, por
la comprension del papel de 1Ds-1Cs y por su practica continuada.
Habra que hacer entender a las nuevas generaciones que 1DS-I1CS
es imprescindible tanto para el cultivo de la dimension absoluta
de lo real y para el cultivo de la cualidad humana profunda, como
para la sobrevivencia adecuada en sociedades de innovacion y
cambio continuo.

La novedad consiste en que, en el pasado, en las sociedades cohesio-
nadas y motivadas por la sumision, el cultivo de la dimension absoluta de
lo real y de la cualidad humana profunda era optativa, porque la cohesion
y motivacion se conseguia por la sumision; y en las sociedades de cono-
cimiento esas cualidades no son optativas, sino imprescindibles, si no
queremos que nuestras propias creaciones se vuelvan en contra nuestra.

La noticia de la dimensién absoluta de lo real es el fundamento
de nuestra cualidad humana profunda, de nuestra flexibilidad en re-
lacion con el medio y capacidad creativa.
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Vamos a exponer brevemente los caracteres de ese dato peculiar
de nuestra especie.

La dimension absoluta es la dimensién no relativa a nuestras ne-
cesidades y, por ello, absoluta de nuestro acceso a lo real. El término
“absoluta” no hace referencia a ninguna dimension religiosa, tiene
s6lo que ver con que no es relativa a nuestras necesidades de vivientes.
No es una realidad aparte de nuestra condicion de seres necesitados
depredadores, es esa nuestra condicion misma, pero vista desde otra
dimensién. No es algun tipo de entidad afiadida a nuestra condicién
animal, sea como un espiritu o como una racionalidad.

La DA no es tampoco un Dios, es una dimension de la realidad ala
que nos abre nuestra condicion de animales constituidos por el habla.

No es una creencia, ni un supuesto filoséfico, es un dato axio-
légico, un dato antropoldgico. Es dato, noticia, aunque no sea ca-
racterizable como los datos cientificos, o como los datos de la vida
cotidiana porque, como cualitativo que es, no es ni definible, ni
cuantificable, pero es noticia clara, aunque sutil, y es caracterizable,
apuntable, sefialable, expresable, simbolizable, y genera una certeza
indudable. Es la noticia de que la realidad esta ahi, independiente-
mente de nuestras modelaciones, indiferente a ellas. Como no es
objetivable, no puede ser acotada ni individualizada. La dimensién
absoluta de la realidad no tiene fronteras, porque no es acotable, y
abarca la totalidad de los mundos.

Cuando utilizamos el término “mundo” no nos estamos refiriendo a
las construcciones cosmoldgicas de nuestras ciencias, sino a “Eso de ahf’,
que me incluye, que esta mas alla de todas las modelaciones y adapta-
ciones a las medidas que pueda construir un débil animal terrestre, cuyo
aparato sensitivo, activo y cerebral no fue construido por la vida para esos
trabajos, sino para sobrevivir en nuestro pequefo planeta y procrear en él.

La pa, al no ser objetivable, se sitia mas alla del espacio y el
tiempo. El espacio y el tiempo son categorias de nuestra sensibilidad
y accion para podernos reconocer como nucleo de necesidad, frente
a un mundo en el que hay que sobrevivir.

Los humanos estamos formados, en el ser de nuestra condicién
animal constituido como tal por el habla, por una dimension relati-
va a nuestras necesidades, estructurada como un paquete de deseos
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que son simultaneamente temores, que se apoyan en el recuerdo y se
proyectan al futuro como expectativas; y por una dimension absoluta
no acotable y, por tanto, no definible.

Nuestra condicion es a la vez espacio-temporal y no espacio-tem-
poral. Como vivientes, no somos nadie venido a este mundo, somos
un momento breve del proceso de los mundos. Nuestra realidad no es
la interpretacion que hacemos de nosotros mismos, como individuos
llegados a esta tierra, de la que en breve tendremos que partir.

La realidad de nuestra realidad no es la interpretacion que de-
bemos hacer de nosotros mismos para sobrevivir en este pequefio
planeta, sino que es la inmensidad de los mundos. Esa realidad de
nuestra realidad, la dimension absoluta, es la inmensa incdgnita,
que es nuestra fuente, y que es la inmensidad de mundos. Somos
simultaineamente individuos y no individuos. Asi pues, la realidad
de nuestra propia interpretacion es esa incognita, sin posibilidad de
representacion sin objetivacion, a la que no se le pueden aplicar las
categorias espacio-temporales, ni la individualizacion; a la que no se
puede aplicar ni siquiera la categoria de ser o de no ser, porque esas
categorias son todavia duales y a la dimension absoluta no le podemos
atribuir dualidad ninguna. También la dualidad es una modelacion
animal para sobrevivir.

Quien aprende a vivir apoyado en su realidad y no en la interpre-
tacion que hace de si como ego individual (un error necesario para
poder vivir), se le transmuta por completo, tanto su propio vivir, como
todo lo que le rodea.

En el pasado, las religiones fueron las encargadas de cultivar esa
doble dimensién humana, y lo hicieron desde los proyectos axiolé-
gicos colectivos de las sociedades preindustriales. Una vez que las
sociedades industriales y, especialmente, las sociedades de conoci-
miento se instalaron, el modo religioso de cultivo de la DA se hace
imposible, porque se apoya en creencias. Las sociedades en continua
transformacion no pueden someterse a fijaciones intocables, como
son las creencias religiosas.

En esta situacion, a las generaciones mas jovenes habra que hablar-
les de la dimension absoluta de la realidad, sin apoyarnos en creencias
ni supuestos, sino exclusivamente en datos cualitativos antropologicos.
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Como heredar el legado de nuestros antepasados
de forma adecuada a las sociedades de conocimiento

Hemos dicho que la cualidad humana, como cualidad que es, no es
definible, pero si expresable. Lo mismo cabe decir de la dimensién
absoluta de la realidad y de la cualidad humana profunda. Son, pues,
sutiles, para un humano que vive gracias a las objetivaciones que
hace del medio. Para nuestra condicion de vivientes, lo que no es
claramente objetivable es como si no fuera.

Por esta condicion nuestra nos es preciso conocer y estudiar como
expresaron y vivieron esas dimensiones los sabios de la historia hu-
mana. Estudiando las diversas formas en las que se expresaron esas
dimensiones de nuestra condicién y las formas con las que las conci-
bieron y vivieron, podremos intuir y comprender qué se esta diciendo
con términos como “cualidad humana”, “dimension absoluta de la
realidad”, “cualidad humana profunda”

Estudiaremos también los diversos procedimientos que utilizaron
para adentrarse en el interés por toda realidad; los numerosos proce-
dimientos que usaron para conseguir un distanciamiento completo de
los propios intereses, para poderse volver con toda la mente y todo el
sentir a la realidad toda; y los procedimientos que emplearon para crear
un silenciamiento total. Esto en lo que se refiere a la primera triada: 1ps

Respecto a la segunda triada, 1cs, habra que aprender de nuestros
antepasados cémo practicaron la indagaciéon de la realidad; como
crearon y mantuvieron una comunicaciéon completa con el pasado y
con los que tenian el mismo intento; y como se ejercitaron y profun-
dizaron en el servicio mutuo y a toda criatura. Habra que conseguir
hacer un listado de los métodos que propusieron los grandes del pa-
sado para cultivar cada miembro de las dos triadas.

El resultado hasta aqui es que podemos apoyarnos en datos an-
tropologicos, sin necesidad de creencias ni religiones, y que, ademas,
dispondriamos de una férmula para cultivar la cualidad humana, la
dimension absoluta de la realidad y la cualidad humana profunda que
se deriva de ella, sin otro apoyo que los datos.

Poseeriamos, ademads, un listado de métodos practicados en el
pasado para cultivar cada uno de los miembros de 1ps-1Cs. Estos mé-
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todos o procedimientos podran ser formulados en expresiones breves
inteligibles para los miembros de las sociedades de conocimiento, sin
necesidad de dependencias mitolégicas.

Necesidad de la creacién de centros para el cultivo de
la dimension absoluta de lo real y para el fomento
de la cualidad humana profunda

Queda un grave problema pendiente: los humanos somos seres simbié-
ticos en todos los aspectos de nuestra vida. También la espiritualidad
de nuestros mayores, el cultivo de la dimension absoluta de lo real, la
cualidad humana y la cualidad humana profunda deben ser, sin duda,
simbidticas, es decir, deben cultivarse en grupo. Asi se hizo a lo largo
de la historia humana en todas las tradiciones y culturas.

En la situacién de las sociedades de innovacién y cambio conti-
nuo, las llamadas sociedades de conocimiento, y en la situacién de
las sociedades en transformacion acelerada, los procedimientos habi-
tuales de formacion de grupos de cultivo espiritual no resultan aptos
para este tipo de colectivos.

Las iglesias, para poner un ejemplo, son organizaciones que se
fundamentan en creencias; son jerarquicas, patriarcales; son exclu-
sivas y exclusivistas; y promueven una espiritualidad basada en la
sumision a la revelacion, a la dogmatica, al estamento sacerdotal; son
estaticas y bloquean todo cambio significativo.

Este tipo de organizaciones no son asimilables por socieda-
des que no pueden basarse en creencias, porque deben cambiar
continuamente todos los parametros de la vida colectiva e indi-
vidual; excluyen toda jerarquia, por incompatible con la creacion
continuada en equipo; no consiguen admitir el régimen patriarcal,
porque el conocimiento no hace diferencia entre hombres y mu-
jeres; son globales y, por ello, deben rechazar toda exclusion y ex-
clusividad; precisan promover una espiritualidad que se base en la
creacion y la indagacidn libre; no pueden ser dogmaticas, porque
la dogmatica fija y excluye; no puede adherirse a formulaciones
intocables, porque no pueden aceptar el bloqueo de los cambios,
incluso de los significativos.
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Sino es posible utilizar las organizaciones espirituales heredadas,
habréa que crearlas de forma que resulten adecuadas a colectivos que
tienen como sistema de sobrevivencia la continua creacién cientifi-
co-técnica, y la continuada innovacion en productos y servicios, que
alteran constantemente las formas de vida y, por consiguiente, las
maneras de pensar, sentir, actuar y organizarse.

Habra que pensar y organizar un grupo que pueda cultivar la di-
mension absoluta de lo real y la cualidad humana honda sin poderse
apoyar en creencias, por tanto, tampoco en religiones. Un grupo no
organizado jerarquicamente, sino en interdependencia mutua regida
por la verdadera cualidad humana. Que no excluya ninguna tradicion
religiosa o espiritual, sino que las conozca lo suficiente como para
venerarlas y aprender de ellas. Que no admita ninguna discrimina-
cion de sexos.

El eje de estas nuevas organizaciones tendria que ser la creaciéon y
la indagacién libre de la dimension absoluta de la realidad, el cultivo
creativo y sin sumisiones de la cualidad humana y la cualidad hu-
mana profunda. Todo ello hecho en equipo. Puesto que los equipos
son creativos, no pueden ser muy numerosos; unas 15 0 20 personas.
Estos pequeiios equipos se podran aliar con otros que tengan las mis-
mas pretensiones. Asi se conseguira formar grandes configuraciones
de equipos. En estos equipos o grupos tendra que producirse la gran
transformacion de la espiritualidad. Tendra que pasarse de una espi-
ritualidad cuyo eje es la sumision, a una espiritualidad cuyo eje es la
creacion e indagacion libre. En la historia no ha habido nunca una
transformacion como esta.

Tendra que producirse también una segunda transformacion: habra
que pasar de una interpretacion de las escrituras, de los textos de los
grandes maestros y de la misma tradicion como descripciones intocables
de la realidad, a interpretarlas y vivirlas como un hablar simbolico de lo
que no se puede hablar, sin pretension ninguna de describir la realidad a
la que se refiere. Los grupos tendran que ser capaces de leer e interpretar
los grandes textos de todas las importantes tradiciones religiosas y espi-
rituales de la humanidad. Habra que habilitar procedimientos para una
facil comprension de textos escritos hace mucho tiempo y en contextos
culturales muy distintos de los que nos vemos forzados a vivir.
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Parece una tarea muy complicada, pero no lo es tanto. Con un poco
de educacién y entrenamiento, las gentes pueden entender la poesia de
tiempos pasados y de culturas diferentes de las nuestras. Algo parecido
ocurre con la musica. Con un poco de educacion se pueden disfrutar
las musicas del pasado e incluso musicas de culturas lejanas a la nuestra.

Los grandes textos, todos ellos, hablan a nuestra estructura in-
terna de doble dimensién y, por ello, tienen resonancia en lo hondo
de nuestro pensar y sentir. Bastarian unas pocas nociones culturales
para entender los escritos de otras épocas y culturas.

Por nuestra condicién de sociedades globales nos es imprescin-
dible los conocimientos de otras formas de espiritualidad que ya no
estan lejanas, sino en nuestras mismas ciudades.

Seria insensato ignorar toda la sabiduria de nuestros antepasados,
sean de la cultura que sean, con respecto a la dimension absoluta de lo
real y su cultivo, o ignorar como concibieron, practicaron y vivieron
la cualidad humana y la cualidad humana profunda para intentar
partir desde cero.

El estudio de los grandes nos ha de acompanar toda la vida en
nuestro trabajo de indagar esas dimensiones y en nuestro trabajo de
crear formas de cultivo en sociedades que cambian continuamente
todos sus parametros de vida.

Estos grupos de cultivo de dimensién absoluta y de estudio de la
sabiduria de las grandes tradiciones tendrian que ser independientes,
sin sumisioén a ninguna religion o corriente espiritual determinada.

La formacion de grupos deberia poderse extender a toda la co-
lectividad, de forma que todas las personas tuvieran la ocasion de
cultivar la dimension absoluta de la realidad. Eso supondria crear
multitud de grupos en una sociedad determinada.

Asi procedieron las religiones. Llenaron los colectivos de multitud
de parroquias, de templos, para que la instruccién y el culto pudiera
llegar a todas las personas.

Habra que crear un proyecto valoral colectivo, con su narracién
correspondiente, para convencer a todos los miembros de la socie-
dad de que el cultivo de la dimension absoluta de la realidad, de la
cualidad humana y de la cualidad humana honda, no es una cuestién
que pudiera no atenderse, es una necesidad para que el crecimiento
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exponencial de la tecnociencias y de sus consecuencias en nuevos
productos y servicios no se vuelva en contra nuestra, en contra de
todas las especies vivientes y de la habitabilidad del planeta.

El cultivo de estas dimensiones de la vida humana y de los colec-
tivos humanos es apremiante. Es inutil intentar solventar este gravi-
simo problema con los procedimientos elaborados por las religiones,
porque no pueden ser aceptados y, de hecho, son rechazados por
grupos humanos cada vez mas numerosos, especialmente por las ge-
neraciones mas jovenes.

La sociedad entera tendria que implicarse en la creacion de estos
grupos como una cuestion de vida o muerte.

La misma sociedad deberia crear un grupo de personas que ejer-
cieran como de control de cualidad para estos grupos tan diversos
en los que las diferentes tradiciones religiosas y espirituales de la hu-
manidad podran entrar en variadas combinaciones. La diversidad
de grupos seria, inevitablemente, muy grande. Las religiones, las es-
piritualidades, los diferentes cultivos de la DA pueden resultar muy
peligrosos si no se orientan adecuadamente.

El grupo que ejerceria el control de calidad, para sus juicios s6lo
podria basarse en criterios negativos; por ejemplo, prohibiendo grupos
excluyentes, que pretendan eliminar a todo grupo que sea el propio, que
promuevan la violencia contra algtin colectivo social, etcétera.

Estos grupos, con el tiempo, deberian llegar a ritualizacidnes
sencillas y laicas. Los posibles ritos no pueden forzarse, deben surgir
espontaneamente del cambio de mentalidad. El sentir no obedece a
imposiciones.

RLACLATAT A LA LA A S
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Religiones al margen. Hacia una
ética sin referentes absolutos

JESUS ARTURO NAVARRO

El estudio de la relacidn entre tres areas del conocimiento: ética,
educacion y religion se considera un campo emergente. El analisis
del estado del conocimiento elaborado en México reporta que en
el periodo de 1999-2002, los acercamientos al campo de la ética
abordan cuatro tematicas: la formacion de valores, la definiciéon
de estrategias educativas, la precision de tematicas especificas y la
creacion de materiales (Consejo Mexicano de Investigacion Edu-
cativa, 2003). Por su parte, el estudio del fenémeno religioso en
México se ha desarrollado en las tres ultimas décadas por cuatro
redes de investigacidn, a la cual se une una red en construccion.
Las redes consolidadas son la Red Religion, Sociedad y Politica
que data de 1985, la Asociacion Latinoamericana para el Estudio
de las Religiones (ALER) fundada en 1990, ambas coordinadas en
México por el antropdlogo Elio Masferrer Kan. En el occidente del
pais surgi6 en 1995 —en la Universidad de Guadalajara— la linea
de investigacidn Identidad cultural y religién, dentro del Depar-
tamento de Estudios de Cultura Regional, y en octubre de 1996 el
Programa de Estudios Religion y Sociedad en la misma Universi-
dad de Guadalajara (UdeG); dicho programa se transforma el 30 de
septiembre de 2003 en el Centro de Estudios Religién y Sociedad
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(CERys),' actualmente adscrito al Departamento de Filosofia de
la UdeG. En la efervescencia de los estudios religiosos surge tam-
bién la Red de Investigadores del Fendmeno Religioso en México?
(RIFREM) creada en 1997 y dirigida por la antropoéloga Renée de
la Torre y la soci6loga Cristina Gutiérrez. Al aflo siguiente, 1998,
en el ITESO se inicié un ciclo semestral de debates, conferencias
y analisis al que se llamé Semana de Religiones y que posterior-
mente se transformo en Jornadas Relig-arte en el afo 2013.> En
construccidn se encuentra la Red de Investigacion sobre el islam
en México organizada en 2016 por la maestra Jatziri Garcia Linares
y la doctora Arely Medina.

En estas redes, los estudios de la relacion entre religion y educa-
cién han sido escasos, y mas aun, los que vinculan ética y religion.
Por otra parte, el estudio de la relacién entre educacién y valores —un
tema cercano a la ética y la religion—, ha sido especificamente traba-
jada en la Red de Educacién y Valores centrada particularmente en
la dindmica de lo que se conoce como formacién de valores. De ma-
nera incipiente, en los encuentros y congresos que realizan las redes
anteriores, el tema de ética y religion ha estado presente en algunos
trabajos, pero se puede considerar, al revisar la literatura publicada
por estas organizaciones en el formato de memorias o libros, que el
tema esta practicamente ausente, por lo que se sostiene que se trata

! Dictamen 021 del Consejo General Universitario (cGU) niim. 1/2003/611 del 30 de septiem-

bre de 2003, siendo presidente del cGu el Lic. José Trinidad Padilla Lépez. De acuerdo con
la normatividad universitaria, al CERys pertenecen académicos de la misma universidad
y académicos externos; de modo que coinciden investigadores del 1TESo, Univa, Museo
Regional, INAH, entre otros.

Esta red inicié como un organismo regional para estudiar el fendémeno religioso en el
centro-occidente del pais, por lo que en sus origenes se denominé Red de Investigadores
del Fenémeno Religioso en el Occidente de México.

Dichos eventos se realizan especificamente para estudiantes como parte de los cursos en
torno a asuntos religiosos. Algunos de estos eventos han estado abiertos al publico. La
realizacion de estas actividades y la construccién de un cuerpo de académicos sobre el
tema, favoreci el establecimiento de vinculos con el CERys y ha permitido la publicacién
de distintas obras y la creacién de un programa de radio por internet llamado “Creencias
religiosas” en 2016.
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de un campo emergente. En esta logica se encuentra el trabajo que
ahora se presenta.*

En el caso mexicano los estudios presentados en las redes de in-
vestigadores sefialadas, se enfocan particularmente a observar los
siguientes asuntos: la transformacion de las creencias religiosas y neo-
rreligiosidades, el desarrollo del culto, la subjetivacion de las creencias
por los actores religiosos, los estudios de grupos religiosos y la rela-
cion entre politica y religion. Asi, se deja de lado el planteamiento de
la moral religiosa por considerarlo alejado del campo de las ciencias
sociales, y por su relaciéon con la filosofia. Es en el caso de las insti-
tuciones de educacion superior (1Es) publicas y privadas de matriz
religiosa, donde se han realizado algunos acercamientos al tema.’

Este trabajo da cuenta de un acercamiento cualitativo a un grupo de
jovenes, estudiantes de pregrado en una universidad particular situada en
la zona metropolitana de Guadalajara. La edad de los estudiantes se situa
en el rango 18-22 afios. Se eligié a 20 personas de un grupo de 9oy para
dar seguimiento a sus opiniones escritas a proposito de dos momentos
de discusion en un curso que tiene como eje de analisis los sistemas de
creencias religiosas.® Los textos analizados giraron acerca de las siguientes
intenciones: establecer la narrativa en torno a la experiencia religiosa con

* Los antecedentes de este trabajo fueron presentados por el autor en la Red de Investigadores

del Fendmeno religioso en México, en abril de 2018 en Oaxaca en el trabajo Religion, ética y
educacion. Rostros de una relacion compleja. Datos para una caracterizacion; y posteriormente en
el trabajo La reconfiguracion del sistema de creencias religiosas y morales en jovenes universitarios
de la zMG en la Jornada de Formacion del Presbiterio de Guadalajara en septiembre de 2018.
Entre los trabajos de instituciones de educacién superior que relacionan, al menos tan-
gencialmente el tema religion-ética-educacion, se encuentran Luengo, E. La religién y
los jévenes en México: sel desencanto de una relacion?, Uia, México 1993; Sota, E. Religion
“por la libre”. Un estudio sobre la religiosidad de los jévenes, UTA, México 2010; y del mismo
autor, Religiosidad profana. Estudio de caso sobre la religiosidad de los jovenes universitarios,
UIA 2015; Ortiz Acosta, Jovenes, tecnocultura y secularizacion. Una mirada a las creencias
religiosas desde el paradigma posreligional, UdeG, Guadalajara 2015. Existe también la tesis
de maestria de Navarro Ramos ;Dios? jTengo serios problemas con Ell: acercamiento al
significado de la experiencia religiosa en estudiantes universitarios (en) el catédlogo publico
de www.biblio.iteso.mx con la clasificacién 378. 72352 NAV.

El curso se desarrolla en torno a la propuesta antropoldgica del profesor Elio Masferrer
para comprender el campo politico-religioso mexicano desde la nocién de sistemas re-
ligiosos, frente al acercamiento tradicional de denominaciones religiosas. Para mayor
informacién se pueden consultar —entre otras— sus obras ;Es del César o es de Dios? Un
modelo antropolégico del campo religioso. Plaza y Valdés, México 2004; Religién, poder y
cultura. Ensayos sobre la politica y la diversidad de creencias. Libros de la Araucaria, Buenos
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la que los estudiantes iniciaban el curso; y establecer un posicionamiento
—al final del curso— sobre como sera la religion del futuro. La pregunta
que ha guiado el estudio es ;qué rasgos religiosos muestra la configura-
cién moral de estudiantes de pregrado en una universidad privada de
la zmG? El andlisis de los textos muestra la correlacion que establecen
los estudiantes entre los asuntos de ética y religion, los vinculos y distan-
cias que detectan, y la critica que realizan a los sistemas de creencias en
los que fueron educados. El aporte de este acercamiento al estudio de la
relacién entre ética y religion muestra que, ante la reconfiguracion del
sistema de creencias religiosas, las creencias morales se deslindan de la
religion de manera formal en temas puntuales, pero no se localizan dis-
tancias entre los posicionamientos de los estudiantes cuando reflexionan
sobre su marco ético.

La relacion ética-religion

Todo sistema religioso tiene tres componentes basicos: un conjunto
de creencias, una forma de relacionarse con lo trascendente y una
manera de exponer la relacion del creyente con el mundo. Si bien no
existe homogeneidad total en la comprension de cada componente, es
un hecho ampliamente apuntado, la existencia de estos componentes.”
La tendencia en muchos grupos de investigadores es el sefialamiento
de la muerte de la religion o al menos el fin del imaginario religioso
catolico (Gonzalez Faus, 1998: 39-55). Sus acercamientos al objeto de
estudio de corte religioso fenoménico, les permite especificar que el
vaciamiento de los templos con el alejamiento de sus implicaciones
rituales muestra el repliegue de las creencias religiosas. Asi lo suelen
sefialar estudiosos del asunto como José Maria Corbi® al sefialar un

Aires 2009; y Religion, politica y metodologias. Aportes al estudio de los sistemas religiosos.
Libros de la Araucaria, Buenos Aires 2013.

Al respecto, un acercamiento reconocido es el de Mircea Eliade en su texto Lo sagrado y
lo profano, Paidés, Barcelona, 1998, publicado originalmente en 1957. También se puede
consultar Mardones, Las nuevas formas de la religion, EDV, Navarra 2000; Scannone, Re-
ligion y nuevo pensamiento, Anthropos-uam, Barcelona, 2005.

La obra de Corbi es muy amplia y puede seguirse en el sitio del Centro de Estudios de
las Tradiciones Religiosas (CETR de Barcelona): http://cetr.net En este mismo volumen
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cambio radical en la epistemologia y en los sistemas de valores en
las sociedades europeas, al mismo tiempo que la emergencia de una
espiritualidad laica vinculada al silencio, al vaciamiento y a la re-
conversion de la religion que se sostienen en la construccién de un
camino interior que supera o va mas alla de las tradiciones religiosas.
Se trata de reconocer el camino de sabiduria frente a los caminos
rituales y dogmaticos de los sistemas religiosos, hecho que identifica
con la espiritualidad y a la que llamara cualidad humana profunda.
En otro extremo, el tedlogo José Maria Vigil sefiala —moviéndose en
dos arenas: el del catolicismo progresista de la teologia de la liberacion
y del pluralismo religioso, asi como el paradigma posreligional— que
ante la vivencia del hecho religioso se puede reconocer la emergencia
de un momento axial de la historia de los sistemas religiosos, ante
los que el cristianismo se enfrenta a la posibilidad de una conversion
epistemoldgica (Vigil, 2018). Dicha conversion epistemoldgica con-
siste en transitar de la comprension de la verdad en términos abstrac-
tos identificada con la divinidad, a una verdad relativa a los sujetos
histéricos, contextualizada, donde las religiones pierden su caracter
absoluto para convertirse en mapas para el camino.

Las caracteristicas de la verdad del cristianismo, que inicia su
construccion con Constantino, tuvo consecuencias desastrosas para
la relacién ética-religion:

Aquella verdad religiosa no era inocua ni gratuita, sino una Verdad que hizo de
las Iglesias cristianas, de la raza blanca, de la raza europea, y también del varon,
los seres privilegiados de la Tierra. Aquella Verdad, que aun siendo software al
fin y al cabo, era una poderosisima arma de dominacion, que sometié imperios,
entronizo razas, destruyo culturas y religiones, justificé esclavitudes, degradé
a la mujer (Vigil, 2018: 89).

Desde esta logica, la comunicacion de los elementos morales pasé
a ser un proceso colonizador de la moral de las comunidades y sujetos
que recibieron el mensaje cristiano. La ética, como reflexion sobre la

se encuentra un articulo en que presenta su propuesta analitica del asunto y su plantea-
miento del futuro de la religion.
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moral, fue obviada ante la seguridad de las respuestas cerradas. Se
lleg6 a implementar un sistema objetivista de la verdad moral que
permitia erroneamente considerar la existencia de una y tnica ver-
dad. Con ello aparecen las respuestas universalistas tradicionales que
sostienen el valor de las normas morales en un horizonte trascendente
—algunas veces con Dios a la cabeza como dador de sentido de la
existencia (Tugendhat, 2010: 65)—. Asi, el criterio de verdad fue el de
la adecuacion entre las cosas y lo que se piensa, se dice, y se hace con
ellas. Este criterio se expresd en la formula adecuatio rei et intellectus,
acunada por los medievales. La modernidad, con Kant a la cabeza, se
encargé de senalar las insuficiencias de esta cuestion, para mostrar la
necesidad de la construccién valida de un fundamento de la accién
humana, que permitiera la busqueda de una estructura formal que
diera cobijo a la universalidad de las normas, desde la racionalidad
y el reconocimiento del reino de fines, sin necesidad de entidades
trascendentes y de mediaciones institucionales como las religiones. Si
bien la modernidad no pierde el caracter universalista de la ética por
la extension del concepto de deber, abre la puerta al reconocimiento
de la pluralidad en términos epistemoldgicos.

En oposicién a lo anterior, la ética del sistema religioso cristiano,
tal como se comprendi6 en la época del paradigma helénico hasta el
de la cristiandad tradicionalista, derivé en un alejamiento de la hu-
manizacion del ser humano, y en los casos menos conflictivos, en una
humanizacién bajo el modelo religioso. La tarea de acompafiar en el
crecimiento y el desarrollo humano fue asumido como una accién de
adecuacion a una vision de mundo, que no permitia rupturas a riesgo
de condenas caracterizadas por el “excesivo celo teorico, por el acento
intelectual, doctrinario, teolégico, dialéctico, polemizador, buscador
de criptoherejias” (Vigil, 2018: 93).

Una tercera forma de mirar la relacion ética-religion ha sido carac-
terizada por los acercamientos socioantropoldgicos de lo que se ha dado
en llamar “el fendmeno religioso”, aunque en México, sin la pretension
fenomenoldgica que tiene el concepto, tal como lo sefiala la Red de In-
vestigadores del Fendmeno Religioso en México. Estos acercamientos
muestran, a través de descripciones bajo metodologias de corte cualita-
tivo la complejidad al interior de los sistemas religiosos, particularmente
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cuando se refieren a la interpretacion de los creyentes.” Otros trabajos
abordan la evolucion histoérica del fendmeno religioso y su conflictividad
institucional (Hernandez Vicencio, 2016). En algunas ocasiones, par-
ticularmente cuando se refiere a la Iglesia catodlica, se suele interpretar
al catolicismo como un sistema religioso homogéneo, sin asimetrias.
Una cuarta forma de estudiar los sistemas religiosos en México ha sido
impulsada por Elio Masferrer, bajo la 16gica de entender el campo reli-
gioso como un campo politico-religioso con multiples implicaciones,
no sdlo en el sistema de creencias, sino en las relaciones coyunturales
e institucionales que establecen los actores religiosos, pertenezcan a la
estructura jerarquica o no (Masferrer, 2013).

En estas cuatro formas de mirar el tema religioso, el andlisis de la
relacion ética-religion estd ausente en la mayoria de los casos, por lo
que los trabajos realizados en México son muestra de la existencia de un
campo emergente en la investigacion, pero muy potente en términos de
los elementos y problematicas a estudiar. Estos acercamientos no pueden
realizarse sin conocer desde “dentro” los posicionamientos religiosos,
lo que implica consideraciones de orden teoldgico y filoséfico a las que
en ocasiones se suele descalificar por considerarlas fuera del ambito de
las ciencias sociales, y como posiciones herederas de posturas doctri-
narias. Este error lleva a dejar vacios en los procesos de analisis e inter-
pretacion, que se cubririan en un estudio que, recurriendo a la interdis-
ciplinariedad, pueda valorar los aportes de la teologia y la filosofia, sin
dejar de lado la necesaria vigilancia epistemologica.

Mapas para entender la dinamica distancia-
relacion entre ética y religion

Vigil ofrece —en su analisis sobre la verdad y la conversion epistemolégi-
ca— el concepto mapas para situar el asunto de la verdad. Aplicado este
concepto al analisis de la relacion ética-religion observado en los sujetos

° Respecto a esta forma de comprender el fenémeno religioso, se puede recurrir a la obra

publicada por esta red de investigadores, entre ellos: De la Torre y Gutiérrez, Mismos pasos y
nuevos caminos. Transnacionalizacion de la danza conchero azteca, El Colegio de Jalisco-CIE-
sAs, México 2017; De La Torre y Arias, Religiosidades trasplantadas, COLEF, México 2017.
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de estudio, y siguiendo la postura de Boaventura de Sousa, es posible reco-
nocer las ausencias y, por tanto, las presencias referidas a su conocimiento
de este componente de los sistemas religiosos, que va mas alla del culto, y
que cobra mayor fuerza por referirse a un aspecto subjetivo dificilmente
objetivable. La deteccion de las ausencias nos permite, ademas de ubicar
los vacios de conocimientos no presentes o ausentes, las intenciones au-
sentes. Las ausencias son “los limites de la representacion en las ciencias
sociales convencionales” (De Sousa Santos, 2009: 92), y el reconocimiento
de estos limites permite crear mapas que representan lo visto, lo ausente y
lo deseado; y al mismo tiempo orientan la accién reflexiva de los sujetos.

Los mapas para entender los vinculos entre ética y religion estan
orientados por dos ejes: el eje distancia y eje relacion. Estos ejes se
construyeron a partir del trabajo de investigacion, con la finalidad
de dar cuenta de la forma como los sujetos de estudio comprenden
este tema. Se llama distancia a la expresion argumentativa que describe
una contraposiciéon —explicita o no— a la doctrina oficial de la Iglesia
en términos morales. La distancia no es ausencia, sino presencia difu-
sa 0 débil. La expresion de la distancia se plantea como un elemento
compuesto de tres partes claramente identificables y una presente en
algunos casos. Las partes comunes son: el planteamiento de un asunto,
la experiencia vital, el desacuerdo. Eventualmente podran indicarse las
razones de la distancia, pero esto no sucede en todos los casos, pues
a los sujetos les basta sefialar la experiencia vital de cardcter emotivo
y origen de la distancia, y dejan de lado la racionalizacién de la distan-
cia. Dado que las distancias son expresiones vinculadas a la experiencia
subjetiva, los datos que la sefialan se hacen conscientes cuando el sujeto
ha transitado a operaciones formales de pensamiento, por lo que cabria
esperar cierto proceso argumentativo de tipo inductivo o al menos
deductivo del tipo

(PdpP—9q

La categoria relacion se expresa en la formulacion de acuerdos ta-
citos o explicitos con el centro axioldgico en torno al cual se dejan
claros los puntos de contacto entre la postura moral de los sujetos de
investigacion y los planteamientos morales del cristianismo. El acuerdo
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no se sigue de un andlisis de la moral religiosa, sino de asumir como
conveniente e incluso necesaria alguna postura. Dicho de otra manera,
la aceptacion de una postura moral de raiz religiosa, no implica que se
conoce el origen y fundamento de dicha postura, por lo que los sujetos
pueden admitir postulados morales de raiz religiosa sin reconocerlo o
reconocerlo. La relacién es una forma de hacer explicita la presencia,
a la que Boaventura de Sousa sefiala como cercania. Aunque se debe
comentar que la cercania no implica, en este caso, el establecimiento
de vinculos fuertes respecto a la moral religiosa.

Los elementos anteriores permiten sefialar la configuracién de
una matriz para ubicar los elementos de distancia y distancia, es decir,
de presencia o cercania bajo la siguiente estructura:

Limites: senalan los
puntos de encuentro
—  _relacién © la posibilidad de
contradictoria establecer vinculos

débiles

Limites: senalan
el reconocimiento
de lo invisible y/o distancia
invisibilizado

A

Lo rechazado Lo deseado

Ilustracion 1. Relacion-distancia. Elaboracién propia.

De acuerdo con el esquema anterior, la distancia sefala lo re-
chazado de la moral religiosa y marca los limites del didlogo que
establecen los sujetos jovenes. Al mismo tiempo, proporciona in-
formacion respecto a los elementos que se han invisibilizado por
parte de los estudiantes, que en la légica del lenguaje religioso seran
fundamentales, y sobre los cuales se suele estructurar el discurso
religioso y que toman la figura de elementos absolutos. La relacién
se estructura en funcién de lo deseado y expresa la forma positiva
de los limites, en el sentido de senalar los aspectos oportunos del
didlogo debido a la cercania débil con el discurso moral religioso.
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De la negacion de referentes absolutos
a la aceptacion relativa de la moral

El analisis de datos muestra que los estudiantes marcan distancia con
planteamientos morales de raiz religiosa, que se presentan como abso-
lutos o posicionamientos cerrados; en tanto que mantienen relacion
con aquellos que muestran diferenciacion y tendencia a la individua-
lizacién. La siguiente tabla elaborada a partir de los textos analizados,
muestra estos datos que remiten a asuntos de la moral religiosa sobre
los cuales se establece distancia o relacion:

Tabla 1. Distancia relacion en el tema ética-
religion en estudiantes universitarios.

Eje DISTANCIA Eje RELACION

Valores de la prudencia y templanza Valores de la justicia entendida
como indignacién, y de la fortaleza
interpretado como fuerza o valor

Valor de la templanza entendida como Placer de los sentidos
moderacién y limitacion

Cooperacién y solidaridad ante el Solidaridad eventual

necesitado

Entregar la vida por otros Sentido de sobrevivencia personal y los
cercanos

Vida con sentido trascendente Vida con sentido inmanente

Religion Espiritualidad

Pertenencia a la Iglesia Valoracién social de los rituales de

pasaje ofertados por la institucion

Un solo modelo de familia Reconocimiento por la via de los hechos
de diferentes modelos de familia

La verdad comunicada por los actores La verdad como construccién social que
religiosos pone en igualdad a los actores

Elaboracion propia.

Como puede observarse, en el eje de la distancia se localizan as-
pectos que dan forma a un modelo fuerte de religiosidad, que deriva
en una postura moral de caracter universalista, donde la actuacién
del sujeto moral tiene un sentido trascendente. Ahi, planteamientos
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como la verdad, algunos valores que implican limitaciones, la pers-
pectiva del otro, el aprecio por la estructura y el compromiso social, se
desdibujan sin desaparecer, pasando a dar forma a un modelo moral
que parece estar alejado de la religion sin que se pueda sostener de
manera radical, dado que el desdibujamiento del caracter absoluto
de la moral religiosa permanece en las relaciones funcionales que los
sujetos establecen con la moral.

Lo deseado, en términos de Boaventura de Souza, queda sefialado
por el eje relaciéon, que permite indicar que se busca una ética sin
referentes absolutos, con las siguientes caracteristicas: centrada en
el sujeto individual, que se preocupe por el sentido inmanente y pla-
centero de la vida, por la construccion de relaciones de solidaridad y
cooperacion con los que forman su circulo cercano, que permita ex-
presar la indignacién con lo que se considera injusto y sin pretender
compromisos permanentes, que reconozca las instituciones religio-
sas como ofertadoras de servicios de socializacion, que se distancie
del debate por la verdad en términos absolutos y reconozca la verdad
como una construccion social relativa al grupo que la estructura, y
que recupere el valor de la espiritualidad como un camino personal
del sujeto, sin necesidad de mediaciones.

Un aspecto importante —como territorio donde los planteamien-
tos de la moral religiosa tienen mayor cabida, siempre y cuando no se
recurra al discurso tradicional— es el referido a los temas en debate
que permanecen abiertos. Los datos permiten sefialar que, en tema-
ticas abiertas en proceso de maduracion heterogénea, existe mayor
cercania con la moral religiosa. Estos temas son: el respeto a la vida
entendido como rechazo formal al aborto —lo que implica dejar al
sujeto la decision de realizarlo—; el reconocimiento de la diversidad
de modos de configurar la familia sin dejar de valorar la organiza-
cién tradicional; el asunto del derecho de adopcion por familias que
no siguen el modelo tradicional de relacion; la descalificacion de la
violencia sin asumir compromisos concretos.

Al mismo tiempo, existe una cierta idealizacién de una moral
donde los valores humanos son el centro de una argumentacién vacia
de compromisos. De esta forma, se idealizan valores segundos como
el respeto, la honestidad, la solidaridad, la amistad, entre otros.
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Hacia una ética sin referentes absolutos

Una vez establecidos los elementos descriptivos de la configura-
cién moral que tienen raices religiosas provenientes del catolicismo,
se puede sefalar que se perfila la estructuracion de una ética sin
referentes absolutos. Sin embargo, los rasgos religiosos presentes
muestran que la configuracion moral de los estudiantes de pregrado
estudiados no ha desacreditado en conjunto la moral religiosa, por
lo que si se atiende a la distincion basica, que sefiala que la ética re-
flexiona sobre la moral, se encuentra que los datos no permiten sos-
tener que exista una ética alejada totalmente de los planteamientos
morales catdlicos; pues al no explicitar razones, argumentaciones y
contraposiciones, los sujetos de investigacion se quedan en el ambito
de la moral vivida sin transitar a la moral pensada.

Por otra parte, los datos permiten sefialar que es posible que se
puedan establecer en el futuro posicionamientos basados en una ar-
gumentacion racional que perfile una ética laica, pero no en este mo-
mento. La expresion usada “espiritualidad sin religion, para sefalar
que los jovenes se han alejado de manera radical de las creencias
religiosas, debe tomarse con matices, pues la absolutizacion de este
planteamiento genera la impresion de que la totalidad de los jove-
nes viven bajo este esquema. La distancia que los jévenes reconocen
con los planteamientos absolutos de la moral catélica, no implica el
alejamiento de la totalidad del pensamiento catdlico, dado que per-
manecen elementos de cercania, que permiten el reconocimiento de
coincidencias, sin negar su caracter débil. Ciertamente se perfila un
alejamiento del culto, como lo sefialan los estudios del tema (Sota
Garcia, 2015: 111; Ortiz Acosta, 2015: 50), pero no de aspectos centra-
dos en la moral. Se puede apreciar que existe la intencion de construc-
cién de una ética propia —que podria adjetivarse como sin referentes
absolutos—, pero que todavia no se define claramente.

Para que se pueda caracterizar una ética sin referentes absolutos,
se podrian seguir dos caminos: la via de los hechos, por la que pa-
recen decantarse los posicionamientos de los jovenes; y la via de la
reflexion tedrica, que implicaria el didlogo con los supuestos filosofi-
cos y teoldgicos que estan a la base de los planteamientos religiosos;
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sin embargo, en consonancia con la forma como se crean, proceden
y organizan los sistemas religiosos (Masferrer, 2013), se ha de reco-
nocer que a la base de los planteos religiosos no esta la filosofia ni
la teologia, sino la experiencia vital de los sujetos creyentes, a la que
hay que atender. La explicitacion tedrica de una ética sin referentes
absolutos requiere de un esfuerzo segundo por pensar el fundamento
de la convivencia, y el papel de las creencias religiosas en las socie-
dades contemporaneas.

En este esfuerzo, la referencia a la tecnocultura como un elemen-
to que reformula las creencias religiosas, es una pista para pensar la
nueva configuracion de la moral, sin embargo, dado que la tecnocul-
tura no satisface las necesidades de sentido asociadas a las creencias
religiosas, no parece que vaya a ser la via para vivir la experiencia
de religacion con lo sagrado y que se traduce en posicionamientos,
valoraciones y eventualmente en actitudes del sujeto en convivencia
con otros. La crisis de fe que sefiala Ortiz en su estudio sobre jovenes,
tecnocultura y secularizacion, donde para los jovenes “las creenciasy
las practicas religiosas tradicionales no forman parte de sus agendas,
y las iglesias no son referentes de informacién, orientacién u apoyo”
(2015: 50), apunta a la vivencia de la fe en el ambito de lo cultural y
de lo que aqui se llaman distancias. Cuando se observan los datos
desde la dptica de las distancias, el sefialamiento de que “las condi-
ciones culturales han cambiado para seguir sosteniendo las creencias
desde el dogma y la ortodoxia. desde la moral de los sujetos” (Ortiz
Acosta, 2015: 51), es viable. Por otro lado, el analisis de Sota sobre
la religiosidad de los jévenes universitarios, presenta conclusiones
generalizadas que confunden el alejamiento de la practica religiosa
y la mayor libertad y autonomia moral, con un proceso de progre-
siva recomposicion de la moral, que no implica la ruptura total. Un
analisis como el sefialado (Sota Garcia, 2015: 121 ss), si bien sefala los
rasgos amplios del proceso de desinstitucionalizacion de las creencias
religiosas de los jovenes estudiados, no da cuenta de los matices que
se presentan cuando se analizan —desde la subjetividad— la relaciéon
con los sistemas religiosos.

Pero en la medida que el analisis se desplaza a la observacion de
los sujetos en relacion asimétrica con los sistemas religiosos, se debe
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sefialar que se abren vias para el didlogo entre los actores religiosos
a partir de las coincidencias débiles, lo cual implica que, si bien,
las creencias religiosas estan en crisis, paraddjicamente muestran
signos de recuperacidn, pues no se han desplazado totalmente. Este
fendmeno que no ha sido observado con detenimiento, podria con-
ducir a la consideracién de la construccién de nuevas formas de la
religiosidad y de la moral, que no necesariamente hablan de una es-
piritualidad sin religidn, sino de una espiritualidad con una religion
débil que va dejando de lado los referentes absolutos de la moral.
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Analisis sobre algunos elementos
del deismo ante los desafios
del paradigma "pos-religional"

OMAR DE JESUS ROMERO GONZALEZ

En este escrito se llevard a cabo un ejercicio argumentativo en torno
a un tema de filosofia de la religion, a saber, el problema contempo-
raneo de la llamada “crisis” de la religion. El argumento tiene como
intencién introducir el punto de vista deista’ a la discusion sobre la
“crisis” de la religion. No se trata de una adhesién ciega, fandtica o
fundamentalista al deismo; tampoco se trata de un simple “volver”
—Ilo cual resultaria, en cierta medida, ingenuo o superfluo— a algu-

! Por deismo se entiende la postura filoséfica que asume la creencia en la existencia de
Dios, pero al margen de los postulados —”Revelacion”, existencia de los “milagros”,
adoctrinamiento religioso sobre lo que es 0 no “Dios”— o mitos fundacionales de
cualquier credo religioso, es decir, sostiene la creacion del Universo hecha por Dios,
pero niega su posterior intervencién. El defsmo, ante otras maneras —tales como
el tefsmo, el ateismo, el panteismo o al agnosticismo— de enfrentarse a la relacién
del hombre con la divinidad, se caracteriza por la creencia en la manifestacion de la
divinidad ante el hombre por medio del uso de la razén y su aparicién a través de
una “religion natural” o racional, es decir, la manifestacién de la divinidad se da no
a través de pautas morales o metafisicas determinadas por cualquier credo religioso,
sino mediante el uso de las facultades propias del hombre para poder conocer a Dios
en sus obras gracias a la ejercitacion paulatina de la razén y asi contemplarlo en la
inmanencia.
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nos de los postulados bésicos de la Modernidad® o a la Tlustracién,
sino que se trata de una introduccién de algunos puntos de vista
deistas a la discusion sobre la “crisis” de la religion en una época
secular, laica, nihilista y posmoderna.

Este argumento se compone de dos elementos fundamentales. El
primero radica en la introduccién de la problematica de la “crisis”
de la religién; en el segundo se plantea la consideracion de algunas
posturas deistas como tentativas de respuesta ante los desafios a
los que se enfrentan las religiones que se rigen bajo los postulados
del teismo.’ Para construir el primer elemento de este argumento
se recurrira a las propuestas de dos autores. Estos dos autores son
Mariano Corbi (Religion sin religién) y Juan Diego Ortiz (Jovenes,
tecnocultura y secularizacion. Una mirada a las creencias religiosas
desde el paradigma pos-religional).

El segundo elemento de este argumento se compone por la in-
troduccion del abordaje del problema de la “crisis” de la religion bajo
el supuesto filosofico del deismo. Con este fin se hara la introduccion
de algunas tesis contenidas en los escritos de Thomas Paine (La
edad de la razén), para ofrecer la posibilidad de enfocar los mismos
problemas desde distintos supuestos filosoficos.

> Por Modernidad —para los fines de este escrito— se entiende, ademds del periodo hist6ri-

co que abarca desde el Renacimiento (finales del siglo xv) hasta el siglo x1x, la relevancia
ontoldgica y epistemologica de algunos conceptos tales como “sujeto’, “razén”, “técnica’,
“progreso”, “secularizacion’, “emancipacion”; sin embargo, para delimitar con mayor preci-
sion el uso que se hara de dicho término es menester introducir la siguiente cita: “Cuando
hablamos de modernidad hablamos de secularizacion, de independizar la razén de la reli-
gion, el Estado de la Iglesia, y la moral de la teologfa. Ese mundo secular ha tenido su modelo
mas acabado en la Revolucién francesa y en la constitucion de la tradicién republicana. E1
Estado republicano es el Estado laico que trata de construir la nacién como una nacién de
ciudadanos donde los individuos se sientan participes de los destinos de la comunidad”
(Garcia, 2007: 158).

El teismo es la postura filosofica que afirma —frente al ateismo— la existencia de un Dios
(monoteismo) —o mas dioses (politeismo)— creador del Universo que garantiza la inter-
vencion (moral y cosmolégica) divina en los asuntos concernientes a la creacion. Se vale del
uso de la revelacion y la tradicién como fundamentos inquebrantables para afirmar sus tesis.
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La “Religion” en las “sociedades dinamicas” o
“sociedades de innovacion” y el “"Paradigma pos-
religional” como formas divergentes del teismo

En el texto Religion sin religion se plantea la tesis que sostiene que puede
explicarse el vertiginoso cambio o “crisis” que experimentan las religio-
nes —sobre todo los monoteismos teistas, vgr. Cristianismo, Judaismo
e Islam— mediante la comprensién de un cambio de paradigma que se
manifiesta como la ruptura de una manera de ver el mundo que se basaba
en patrones “arcaicos” (“paradigma pre-industrial/ sociedades estaticas”),
ante un emergente y renovado paradigma (“paradigma industrial/socie-
dades dindmicas o de innovacién”) (1996: 52), es decir, la tesis de Corbi
consiste en explicar que las “religiones” —con minusculas— se basan en
patrones de dominacion, ortodoxia inflexible, intolerancia, fanatismo,
exclusivismo, mientras que la “Religiéon” —con maytscula— se basa en la
pluralidad, el amor, la tolerancia y el servicio. La definicién de “religion”
se presenta por el autor de la siguiente manera:

Llamamos religion al peculiar modo de vivir la experiencia sagrada, propio de
las sociedades preindustriales y estaticas, es decir, propio de sociedades que
vivieron durante milenios de hacer fundamentalmente lo mismo (caza, reco-
leccidn, agricultura, ganaderia). Esas sociedades necesitaron fijar de manera
inamovible sus sistemas de programacion colectiva, de forma que bloquearan
e ilegitimaran el cambio (...). Por tanto, “religiones” son las formas sagradas
preindustriales, que se expresan en los sistemas de programacién colectiva ade-
cuados a ese tipo de sociedades. Religiones son las formas preindustriales que
se expresan en programas mitico/simbélicos, que son programas de control,
dominio, sumisién y exclusion de alternativas (Corbi, 1996: 81-82).

De acuerdo con la argumentacion del autor, la transicién de un pa-
radigma a otro ha de gestarse en forma de ruptura que se manifiesta,
en mayor o menor medida, como una suerte de “crisis”. Esta “crisis”
aparece al ser modificados los valores que legitiman los fundamentos de
las sociedades preindustriales o estaticas. La “crisis” es patente al ser su-
plantados —como medios explicativos de la “realidad”— los mitos y los
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simbolos mediante ideologias de caracter cientifico y técnico. Ademas,
las formas de programacion colectiva propias de las sociedades pre-in-
dustriales estan intimamente relacionadas con el poder y, por tanto, son
capaces de ejercer un dominio simbélico, axiolégico y epistemoldgico.
La tesis de Corbi es simple: si existe control, sumisiéon y dominacion,
entonces se trata de “religion” y no de “Religion’, puesto que la “Reli-
gion” —al ser la via que nos conduce a presenciar la “Gran Dimensién”

no es un conjunto de formas que monopolizan la verdad y el buen camino; la
Religion es libertad de toda forma, de todo molde. La Religion, porque libera
de todo molde, puede utilizar cualquiera de ellos; puede dar pie de crear el
que convenga, cuando convenga. La experiencia de la Gran Dimension es una
experiencia de la verdad que libera de cualquier formulacion y sistema de vida.
(...). Por tanto, La Religion debe alejarse, al maximo, de cualquier sistema de
dominio. Los que pretenden ser una élite religiosa y quieren dominar, sea en el
ambito que sea, se alejan del buen camino y falsean la esencia de los procesos
religiosos, que son de libertad, de liberacion (Corbi, 1996: 87-88).

Si “Religion” significa la introduccién de un nuevo paradigma
que no se estanque en los moldes de sumision, obediencia, exclu-
sividad y exclusivismo propios de la “religion”, sino que permita la
construccion de otras formas de experimentar la “Gran Dimension”
mediante el paulatino abandono de las maneras de conducirse de
la “religion”, para asi llevar a cabo la construccién de un nuevo pa-
radigma que permita la manifestacion de la “Religién”. De acuerdo
con esto, la “religion” introduce una axiologia que esta ligada a la
concepcidn teista en la cual se tiene la creencia de un Dios Sefior
que exige sumision en el culto y en la devocidn; la “Religién”, por
su parte, no necesariamente se identifica con formas teistas, ni con
formas culturales o jerarquias sacerdotales al no exigir determina-
das practicas devocionales, es decir, la transicion de la “religion”
a la “Religion” radica en el abandono del uso de mecanismos de
dominacién y sumisidn relacionados con la espiritualidad humana.
En resumen, se puede afirmar que, si bien todo teismo es religioso,
no toda “Religion” es teista. En los términos en los que lo plantea
el autor, puede decirse que el teismo aparece como el supuesto fi-
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loséfico que sustenta la relacion entre el hombre —entendido éste
como especie— yla divinidad en el paradigma preindustrial propio
de las sociedades estaticas. En palabras del autor:

La sensibilidad de los hombres en las sociedades industriales avanzadas ha
perdido la trama teista. Quizas todavia formulen que “debe haber algo” o que
“hay Dios”, pero ese supuesto o esa creencia no articula la trama de su sentir.
Donde falta la trama teista del sentir, es inutil presentar el camino interior en
formas religiosas. Es intitil porque la propuesta, el mensaje no puede asentarse
realmente y penetrar en el sentir. (...). Esta tendencia cultural ni se frenara ni
dard marcha atrds; no hara mas que progresar en intensidad y en extension.
Podemos, pues, afirmar, que la trama teista del sentir o ha desaparecido o esta
en recesion imparable. Esa es la situacion (Corbi, 1996: 140-141).

La tesis de Corbi apunta hacia la terminacién de la era preindus-
trial, y con ese objetivo también concluye la forma de religiosidad
propia de ese tipo de sociedad, es decir, el fin de la era teista, patriar-
cal, autoritaria, fija, inalterable, de control y sumisién.

Ante el fendmeno delas “crisis” de las religiones y de la “espiritualidad
sin religion’, una argumentacion semejante a la propuesta por Corbi se
encuentra en el texto Jovenes, tecnocultura y secularizacion. Una mirada
a las creencias religiosas desde el paradigma pos-religional de Juan Diego
Ortiz Acosta. En este texto se plantea el problema de la “crisis” de la reli-
gion como el cambio que se gesta desde el abandono de lo que se llama
“estructuras religionales’, para introducir el llamado paradigma “pos-reli-
gional” Se sostiene que la argumentacion es algo similar entre el texto de
Corbiy el escrito de Ortiz. Esta aseveracion puede sostenerse al cotejar el
Prélogo —elaborado, dicho sea de paso, por José Maria Vigil— del texto
de Ortiz con el postulado de Corbi.

Paradigma pos-religional se refiere a un “cambio de paradigma”: las religio-
nes han sufrido muchos vaivenes a lo largo de la historia (...). Hay una serie
de pautas, de lineas, de actitudes antropoldgicas de las religiones, que las
caracterizan desde sus origenes, desde que las religiones han surgido, mas o
menos con la revolucién agraria. Son estructuras que, desde ese paradigma,

llamamos “religionales” Podriamos enumerar, por ejemplo, la actitud consue-
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tudinaria de pedir sumisién al ser humano, de ponerlo de rodillas, de pedirle
obediencia en nombre de Dios, de pedirle fe, de hablarle desde el segundo
piso de un mundo sobrenatural, enemigo de lo corporal y lo mundano, etc.
Estas estructuras que llamamos “religionales”, que concretamente, son propias
de las sociedades agrarias, neoliticas, estdn encontrando una oposicion firme,
un verdadero choque frontal con el nuevo modo de ser humano que se forja
en las sociedades modernas de la tecnocultura, de esa tecnocultura de la que
los jévenes son, precisamente, su expresién mas cabal (Vigil, 2015: 11).

En concordancia con esta evidencia textual, se puede notar que la
“crisis” o el cambio de paradigma que enuncia Corbi, es decir, el cambio
de las “sociedades estaticas” —cuya forma especifica de religiosidad
se adecua a lo se denomina “religion”— a las “sociedades dinamicas”
o “sociedades de innovacién” —cuya forma especifica de religiosidad
es la que se identifica con la “Religion”— es bastante similar a la
propuesta de Vigil sobre el abandono —por tratarse de estructuras “no
adecuadas” para enfrentarse a los desafios de los tiempos que corren—
delas “estructuras religionales” y la paulatina adopcion del “paradigma
pos-religional”. En ambos casos se trata de un intento de explicacion
sobre el fendmeno de la “crisis” de la religion como un cambio de
paradigma, cambio paradigma que se entiende como la necesidad
de crear nuevas formas del sentir religioso ante los vertiginosos cambios
que experimentan las sociedades contemporaneas.

La tesis, grosso modo, de Ortiz, consiste en sostener que la seculari-
zacion,” la “destradicionalizacion” y la tecnocultura son factores que po-
sibilitan la descentralizacion del factor religioso como eje principal que
permita articular las cosmovisiones de los individuos pertenecientes a

* El fendmeno de la secularizacion no es un fenémeno nuevo. Al respecto, Ortiz sostiene

lo siguiente: “La secularizacion no es un fenémeno reciente, sino que tiene su auge desde
el siglo xv111 con la Ilustracion europea y el impulso de la Modernidad, momento en
que se acelera la comprension del mundo mds alld de los sistemas religiosos debido a la
expansion del pensamiento racional que le va dando fuerza a la ciencia y a la tecnologia.
Desde entonces, el concepto de secularizacion ha adquirido un conjunto de acepciones
y ha sido motivo de multiples debates en la sociologia, la filosofia y la religiéon occiden-
tal. (...) La secularizacion también se puede comprender como el proceso en el cual lo
religioso se va quedando en el &mbito de lo privado. Lo que significa que las creencias ya
no se imponen para explicar el mundo, teniendo como resultado una disminucién de su
relevancia en los asuntos publicos de la sociedad” (Ortiz, 2015: 40).



Andlisis sobre algunos elementos del defsmo 73

las sociedades contemporaneas. Segtin este autor, no se ve como inmi-
nente el “fin” de las religiones, sino que solo se trata de una especie de
“reajuste” en la forma en la cual éstas se viven. Este “reajuste” del sentir
religioso se manifiesta —al parecer desde un punto de vista teista— en
tres direcciones distintas: 1) el resurgimiento de la ortodoxia (muchas
veces revestida de fundamentalismo); 2) el afloramiento de la hetero-
doxia religiosa (apareciendo este fendmeno como la entrada en escena
de religiosidades emotivas donde se da una primacia a la subjetivacion
y relativizacion moral de las experiencias religiosas); 3) la posibilidad de
una pluralidad ecléctica de factores religiosos (el auge de las religiones
New Age, las religiones orientales, las “religiones” de trascendencia
o del “despertar de la conciencia’, los neo-paganismos, el retorno de
los “esoterismos’, etc.). Sea cual sea la manera en la que se manifieste
el fendmeno, todos estos senderos tienen en comtun ser el resultado
de las necesidades de culturizacién en tiempos de globalizacion. Esta
necesidad de consumo de elementos religiosos se da como fruto de las
mediaciones comunicativas de los procesos de distribuciéon simbolica
que se facilitan gracias al uso —sobre todo en los jévenes universitarios
con acceso a internet— de las tecnologias de la informacién. Asi es
como se llega a plantear un abanico de hipétesis que se entrelazan entre
si para explicar el proceso de “destradicionalizaciéon” como la relacion
entre secularizacion y tecnocultura. En palabras del autor:

Desde esta perspectiva la relacion entre tecnocultura y secularizaciéon puede
ser interpretada de diversos modos. Una, que son dos hechos interdepen-
dientes que estan acelerando las transformaciones culturales de la sociedad.
Otra, que la tecnocultura puede ser parte del proceso secular o es una trans-
formacion de éste. O bien, que la tecnocultura ha acelerado los procesos de
secularizacion. Sea cualquiera de las tres premisas, lo relevante es dilucidar los
cambios en las creencias, valores y formas de pensar, lo que hace mds compleja
la existencia de las religiones como sistemas fijos de creencias o como dogmas
que son parte de la tradicion (Ortiz, 2015: 45).

El proceso de secularizacion y el auge de la tecnocultura son, segiin
Ortiz, algunos de los factores determinantes que permiten el abando-
no —sobre todo por parte de los jovenes— de las antiguas maneras
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de vivenciar lo religioso. Este abandono de las antiguas formas —en
su mayoria teistas— aparece como una “decadencia” o “crisis” de la
religion que se caracteriza por la separacion entre religion y sociedad
(fendmeno mejor conocido como “laicidad™), la transposicion del va-
lor “absoluto” o dominante de las creencias religiosas del ambito de
lo publico (como es el caso de los Estados confesionales frente a los
Estados laicos) al ambito de lo privado, es decir, como el paso de una
sociedad de cardcter sacral a una sociedad de indole secular. Desde este
enfoque se puede, sin mayores complicaciones, sostener la necesidad
de recurrir a un nuevo paradigma que se adecue a las demandas de
la poblacion, sobre todo los jovenes, puesto que éstos —siguiendo a
Ortiz— “podriamos decir que estan transitando hacia una especie de
posteismo, donde comprenden lo trascendente al margen de ese Dios en
las alturas y que con su inmenso poder vigila y castiga” (2015: 64).

Si se atiende a estos argumentos, la conclusion a la que llega Ortiz
apunta hacia el reconocimiento, al interior del “paradigma pos-reli-
gional’, de otras realidades ante lo religioso. El reconocimiento de
otras maneras —al margen del telsmo— de enfrentarse a la relacién
entre los seres humanos y la divinidad —como quiera que ésta se con-
ciba— es la marcada tendencia en sociedades en la cuales operan, en
mayor o menor medida, la secularizacion yla tecnocultura como fac-
tores que generan nuevas formas de concebir el fendmeno religioso.

Si se atiende a las tesis sustentadas por Corbi y Ortiz, se puede in-
ferir una marcada tendencia hacia un paulatino abandono del teismo
como réplica ante las maneras en las cuales éste se manifiesta. Corbi,
por ejemplo, sostiene que las formas teistas (formas de sumision, obe-
diencia, jerarquias sacerdotales y patriarcales, etc.) son las formas pro-
pias de expresar la “religion” dentro de las “sociedades estaticas’, y, por
tanto, la “crisis” se experimenta al verificar que el sentir religioso de las

® “Desde esta perspectiva, la laicidad consistird precisamente en “tener en cuenta las creencias

religiosas” de los ciudadanos de a pie, en vez de convertirlos —clericalmente— en meros
receptores de los mandatos que por partida doble recibiran de las instituciones civiles y reli-
giosas. Esta laicidad positiva sittia en primer plano el ejercicio por el ciudadano de su derecho
individual a la libertad religiosa, aparcando la afieja cuestion religiosa, consistente en ver si
Estado e Iglesia se ponen de una vez de acuerdo. Las confesiones religiosas dejan de protago-
nizar con el Estado el escenario, para convertirse en medios eficaces para que los ciudadanos
puedan vivir privada y publicamente con arreglo a sus convicciones” (Ollero, 2010: 114).
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“sociedades dinamicas” ya no se identifica con las formas caracteristi-
cas del antiguo paradigma. Ortiz, por su parte, sefiala que los cambios
(secularizacion y “destradicionalizacion”) o las “crisis” que experimenta
la religion tienen un impacto mayor —lo cual no excluye la manifes-
tacion de otras variantes— en un sector especifico de la poblacién, a
saber, los jovenes universitarios con acceso a internet. La posibilidad de
acceder a la informacién que se proporciona en internet contribuye a la
eleccion de otras maneras de concebir la religiosidad, las cuales —en el
caso de que se posean— no se gestan necesariamente en sus contextos
culturales inmediatos. Este fenémeno de secularizacion y “destradicio-
nalizacion” se potencializa gracias a los efectos de la tecnocultura. Las
propuestas de estos autores apuntan, en mayor o menor medida, a la
superacion de los elementos propios del teismo. Las propuestas de estos
autores son una especie de diagnostico sobre el devenir de las creencias
religiosas en las sociedades contemporaneas. Tales propuestas, como
se ha mostrado de manera textual, apuntan hacia un abandono de de-
terminadas formas en las cuales se manifiesta el teismo, sin embargo,
hay que tener en cuenta que se trata de un cambio de paradigma en la
manera en la cual se concibe la “Religion” y, por lo tanto, nunca hay
que perder de vista que

Cuando se dice que las religiones ya no pueden seguir siendo teistas, ex-
clusivistas, con aspiraciones de poder y cultivadoras de la sumisién, se
esta proponiendo un cambio radical en sus funciones y una nueva con-
cepcion acerca de ellas. Desde luego que no se trata de una ocurrencia de
los pensadores pos-religionales, sino de una critica muy fundada que es
resultado del devenir de las nuevas condiciones culturales. Es un esfuerzo
heterodoxo por re-comprender el fendmeno religioso desde otras aristas,
que desde luego es polémico, inacabado y que genera muchas sospechas
(Ortiz, 2015: 95).

La constante que aparece en los postulados de los dos autores (Cor-
bi y Ortiz) presentados hace palpable la necesidad de explorar otros
horizontes que permitan una deconstruccion de las maneras de expe-
rimentar —o no— los senderos y estilos de vida de las religiones que
vayan mds alld de las formas teistas en las que éstas suelen presentarse.
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La postura deista como alternativa ante
las deficiencias teistas frente a los desafios
del paradigma "pos-religional”

Para introducir la postura deista y ponerla en relaciéon con la de-
nuncia que se elabora de algunos elementos del teismo por par-
te de Corbi y Ortiz, es necesario que se considere al menos tres
puntos: 1) la “revelacion”, 2) el medio por cual se conoce lo que
<« . » . )
es 0 no “Dios”, 3) la forma en la cual Dios se manifiesta), en los
cuales divergen el teismo y el deismo en lo relativo a sus maneras
de concebir a la divinidad.

Con respecto al primer punto, a saber, la “revelacion’, el teismo
sostiene que Dios mismo inspird, dict6 o simplemente otorgd su “pa-
labra” ala humanidad a través de personal estrictamente capacitado y
quisquillosamente seleccionado para llevar a cabo tan divina empresa.
El razonamiento teista es muy simple: puesto que es Dios mismo

. <« 4 b2 3 7 . <« »

quien hace la “revelacion’, y Dios es en si mismo la “Verdad”, entonces
la “revelacion” es “Verdad”. Tal “Verdad” —“revelada’, por cierto— se
plasmo en los denominados “Libros Sagrados” y esos “Libros Sagra-
dos” contenedores de la “Verdad” se han de “explicar” —tarea propia
de una casta sacerdotal de indole jerarquico-patriarcal— al resto de
las personas, puesto que es alli donde se expresa la manera “Gnica” y
“correcta” de ser, vivir, pensar, actuar o sentir. Este modo de proce-
der encaja perfectamente con la descripcién que hace Corbi sobre la
“religion” y sus formas “pre-industriales”.

En lo concerniente a este primer punto, la postura deista aparece
enunciada por Thomas Paine del siguiente modo:

Creo en un Dios, y en ningun otro, y espero la felicidad después de esta
vida. Creo en la igualdad del hombre; en que los deberes religiosos consisten
en una actitud justa y compasiva, asi como en procurar la alegria de nuestros
semejantes. No obstante, por temor a que se suponga que creo en muchas co-
sas ademds de éstas, declararé (...) las cosas en las que no creo, y mis razones
para no hacerlo. No creo en el dogma de la Iglesia judia, de la Iglesia catélica,
de la Iglesia griega, de la Iglesia turca, de la protestante, ni en ninguna que
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conozca. Mi intelecto es mi propia iglesia. Todas las instituciones eclesids-
ticas nacionales, ya sean judias, cristianas o turcas, me parecen invenciones
humanas, erigidas para atemorizar y esclavizar a la humanidad y monopo-
lizar el poder y la riqueza. Con esto no pretendo condenar a quienes tienen
otras creencias; tienen el mismo derecho que yo de poner su fe en lo que les
plazca. Pero un ser humano feliz necesita ser mentalmente fiel consigo, y la
infidelidad no tiene que ver con creer o no creer, sino con profesar lo que en
realidad no se cree (Paine, 1990, pp. 13-14).

Y mas adelante, de manera contundente, afiade:

Cada Iglesia o religion nacional se ha establecido fingiendo alguna misién divi-
na, comunicada a ciertos individuos. Los judios tienen su Moisés, los cristianos
a Jesucristo, los apdstoles y santos, y los turcos a Mahoma, como si el camino
hacia Dios no estuviera abierto a todos los hombres por igual. Cada una de estas
Iglesias muestra ciertos libros, que llaman la revelacion de la palabra de Dios.
(...). Cada una de estas Iglesias acusa a la otra de infiel; por mi parte, no creo en
ninguna. Debido a la necesidad de expresar las ideas correctas en palabras, pro-
cederé de inmediato con el tema, haciendo algunas observaciones de la palabra
revelaciéon. Cuando se aplica a la religion, revelacion significa una comunicacion
inmediata de Dios con el hombre. (...). Es una contradiccion de términos e ideas
llamar “revelacion” a algo que nos viene de segunda mano, ya sea por via verbal
o por escrito. La revelacién se limita de manera exclusiva a la primera comu-
nicacion, posteriormente, se trata del recuento de algo que alguien dice que le
revelaron. Y aunque esta persona se sienta obligada a creerlo por igual, no estoy
atado a admitirlo (Paine, 1990: 15).

En este primer punto concerniente a la “revelacién’,® se puede ob-

servar que mientras el teismo sostiene que s6lo su manera es la “Ma-

6

Un argumento semejante se encuentra en La demostracién en espiritu y fuerza de
Gotthold E. Lessing: “Si no puede demostrarse ninguna verdad histdrica, tampoco podra
demostrarse nada por medio de verdades histéricas. Es decir: Las verdades historicas,
como contingentes que son, no pueden servir de prueba de la razén como necesarias
que son. Yo no niego en absoluto que en Cristo se cumplieran profecias; no niego en
absoluto que Cristo hiciera milagros; lo que niego es que esos milagros, desde que su
verdad dejé absolutamente de probarse por milagros accesibles en la actualidad, desde
que no son mds que noticias sobre milagros (por inobjetadas e inobjetables que dichas
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nera’, que esa “Manera” debe aceptarse fiel y ciegamente para no ir en
contra del mandato divino, y que no se debe cuestionar, bajo ninguna
circunstancia, la inefable moralidad y sacralidad impresa en los “Li-
bros Sagrados” custodiada por los eternos guardianes de la “Verdad”,
es decir, por los casta sacerdotal de la mano del poder politico, militar y
economico; la postura deista, frente a la “revelacion’, propone el uso de
la razén como medio de adquirir una idea de Dios; frente a la hetero-
nomia impuesta por la tradicion plantea la autonomia de pensamiento;
frente a la exclusividad y exclusivismo propone analisis racional sobre
las diferentes maneras en las cuales se manifiesta la divinidad.

En lo tocante al segundo punto, es decir, la cuestion sobre deter-
minar el medio “legitimo” por el cual se conoce lo que es o lo que no
es Dios, el teismo afirma, basandose en la capacidad que posee para
someter mediante la moralidad y la tradicién, que s6lo mediante la
“comprension” —la cual ha de ser estrictamente suministrada por el
personal adecuado para su eficaz ejecucion— de ciertos pasajes del
“Libro Sagrado” en los cuales se describe como es o como no es Dios,
qué es o qué no es Dios, puede accederse su conocimiento. La postura
deista, por su parte, niega que los contenidos epistémicos plasmados en
los “Libros Sagrados” sean suficientes para explicar a la divinidad. La
postura deista ante este segundo problema es expresada de la siguiente
manera por Thomas Paine:

La palabra de Dios no puede existir en ninguin texto escrito en lenguaje humano. El
cambio continuo a que estan sujetas las palabras, la falta de un lenguaje universal,
que hace necesaria la traduccion, los errores a los que estdn expuestas las traduccio-
nes, los errores de los copistas e impresores, asi como la posibilidad de alteraciones
voluntarias, son evidencias de que el lenguaje humano, verbal o escrito, no puede
ser vehiculo de la palabra de Dios: ésta se encuentra en otro lado (Paine, 1990: 30).

Finalmente, frente al tercer punto (la forma en la cual se manifiesta
Dios), el teismo afirma que la manifestacion se da, en la inmanencia, me-
diante la intervencién divina a través de los “milagros” y, en la trascen-

noticias sean), puedan obligarme y tengan autoridad para obligarme a prestar la minima
fe a otras doctrinas de Cristo (Lessing, 1990: 482).
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dencia, con la ulterior recepcion y del premio o del castigo segun sea el
caso, por haber vivido (moral y epistemoldgicamente) —o no— bajo los
preceptos enunciados en los “Libros Sagrados”. El deismo, a distincion
del teismo, afirma la creacién del Universo llevada a cabo por Dios, pero
niega la posterior intervencion de éste en los eventos de la creacion. Por
esta razon, el deismo no admite la posibilidad de la existencia de los “mi-
lagros”, la “providencia’, el determinismo o la “gracia”; tampoco acepta la
existencia de una realidad que escape a la inmanencia, puesto que el ser
humano es auténomo (moral y epistemologicamente) y, al no creer en la
“revelacion’, no admite la sumision moral ante cualquier marco de creen-
cias preestablecido, sino que promueve la autonomia del hombre y el uso
que éste puede hacer de su razon para determinar sus propias pautas
de conducta y valoracién moral, por lo tanto, el deismo concibe a la
divinidad en sus obras, es decir, para el deista la unica manera de con-
templar a la divinidad es, siempre, aqui y ahora, en la inmanencia. En
palabras del autor:

Quiza algunos digan: ;es que entonces no tenemos palabra de Dios... revela-
cién? Mi propuesta es si, si existe la palabra de Dios, si existe la revelacion. LA
PALABRA DE DIOS ES LA CREACION QUE TENEMOS FRENTE A NUESTROS OJOS,
y estd escrita en palabras que ninguna invenciéon humana puede falsificar o
alterar (Paine, 1990: 37).

De acuerdo con las citas presentadas —y atendiendo a las de-
nuncias frente a las formas teistas llevadas a cabo por Corbi y Or-
tiz— hasta ahora de Thomas Paine, se puede inferir que la postura
deista difiere de la vision teista en la validez que esta ultima otorga a
la “revelacion”, puesto que mientras para los deistas la “revelacion” es
el fruto del ingenio humano, para los teistas se trata de la mismisi-
ma palabra de Dios. Los teistas conciben a Dios como una persona,
es decir, Dios participa en los eventos del mundo, supervisa, vigila,
premia y castiga las acciones de los hombres; los deistas, por su parte,
no creen en la intervencion de Dios en los procesos de la creaciéon y
postulan que la relacion con la divinidad se da mediante el reconoci-
miento de ésta mediante el uso de la razdn. A esta postura del deismo
se le conoce como “religion natural’, mientras que la postura teista,
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por ser considerada una construccion humana, se la identifica con la
“religion positiva”. Los puntos que se acaban de enunciar muestran
algunas distinciones precisas entre defsmo y teismo. Las aseveraciones
deistas se pueden resumir con la siguiente cita de Paine.

Me he extendido en este tema mucho mas de lo que habia previsto y ahora
terminaré haciendo un resumen general. Primero. Que la idea o creencia
en una palabra de Dios impresa, escrita o verbal, es inconsistente por las
razones ya mencionadas. (...) Segundo. Que la creacion que se presenta a
nuestra vista es la verdadera y permanente palabra de Dios, y no nos en-
gafiard; proclama su poder, demuestra su poder, demuestra su sabiduria y
manifiesta su bondad y magnanimidad. Tercero. Que el deber moral del
hombre consiste en imitar la bondad y magnificencia de Dios, manifestada
a todas las creaturas de la creacidn. (...) Es cierto que en algin momento
todas las naciones de la Tierra y todas las religiones concuerdan... todas
creen en un Dios. Los desacuerdos se deben a las redundancias que se
afnaden al credo y, por lo tanto, si alguna vez prevaleciera una religion

universal, no exigira creer en algo nuevo sino eliminar los excesos’ (...).

La tesis de Thomas Paine sobre la necesidad de postular una “religién natural” puede pensarse,
en términos de analogia —por tratarse de la misma postura deista—, en precisa relacién con
un escrito de Lessing que lleva por titulo Sobre el origen de la religion natural. En dicho texto
—el cual a continuacidn se cita de manera literal— se sostienen las siguientes afirmaciones:
“§1) Reconocer un solo Dios, procurar formarse sobre él los més dignos conceptos, tomarlos
en consideracion en todas nuestras acciones y pensamientos: he ahi la suma completa de
toda religion natural. § 2) Todos los hombres estan inclinados y obligados, en la medida de
sus fuerzas, a dicha religién natural. § 3) Pero como la medida de esas fuerzas es diferente en
cada hombre y, en consecuencia, la religion natural de cada hombre seria diversa, se sali6 al
paso del inconveniente que pudiera representar esa diferencia no en el plano de la libertad
natural del hombre, sino en el plano de su relacion civil con los demas. §4) Es decir, cuando
se comprendi6 que era bueno tener también en comun la religién, hubo que ponerse de
acuerdo sobre ciertas coas y conceptos y atribuir a dichas cosas y conceptos igual importancia
y necesidad que tenia por si mismas las verdades religiosas naturalmente conocidas. §5) Es
decir, partiendo dela religién natural, que no podrian practicar igualmente todos los hombres,
hubo que construir una religién positiva. (...). § 6) Esa religion positiva recibi6 su sancién de
la autoridad de su fundador, que pretendia que el elemento convencional de la misma, bien
que, por su medio, procedia de Dios, y ello con tanta certeza como lo esencial de la misma
procedia inmediatamente de la razén de cada cual. §7) El caracter indispensable de la religion
positiva en cuya virtud es modificada la religién natural en cada Estado segtin su condicién
natural y accidental, es lo que llamo la verdad interior de la religion positiva, verdad interior
que es tan grande en una religién positiva como en otra. § 8) En consecuencia, todas las re-
ligiones positivas y reveladas son igualmente verdaderas e igualmente falsas. §9) Igualmente
verdaderas, por cuanto en todas partes fue igualmente necesario llegar a un acuerdo sobre
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Si alguna vez existiéo Adan, con seguridad era deista, pero mientras tanto
dejemos que cada hombre siga —como tiene el derecho de hacerlo— la
religién y el culto que prefiera (Paine, 1990: 74-75).

La introduccidn de la postura deista expresada en los escritos de
Thomas Paine nos permite tener algunos elementos que nos ayudan
are-pensar, bajo otras aristas, la denuncia del teismo frente a los retos
y desafios del paradigma pos-religional.

Conclusion

En este escrito se ha construido un argumento compuesto por dos partes.
Enla primera se recurrid a las propuestas de Mariano Corbi (la transiciéon
de una “sociedad pre-industrial” a una “sociedad de innovacién” y con
ello el paso dela “religion” a la “Religion”) y Juan Diego Ortiz (la relacion
entre tecnocultura y secularizacion como fendmeno que influye en la de-
construccion de las creencias —especialmente en los jévenes— religiosas
en la contemporaneidad) con la tinica finalidad de mostrar la incapacidad
de adaptacién —o “crisis”— de las religiones que se rigen bajo supues-
tos teistas a fendmenos y problemas (eutanasia, matrimonio igualitario,
liberacion animal, feminismos y teorias de género, tecnocultura, multi-
culturalismo, globalizacién, intolerancia religiosa, fundamentalismos,
etc.) contemporaneos propios de las sociedades en las que vivimos. En
la segunda parte se introdujeron algunas reflexiones (la necesidad de
postular una “religién natural” frente a las “religiones positivas’, la critica
que hace a la verdad “revelada” mediante el uso de las facultades cogni-
tivas del hombre y el reconocimiento de la divinidad en la inmanencia)
deistas llevadas a cabo por Thomas Paine con la intencién de mostrar,
textualmente, una alternativa a la postura del teismo.

La consideracion del problema de la “crisis” de la religion des-
de el punto de vista deista nos puede ayudar a re-pensar y accionar

diversas cosas con objeto de alcanzar armonia y concordia en el plano de la religién ptblica.
§10) Igualmente falsas, por cuanto aquello acerca de lo que se alcanzé un acuerdo no esta
propiamente junto a lo esencial, sino que debilita y suplanta a lo esencial. §11) La mejor religion
revelada o positiva es la que menos anadiduras convencionales a la religién natural contiene,
la que menos limita las buenas acciones de la religién natural” (Lessing, 1990: 189-190).
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ante las practicas religiosas que pretendan ser la Unica y absoluta
“Verdad” La postura deista puede introducirse para poder —como
seres espirituales dotados de vida interna (pensamientos, emociones,
pasiones y espiritualidad) que somos los humanos— cobrar autono-
mia de pensamiento en materia religiosa. El deismo no se opone, de
ninguna manera, a la aceptacion de la existencia de la divinidad, sino
que solo niega su intervencién en el mundo, por esta razén nos invita
a ser libres de las ataduras mentales, conductuales y emocionadas que
son el resultado del temor que genera el incumplimiento de las pautas
dictadas por las religiones positivas.

El deismo niega que existan castigos o premios post mortem libe-
rando alos seres humanos de temores infantiles y borrando las creen-
cias en eternos lugares de castigos destinados a los impios, herejes,
blasfemos, apostatas y réprobos, es decir, a quienes no se sometan a
los mandatos “revelados” de una divinidad que esta a favor de prac-
ticas que sustentan estructuras jerarquicas, exclusivistas, totalizantes,
patriarcales, rigidas, irracionales, crueles e inamovibles.

El deismo permite al ser humano humanizarse al potencializar
sus facultades cognitivas, pues a través del reconocimiento de éstas es
que percibe naturalmente a la divinidad en su bondad y grandeza. Ya
no toca a los mandatos divinos contenidos en los “Libros Sagrados”
regular la vida de los hombres y el funcionamiento de la sociedades,
sino que toca al ser humano hacerse cargo de su propia espiritualidad®
al margen de cualquier impostura de indole religiosa.

® Existen diversas maneras de concebir la espiritualidad segtn el punto de vista filos6fico

desde el cual se enfoque la cuestion. Los supuestos filosoficos més famosos que proponen
una relacion en la humanidad y la divinidad son el teismo, el deismo, el agnosticismo,
el panteismo y el ateismo. Desde este tltimo se plantea la cuestion de la espiritualidad
de manera interesante en un texto titulado El alma del ateismo: una introduccion a la
espiritualidad sin Dios del filésofo francés André Comte-Sponville. A continuacion, se
cita un pasaje: “Podemos prescindir de la religion (...), pero no de la comunion, ni de la
fidelidad ni del amor. Tampoco podemos prescindir de espiritualidad. ; Por qué habriamos
de hacerlo? {No por ser ateo me voy a castrar el alma! La espiritualidad es algo demasiado
importante para dejarla en manos de los sacerdotes, los mulds o los espiritualistas. Es el
aspecto mdas noble del hombre, 0 mds bien su funcién més elevada, que nos convierte
en algo distinto de las bestias, mas y mejor que los animales que también somos. (...)
Es nuestra manera de habitar el universo o en el absoluto, que habitan en nosotros. No
podemos vivir nada mejor, mds interesante ni més elevado. No creer en Dios no es una
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La critica deista a las “revelaciones” o “Libros Sagrados” es clave
para pensar la vuelta de los fanatismos y fundamentalismos, puesto que
gran parte de “crimenes religiosos” (exterminios, guerras, invasiones,
racismo, clasismo, sexismo, asesinatos, terrorismo, etc.) se han debido,
en muchos de los casos, a la “mala interpretacion” de dichos docu-
mentos. El deismo fomenta el ejercicio de las facultades cognitivas del
hombre como manera de reconocer a la divinidad en sus obras, con ello
limita la existencia de la divinidad a la inmanencia y libera al hombre
de la sumision ciega y a-critica ante un determinado credo religioso. El
deismo niega que algtin “Libro Sagrado” pueda contener la “Verdad”
absoluta y con ello advierte del inminente peligro de creer, en pleno
siglo xx1, que algiin determinado credo religioso es “mejor” o “mas
sagrado” que otro. En sintesis, no pretendo imponer el deismo, tampoco
un simple “volver” alos ideales de la Ilustracion, sino que simplemente
considero que el deismo es una buena alternativa para valorar, desde
otra dptica, la llamada “crisis” de la religion y llegar a construir formas
posteistas de enfrentarse a la “espiritualidad sin religion”
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Puntos en debate sobre una
espiritualidad sin religion

JUAN FRANCISCO HERNANDEZ GALLEGOS

En la actualidad hay una tendencia a presentar la posibilidad de una
espiritualidad sin religion. Autores importantes como José Maria Vigil o
Maria Corbi asi lo postulan. La tesis propuesta en el presente trabajo es
contraria ya que se postula que no puede haber espiritualidad sin religion,
esto como un hecho cultural; y que la tendencia actual de presentar dicha
posibilidad, corresponde a una visién ideolédgica del pensamiento de la
Modernidad sobre la religién y no a su realidad fenoménica.

Uno de los temas de actualidad en el estudio del fenémeno religioso
contemporaneo es la aparente dicotomia entre la religion y la espiritua-
lidad. ;Es posible una espiritualidad sin religion? ; La vivencia espiritual
delos jovenes contemporaneos esta a contrapelo de las religiones insti-
tucionales? ;La tendencia actual es hacia una vivencia espiritual intima
e individual y al desencanto por las antiguas instituciones religiosas y
su consecuente desaparicion? Estas son algunas de las preguntas que
se formulan y que al parecer tienen una respuesta afirmativa.

Autores como José Maria Vigil y Maria Corbi, por mencionar a
algunos pensadores influyentes en el ambito hispanohablante, se de-
cantan por afirmaciones en este sentido. Es famosa la tesis de Corbi
en este sentido plasmada en su obra Religion sin religion (1996): la
religion pertenece al dmbito de las sociedades industriales, pero con
el paulatino transito a las sociedades de la informacion, tendera a
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desaparecer para dar paso a una vivencia intima y personal que se
conoce como espiritualidad y que es manifestacion de un ntcleo hu-
mano profundo y que, por tanto, no desaparecera.

El alejamiento de grandes sectores de la poblacién de nuestras
sociedades occidentales contemporaneas de los servicios religiosos,
o su manifiesta desaprobacidn y alejamiento de las instituciones reli-
giosas tradicionales, parece corroborar esta idea. Es notoria la falta de
asistencia a los rituales liturgicos semanales, pero mas atn, los pocos
referentes religiosos en procesos que anteriormente estaban vincu-
lados a éstos (matrimonios, educacién, moralidad, etc.). Todo ello
parece corroborar la tesis de la paulatina desaparicion de la religion,
para dar paso a una vivencia de la espiritualidad.

En contraposicion con ello, la hipétesis sostenida es que no existe
espiritualidad sin religion, que dicha postura es mas ideologica que
factica. Esto quiere ser demostrado desde dos frentes: primero, desde
una postura antropoldgica cultural, es imposible una espiritualidad sin
religion porque nuestros conceptos son productos de sistemas cultu-
rales: toda espiritualidad se basa en una serie de conceptos heredados
de formas culturales previas que han llegado al individuo a través de
los sistemas especializados (religion); segundo, la postura tiene que ver
mas con la concepcion de religion heredada de los sistemas ideologicos
de la Modernidad que de una auténtica aproximacion al fendmeno
considerado en si mismo y no a través de prejuicios tedricos. En las
siguientes lineas se expondran los argumentos a favor de ambas ideas.

Antes, algunos datos que hacen sospechar sobre la desaparicion de la
religion, aiin en el contexto de las culturas contemporaneas occidentales.
Es conocido por todo investigador de la religion que los augurios de sus
criticos de finales del siglo x1x no se cumplieron; se preveia su desapa-
ricién al amparo de la insurgencia de la racionalidad instrumental y de
una epistemologia de corte cientifico experimental. Sin embargo, esto no
resulté asi. A inicios del siglo xx1 la religion parece que tiene una revitali-
zacion. Movimientos tan dispares como 1s1s o Pare de sufrir nos dicen que
ésta goza de cabal salud. El aparente fracaso del proceso de secularizacion
ha suscitado no pocos estudios tratando de explicar el porqué de ello. En
este sentido puede consultarse la obra colectiva dirigida por José de Jests
Legorreta Zepeda, Religion y secularizacion en una sociedad postsecular.
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En su conocido estudio sobre “La proyeccion de la religion hacia
el 2050” del 2015, el PEW Research Center aporta datos interesantes
al respecto. Segun dicho estudio, el nimero de creyentes aumentara
y los “no afiliados” disminuira, al menos porcentualmente:

Projected Change in Global Population

With the exception of Buddhists, all of the major religious groups are expected to increase in number
by 2050. But some will not keep pace with global population growth, and, as a result, are expected to
make up a smaller percentage of the world’s population in 2050 than they did in 2010.

Number of people, 2010-2050, in billions % of global population, 2010-2050

2.92 billion
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MM _o34%
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Christians
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faster than any other
major world religion.

Muslims By 2050, Christians and

Muslims will make up
nearly equal shares of
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Source: The Future of World Religions: Population Growth Projections, 2010-2050
PEW RESEARCH CENTER
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Para nuestra nacidn, los datos son los siguientes segiin Inegi
(2010): Para el censo del 2010 se contabilizaban 94,293,194 de cre-
yentes totales, frente a 4,660,692 de no creyentes, de los cuales
1,649,238 seran jovenes entre los 15 y 29 afos. Los jovenes creyen-
tes del mismo rango de edad serian 19,412,921. Esto nos diria que
aproximadamente el 7.83 de los jovenes en el pais son ateos. Y aqui
comienza el juego de la interpretacion: ;Cudntos de estos jovenes
son verdaderamente ateos? Es decir, que no creen en alguna forma
de trascendencia, de realidad espiritual. Al no haber una categoriza-
cidén mas precisa solo podemos decir que entre ellos se encuentran
aquellos sin adscripcion religiosa, pero no necesariamente ateos.
En este sector se encontrarian aquellos jovenes que se llamarian
“espirituales” ;Cuantos de ellos o en qué porcentaje? El estudio no
permite inferirlo sin caer en un juego de especulacion. Sin embargo,
y amparandose en los datos presentados, es valido decir que los jo-
venes espirituales no religiosos serian menos del 7% de la poblacion
de su sector. Sin pretender minimizar el porcentaje de los mismos,
lo cierto es que éste es muy menor frente al de los jévenes que se
identifican con una tradicion religiosa. Aqui no se pretende anali-
zar la creencia o no creencia de dichos individuos, se necesitaria
de otro tipo de datos para poder analizarlo, pero el dato relevante
es como se perciben a si mismos y como se incluyen dentro de un
sistema religioso.

El estudio publicado por la RiFREM (Red de Investigadores del
Fendmeno Religioso en México), en su encuesta sobre las creencias
religiosas en México (2017), nos proporciona datos mas precisos.
En él, el 4.9% de la poblacidn se declara sin religion (5,262,546).
Pero la cifra que interesa es una precision interesante, a la pre-
gunta expresa: “Si no pertenece a alguna religion, ;podria indicar
la razén?” El 10% respondié: “Soy espiritual, no religioso”, lo cual
nos arrojaria que, aproximadamente, unos 526,000 mexicanos es-
tarian dentro la categoria que nos ocupa. Habria que acotar que
el estudio no precisa rango de edad, por lo que habria que decir
que el numero total de jovenes espirituales no religiosos seria fi-
nalmente menor.
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sPertenece usted a una religion?
Datos representativos del conjunto nacional Si,95.1%

No, 4.9% *

Si no pertenece a alguna religion, ;podria indicar la razon?
Datos representativos del conjunto nacional

14% Todas las religiones son falsas

15% Soy un librepensador

8% Soy ateo

8% Soy agnostico

5% En mi familia me educaron asi

2% Practico “el costumbre”

9% Solo estudio la Biblia

15% No creo en una autoridad religiosa y tengo mis propias creencias
8% Estoy buscando alguna que me convenza
10% Soy espiritual, pero no religioso

4% Otra razén, jcual?

Como conclusion se puede decir que los datos estadisticos pa-
recen contradecir la idea de una desaparicion de la religion orga-
nizada y su transicion a una forma de vivencia “espiritual”. Lo que
podemos encontrar es que un porcentaje de la poblacion optara por
una vivencia espiritual al margen de formas organizadas de religion,
que esto se dara mayoritariamente en las culturas occidentales y
de éstas, en sectores con una mayor preparacion académica y alto
nivel econdémico.

Los datos anteriores indican que la religién no parece ser sustituida
por la espiritualidad, lo que lleva a formular una afirmacion: No existe
espiritualidad sin religion. Esta enunciacion quiere ser sostenida por dos
propuestas, una antropoldgica y la otra fenomenolégica; La primera es:
no existe espiritualidad sin religion, y esto es un hecho cultural. La segun-
da tiene que ver con una percepcion equivocada del fenémeno religioso
motivada por el discurso de la Modernidad. En las siguientes lineas se
desarrollaran ambas propuestas
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La religion como fenémeno cultural

Desde sus inicios como ciencia independiente ha existido una fuerte
relacion entre antropologia y religion. Pioneros de dicha ciencia, como
Taylor o Frazer, se avocaron al estudio del fendmeno religioso como el
campo privilegiado de la investigacion antropoldgica. Se podria decir
que no hay antropélogo que no haya hecho escuela, que no haya to-
cado el tema y para algunos serd “el tema’, piénsese en autores como
Lévi-Strauss, o ain mas, Evans-Pritchard y su investigacion sobre la
religion de los nuer, que luego daria paso a su obra principal Las teorias
de la religion primitiva (Pals, 2008: 379-412).

Para el presente estudio, se tomard la propuesta de Cliford Geertz,
principalmente en el texto “La religién como sistema cultural” conte-
nida en su obra La interpretacion de las culturas (1973). Para el autor es
claro que la religion es un hecho cultural, a la cual define como: “un
esquema histéricamente transmitido de significaciones representadas
en simbolos, un sistema de concepciones heredadas y expresadas en
formas simbdlicas por medio de los cuales los hombres comunican,
perpettan y desarrollan su conocimiento y sus actitudes frente a la
vida” (Geertz, 1997: 88). Siendo asi, la significacion se convierte en
el concepto clave para entender eso que es llamado cultura. Es desde
ella que se construyen los sistemas culturales.

En este orden de pensamiento, lo central, al considerar la relacion
cultura-religion, es en cOmo esta tltima se constituye en esquema de
significaciones. Geertz lo expresa de la siguiente manera: “Al consi-
derar la significacién comencemos con un paradigma: los simbolos
sagrados tienen la funcion de sintetizar el ethos de un pueblo —el
tono, el caracter y la calidad de su vida, su estilo moral y estético— y
su cosmovision, el cuadro que ese pueblo se forja de como son las
cosas en realidad, sus ideas mds abarcativas (sic) acerca del orden”
(Geertz, 1997: 89). En consecuencia, la religiéon se presenta como
portadora de ese ethos y lo convierte en algo intelectualmente razo-
nable al ser mostrado como un representante de un estado de vida
en concordancia con una cosmovision. En los simbolos religiosos se
conjuga una congruencia bdsica entre un determinado estilo de vida
y una metafisica particular.
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Esta armonizacion entre acciéon humana y orden césmico proyec-
tadas al plano de la experiencia que se da en la religion, lleva a Geertz
a formular su definiciéon de la misma: “Un sistema de simbolos que
obra para establecer vigorosos, penetrantes y duraderos estados ani-
micos y motivaciones en los hombres, formulando concepciones de
un orden general de existencia y revistiendo esas concepciones con
una aureola de efectividad tal que los estados animicos y motivaciones
parezcan de un realismo tnico”.

Desde el concepto de la significacion es que aparece como funda-
mental la referencia a un sistema de simbolizacion que conecte con
la experiencia del individuo y dote de significado su vida y accion, al
darle fundamentos de cosmovision que amparen praxis determinadas
que van de lo moral a lo estético, sin olvidar el entramado social y
politico. Es aqui donde la religion tiene su profunda raigambre cul-
tural. Conviene aclarar que no se pretende establecer a los sistemas
religiosos como los tnicos portadores de significacion, aqui cabrian
los estéticos, éticos e ideoldgicos, cada uno con su especificacion pro-
pia que les confiere identidad y justifica su existencia.

La religion es, pues, a decir de Geertz, un sistema cultural por-
tador de significacion a través de un sistema simbdlico transmitido
histéricamente. Siendo asi, no puede pensarse una espiritualidad
(significaciéon de un ethos), sin un sistema simbdlico (religion) —y
fundamental para el argumento presentado— que no haya sido trans-
mitido histéricamente.

Somos seres culturales, no existe ser humano sin cultura; ésta es
la que proporciona los contenidos semanticos que permiten dar co-
herencia a la realidad. Estos contenidos han sido construidos social-
mente por generaciones precedentes y nos son heredados. Al nacer
somos arropados por una “cuna semdntica” que termina de engen-
drarnos, ahora culturalmente, y que nos configura como humanos.
Somos humanos porque aprendemos a serlo en medio de un grupo
humano. Quizas el ejemplo mas claro de ello sea el lenguaje, que no
es la mera exclamacion de sonidos, sino la manera en que nos acer-
camos y apropiamos del mundo; somos lenguaje, diran los lingiiistas.
El lenguaje es uno de estos sistemas culturales que nos permiten la
configuracién del mundo. Ahora, este sistema es heredado, se nos
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ensefla un lenguaje, y es a partir de él cémo vamos estructurando el
mundo. Asi, culturalmente, asumimos otros sistemas configuradores
de la realidad, moral, arte, etc., y entre ellos, religion.

La religion se constituye asi en un sistema cultural de configura-
cién de la realidad en el ambito que le corresponde: la semantica de
la simbolicidad de lo contingente indeterminado (Luhmann 2007:
104-113). Las ideas y conceptos que tienen que ver con dicho ambito
han sido configurados, conservados y transmitidos por los concretos
sistemas religiosos. De esta manera, el individuo particular, hereda
de ellos las ideas y conceptos que tienen que ver con el ambito de las
realidades sobrenaturales, por ello, no puede existir una espiritualidad
al margen de la religién, no como hecho cultural.

Dicho de manera coloquial, nuestras ideas y conceptos sobre lo so-
brenatural (Dios, mas alla, espiritus, etc.) no surgen de la nada, han sido
heredados de nuestros entornos culturales. Y en las culturas, son los
sistemas religiosos los que se encargan de preservar y transmitir dichos
contenidos especificos, por lo que no se puede dar una espiritualidad sin
religion. A menos que consideremos a dicha espiritualidad como una
realidad amorfa exenta de contenido, mas como un impulso o pulsion
sin un contenido concreto. Empero, para que dicho impulso se historice,
se convierta en algo efectivamente humano, debera llenarse de conteni-
dos para convertirse en una realidad concreta.

La realidad de la religion

Siviéndolo desde una perspectiva cultural no puede existir una espiritua-
lidad sin religion, ;por qué hablar de ello? La hipdtesis expuesta es que
esto se da por una apreciacion ideoldgica y no fenomenoldgica de la reli-
gion. Al contemplar la religion, se le ve desde una propuesta teérica ideal
y no desde el fendmeno en si mismo, por ello, desde estas construcciones
ideales, la religion debe cumplir con ciertos estandares o expectativas.
Desde el fendmeno, la religion es lo que es y no existe un deber ser.

En Occidente, a partir de la critica que hace la Modernidad a la
religion, comienza a construirse una serie de teorias que intentan ex-
plicarla o, aun, abolirla. De Feuerbach a Freud, pasando por Marx, por
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mencionar a algunos tedricos, se ha intentado explicar y desentrafar
al fenémeno religioso, pero desde un presupuesto teérico, es decir, la
realidad es la que debe ajustarse a la teoria y no ala inversa. El paradig-
ma de la Modernidad comenzd a generar sus criticos y, comenzando
por el Romanticismo, fueron apareciendo propuestas que cuestionaron
varios de sus presupuestos, entre ellos, la primacia de la teoria sobre
la realidad. Esto es lo que intent6 el movimiento de “la vuelta a las
cosas” con corrientes como el Vitalismo y la Fenomenologia, y es pre-
cisamente esta ultima la que mas ha aportado al estudio de la religion,
constituyéndose en una de sus grandes ciencias.

A partir de los procesos de racionalizacion, la Modernidad cons-
truyd una imagen dicotémica de la religion en la que ésta es contem-
plada como una construccion formal, una institucién, una estructura.
Frente a ella aparece la vivencia interna, la espiritualidad. Es aqui
donde surge el aporte fenomenoldgico. Al ir al fenémeno en si, sin
construcciones previas, la religiéon aparece como una realidad com-
pleja constituida de dos dimensiones: una formal, objetiva, material,
compuesta por ritos, lugares, creencias, etc., y que, por su naturaleza,
aparece como externa al creyente; la otra dimension es vivencial, sub-
jetiva, inmaterial expresada por la experiencia y a la cual se identifica
con la espiritualidad (Schmitz, 1987: 37-41).

Desde esta perspectiva, religion y espiritualidad no son elemen-
tos antitéticos, sino complementarios de una misma realidad. Boff,
en su obra El dguila y la gallina, al tratar el tema, dira que ambas se
complementan al constituirse como una dualidad y no como un dua-
lismo, es decir, dos aspectos de una misma realidad y no elementos
contrapuestos (Boff, 2002: 52-53).

Si anteriormente se ha dicho que no existe espiritualidad sin religion,
ahora habria que decir que de igual manera no existe religion sin espiritua-
lidad. Haciendo una analogia con el paradigma aristotélico del hilemor-
fismo universal, se podria decir que la materia es la religion y la forma es
la espiritualidad, ambos construyen ese ser que es el fenémeno religioso.

Al acercarnos a él sin juicios previos, sino en lo que es como tal, se
puede comprobar que en la historia de las religiones, siempre hay una
serie de elementos materiales discernibles y rastreables histéricamente
y que se constituyen en su huella material, y una vivencia interna que
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es la que alimenta al elemento material, pero que, por su naturaleza, es
imposible de aprehender empiricamente, pero sin el cual los primeros
perecen al ser este ultimo el elemento que proporciona la significacion
ultima y sin el cual el elemento formal carece de sentido.
Concluyendo, no existe una espiritualidad sin religion porque el fe-
ndémeno religioso es ambos. Toda religién se constituye de un elemento
formal y uno experiencial. No existe religion sin ambos, aun en sus for-
mas mas institucionalizadas existe siempre una experiencia, una viven-
cia interna que es la que alimenta la vida del creyente. Es precisamente
cuando ya no hay esa vivencia que se buscan nuevas formas religiosas
que aporten significacion, pero siempre en el marco de unos “saberes
religiosos” de unas determinadas estructuras, no en el vacio, que, dicho
sea de paso, es culturalmente imposible. Esto puede ser constatado en
los jovenes occidentales que abandonan la institucion religiosa que he-
redaron y transitan a una vivencia diferente; aunque no se inscriban a
una tradicion formal, su vivencia no esta exenta de contenidos formales,
toman de otras tradiciones religiosas, generalmente orientales, conceptos
y practicas que configuran a su manera, pero nunca se da una espiritua-
lidad vaciada de contenidos semanticos en referencia a una tradicion.
Al parecer convendria distinguir entre la no adscripcién a una
institucion religiosa y la no participacion del sistema llamado religion.
Distinguir entre la institucién y el sistema. Lo primero es factible, lo
segundo es imposible desde una concepcion sistémica del fenémeno.

Conclusiones

Al término de estas lineas algunas conclusiones provisionales, como
lo es todo en el estudio de la religion.

1. Los datos que poseemos no permiten afirmar que exista evi-
dencia de una transicion general de religion a espiritualidad
como se concibe en algunos circulos académicos actuales. Lo
que si parecen avalar los datos es que, sobre todo en las socie-
dades occidentales, aparece un nimero estable de personas
que han transitado a una vivencia espiritual no religiosa.
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Juan Francisco Herndndez Gallegos

Culturalmente hablando, no puede existir una vivencia espiri-
tual sin una religion, ya que ésta es la que transmite los conte-
nidos semanticos sobre los cuales se da la vivencia espiritual.
La afirmacién que no hay “espiritualidad sin religion” no sig-
nifica que un individuo tenga que pertenecer necesariamente
a una religion concreta. Una persona puede, a lo largo de su
vida, tomar opciones y decidir no pertenecer a una religion,
pero esto se dara sobre la base de unos conceptos previos here-
dados a través de un sistema de creencias. Una analogia seria
el idioma materno, no existen seres humanos sin lenguaje,
pero ello no significa que luego no se pueda optar por aban-
donar el idioma de nacimiento para elegir cualquier otro. Pero
para hacer esa opcion, se parte de un idioma ya aprendido.
La dicotomia actual entre religién y espiritualidad se basa en una
concepcion ideoldgica de la misma y no de la realidad fenomé-
nica de la religion. Siguiendo a Boff, la Modernidad se decanté
por una vision dualista de la realidad en la cual los elementos se
contraponen, con ellos se logra un mejor manejo de la misma,
pero, finalmente, se olvida su naturaleza holistica y de inter-
dependencia. Frente a esto, una visiéon de dualidad asume los
contrarios en un esquema de complementariedad.

Siguiendo la propuesta de Joseph Shmichtz, la religion es un fe-
némeno que se constituye por dos dimensiones, una objetiva,
material, externay otra subjetiva, inmaterial, interna. Una es for-
mal y tangible, es la que se manifiesta en la institucion religiosa, la
otra es experiencial y es la que se concretiza en la espiritualidad.
Ambas constituyen el fendmeno que llamamos religién y no son
realidades opuestas, sino caras de la misma moneda.
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Egocentricidad, interioridad
y sistemas de creencias religiosas

ABRAHAM URIEL GONZALEZ ALCALA

Las personas buscan experiencias que sean tan significativas como
para que les retroalimenten el sentido de su vida. Las experiencias
religiosas son para muchos las respuestas vitales a los interrogantes
de su existencia. A las experiencias religiosas se las ha considerado
como un acto de contacto con lo alto y lo profundo, lo trascendente
y la esencia, con lo que hace ascender y descender, con la exterio-
ridad y la interioridad. Por otra parte, a la interioridad se la ha
relacionado frecuentemente con la espiritualidad. Esta percepciéon
de muchos ha terminado por identificarlas por igual, pues conside-
ran que se expresan las creencias religiosas a través de la experien-
cia interior, pero esta asociacion y simetria conceptual pareciera
marcar tendencias innegables en las que aparentemente ambas son
experiencias sublimemente renovadas y menos contaminadas de la
tradicion espiritual que no responde a la busqueda de sentido y, sin
embargo, espera un compromiso.

Estos planteamientos de la interioridad y espiritualidad terminan
siendo tan ambiguos como comprensibles, pues, después de todo, a
la experiencia religiosa se le afiade un misticismo en el que dichas
experiencias son presencia inmanente de Dios y, por tanto, cualquier
dinamismo interior se convierte en la mistica de la presencia, del
reconocimiento y del egocentrismo.
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En esta vision ha prevalecido la idea de la experiencia por en-
cima de todo misticismo religioso, debido a que la experiencia se
ha estimado el factor mds importante, pues parte del si mismo, sin
embargo, el considerar esto hace parecer que la experiencia esta
por encima de un misticismo, que la experiencia por ser personal
es receptoria del trascender.

La egocentricidad es el punto de partida de la experiencia, pues es
la condicién humana en como la persona busca, percibe e interpreta
su entorno, encuentra la experiencia que le responde profundamente.

Estas visiones de la vida interior, como experiencia religiosa, pa-
recen haber concluido en una experiencia de egocentricidad que no
tiene otro proposito mas que en si mismo.

Para el creyente ésta es la forma de trascender a través de la mi-
rada en si mismo, es ya una experiencia de la interioridad, pues con-
templar la propia existencia se trata del acceso a lo mas sagrado del
hombre, y ahi donde se encuentra lo sagrado, el misterio de la exis-
tencia, ahi esta dios.

Algunos autores sefialan que la egocentricidad acompana al ser
humano durante toda la vida, los primeros meses son la muestra en
cémo cada individuo lee e interpreta el entorno desde su perspectiva.

Las busquedas de las experiencias de interioridad pasan tam-
bién por este paradigma, como lo sefiala Wilber a través de los tres
estadios: egocentrismo, el primero de ellos, es la descripcion de la
busqueda por si misma sin necesariamente ser la consecuencia. Esto
no describe una condicion amoral de la persona, ni la ausencia de
una categoria religiosa, sino la naturaleza de la busqueda.

Intimismo e individualismo son dos rostros de la misma mo-
neda, en donde las creencias religiosas se convierten en una vi-
sion burguesa de la experiencia religiosa. Para estos creyentes no
importa la denominacion conceptual de la experiencia mientras
que ella signifique la complacencia de aquellas insatisfacciones
(Maslow, 2012).

La egocentricidad como experiencia religiosa es la sintesis de una
hermenéutica equivocada entre interioridad y espiritualidad, entre
vida interior y vida en el espiritu, entre el espiritu que desea y anhela,
y el espiritu que anima y conecta.
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La egocentricidad en el creyente

Gran parte de los problemas relacionados con la interioridad y la
espiritualidad es que se han empleado indistintamente criterios uni-
formadores que terminaron neutralizando y pontificando acciones
de los creyentes, lo que provoco, mas que una experiencia interior
liberadora, una experiencia interior de ansiedad y culpa.

Muchos creyentes jovenes, aun cuando estan seguros de que mu-
chas creencias de sus padres han caducado por el hecho de ser irreflexi-
vas y autoritarias, siguen creyendo en ellas. Esta se trata de una forma
de lealtad a las creencias familiares, porque, aunque difieren con plan-
teamientos religiosos, no podrian romper con la lealtad a sus padres.

Esta es una forma de tener una mirada egocéntrica de las creen-
cias religiosas, ya que ellas se convierten no en el propoésito de la
practica religiosa, sino en la moneda de lealtad familiar.

La coexistencia del deseo de la libertad y el deseo a la practica de
la lealtad expresa la interioridad de muchos jévenes que animan la
vida desde los principios mas profundos que les siguen religando a sus
padres. Y aunque ese vuelco al interior le recuerde que su vision es él
mismo, esta forma reiterada de mirarse hacia al interior con obsesién
intima, s6lo consigue que el creyente mire mas su miseria humana,
sus pecados o errores que la busqueda de cambio.

Esta es la busqueda que por mucho tiempo realizaron generacio-
nes humanas, muchos de ellos jovenes que resueltamente emprendian
indagaciones profundas que explicaran la fidelidad de sus padres y el
sentido que ellos obtendrian, pero no fue asi, interioridad y religiosi-
dad no fueron una respuesta y minimamente un paliativo emocional.

Para Tugendhat, “religiéon y mistica son formas de interioridad
relativas al como de la vida” (2004: 125). Hoy se encuentran canti-
dad de personas dispersas o recogidas en su estructura psicoldgica,
antropoldgica y espiritualista, buscando vivir una interioridad en
vista de algo que no es de este mundo.

Esta es una forma de banalizacion de la busqueda, ya que no con-
vendria colocar al si mismo por primer orden para obtener y alcanzar
el segundo, pues esto es como pretender alcanzar lo que no esta al
alcance, buscar lo no encontrable.
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La discusion esta no en lo que no podria alcanzarse o encontrarse,
sino en el sujeto que busca, ya que existe una pretendida busqueda de
experiencias que limitan, abstraen y recogen sobre si.

La busqueda no es s6lo sobre si mismo, o sélo sobre el exterior, es
una funcioén reciproca en las diversas dimensiones. Pasar de la ego-
centricidad a la sociocentricidad de la experiencia, supone el recono-
cimiento de la dimension del yo en razén real y existente con el otro,
los otros y lo otro.

Esta comprension y relacion reciproca entre estas dimensiones
propician un crecimiento personal, favorecen un desarrollo adecuado
y personalidad saludable.

Font (2016), al referirse a la mistica como busqueda, el que en-
cuentra motivos a la interioridad, los hace porque tiene la habilidad
de reaccionar ante las dificultades y frustraciones, reconoce la nece-
sidad de la busqueda continua y el constante crecimiento que esto
desprende para el proceso vital, desarrolla la capacidad de autonomia
y criterio evitando separar o dividir la interioridad del resto de la
experiencia humana, establece relaciones interpersonales positivas
como busqueda y consecuencia de la experiencia del si y se proyecta
hacia otros nucleos de su propio desarrollo.

De este modo, la egocentricidad es punto de partida, pero no la
estacion desde donde se vive, la bsqueda de la experiencia es una for-
ma de promover la plenitud humana desarrollando todo el potencial
hacia una mirada universal del yo y universal del otro, el paso de lo
egocéntrico a lo mundocéntrico, del egocentrismo al trascentrismo.

La egocentricidad en los sistemas de creencias
representados en las organizaciones religiosas

La egocentricidad en las organizaciones o grupos religiosos suelen
ocuparse de los individuos como sujetos de cambio, mas no se vi-
sibilizan como sujetos del mismo. Suelen promover la humildad y
sencillez en sus miembros, para que no se atreva a tocar la realidad.

Los sistemas de creencias articulados por una religion muchas oca-
siones pierden de vista que los creyentes parten de una realidad, de “un
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pluralismo tanto en experiencias y opiniones como expresion agonal
entre la teoria y la practica que se da dentro de ella (Rahner, 2010).

Esta vision no permite mirar que la persona parta de una mirada
propia al mismo modo que quien se considere autoridad religiosa no
permita mirar desde otra ptica. Ambas egocentricidades en choque pro-
ducen tensiones que ponen en juego la libertad y busqueda del creyente.

Es mejor para una instituciéon egocéntrica invitar al cambio en
la individualidad porque de esa manera se distraen los ojos sobre
el creyente y se evita que se le mire a la instituciéon con mayor dete-
nimiento. Es como sugerir pasar de la mirada egocéntrica del yo al
egocentrismo institucional. Del egocentrismo a la absolutizacién del
mundocentrismo religioso.

Este juego perverso hace que se convierta en una burguesia reli-
giosa, porque promueve la mirada examinadora sobre si mismo a la
vez que asegura que no se le toque el nivel comunitario.

Para la egocentricidad de las agrupaciones religiosas no les im-
porta el didlogo, ni quién es quien habla, sino lo que ellas tienen que
decir a su experiencia interior. Se olvida, como ya lo mencionaba
Buber, que la existencia de la dindmica interior ocurre no como acto
intimista, sino como consecuencia del intercambio; de una relacién
reciproca entre la creencia y la conciencia del yo, entre lo trascendente
y la persona, entre el yo y el otro.

Se ha de considerar que el trasfondo es el temor a quedar ex-
puesto, se vive atemorizado por muchas circunstancias. El hombre se
aferra a la gente y a las cosas, a la gente que queremos y todo lo que
nos da seguridad. La egocentricidad es una forma exterior del temor
a quedar evidenciados. El hombre esta inestablemente perdido, con
miedo a estar solo puede poseer muchos bienes, pero en el interior
hay una pobreza que nos empobrece mas.

La pobreza interior, cuanto mas aparece, mas tratamos de apa-
recer, figurar o sobresalir. El mundo de la exterioridad se apega a la
posicion, a la propiedad o a la autoridad; cuando el miedo domina
al hombre y sobre todo cuando lo que predomina en ¢l es el vacio.

La egocentricidad se manifiesta en el vacio y la pobreza interior. De
ahi que muchas de las personas en la actualidad recurren a la repeticion
de esquemas y modos de vida que aseguran cualquier forma de estatus.



Egocentricidad, interioridad y sistemas de creencias religiosas 103

La imitacién es otra consecuencia de la egocentricidad. Es una
forma de moldear las formas de los demas y adaptarlas a uno mis-
mo, ya que el vacio interior no permite generar una creatividad que
ofrezca una forma distinta de vivir.

El significado de lo que se imita resulta ser la imagen deseada.
La imitacidn suele ser una manera de representar los meros ideales
sin que ellos necesariamente sean de él. El caracter axioldgico de
la interioridad aparece débil cuando la persona sigue mimética-
mente al otro.

La mente libre no esta alienada, que no vea sélo las imagenes
externas que aparentan ser un estatus deseable, de valor contem-
poraneo. Existen cosas a las que se puede seguir, mas éstas tienen
que ver con el instinto de sobrevivencia. Hablar de la interioridad
no necesariamente es sobrevivencia, sino expresion de la dimensién
humana en plenitud.

No aceptar irreflexivamente lo que otros dicen, sin importar qué
sea. El gregarismo tiene origen en el temor. Una mente libre esta a la
expectativa de los que los demas dicen.

Lalibertad de la mente no alardea de prestigio, no desea imitacién
o centralismo en el ego. Probablemente muchas de las creencias se re-
fieran a las formas acostumbras de tomar a los otros como referencia.

En suma, la egocentricidad se materializa en pseudo-interiorida-
des que se escapan del mundo exterior, que nutren su mirada hacia
dentro evitando mirar hacia la realidad social.

La egocentricidad es un cultivo de la interioridad e individua-
lismo que no deja espacio a la responsabilidad del otro. Se serena el
interior y se presenta como algo sagrado y mistérico para evitar tener
ojos para la injusticia, al fin que ella fue ocasionada por el resto hu-
mano y es mejor tomar distancia de ese monstruo en la interioridad.
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Egocentrismo como negacion
de la espiritualidad

JUAN DIEGO ORTIZ ACOSTA

El objetivo de este trabajo consiste en clarificar qué es el egocentris-
mo, revisar sus causas y las consecuencias sociales que este fenémeno
humano tiene en la actualidad. Esto, con la finalidad de plantear a
manera de hipdtesis, que la persona que vive una condicién ego-
centrada no puede ser capaz de cultivar la espiritualidad, cuestién
fundamental de la esencia humana que puede ser una via para la
transformacion personal y de la sociedad. El concepto de espiritua-
lidad es abordado desde su acepcidn no religiosa, es decir, se discute
la espiritualidad desde un enfoque laico, lo que acota el analisis a una
perspectiva inmanente y sociocultural.

De este modo, los conceptos egocentrismo y espiritualidad son
analizados como opuestos y contradictorios, ya que cultivar la espiri-
tualidad en el ser humano exige un esfuerzo permanente desegocen-
tracion, para poder lograr una introspeccion profunda al interior del
ser, y desencadenar asi procesos de maduracion de la conciencia como
apertura y compromiso hacia la vida en todos sus sentidos. El andlisis
parte de la premisa de que el individuo contemporaneo no alcanza a
comprender que la continuidad de la vida y del mundo sélo puede
garantizarse en la medida en que las personas se entiendan como seres
sociales y que forman parte integral de la naturaleza. Y no sélo como
individuos aislados que buscan su sobrevivencia y desean poder.
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En el texto no se niega la importancia primera de la individuali-
dad de cada persona, su propio yo, eso, como todos sabemos, es vital
para la existencia. Lo que se problematiza es el individualismo, es de-
cir, el cultivo autorreferenciado del yo que cierra el sentir, el pensar y
el actuar del sujeto sobre si mismo, poniendo en riesgo la convivencia
armoniosa y justa que debe existir con los demads. Pareciera un asunto
paraddjico, toda vez que el ego es importante para la sobrevivencia
personal, sin embargo, un ego ensimismado es una amenaza porque
supone una pérdida de empatia hacia los otros y hacia el entorno de
vida. Cuestién que tiene como consecuencia que ese yo encerrado
en sus propios intereses puede moldear personalidades autoritarias,
insensibles, explotadoras y avaras que anteponen el interés individual
sobre cualquier interés colectivo o social.

Este analisis no se adentra en la discusion planteada por Rousseau en
el siglo xvi11, en el sentido de que el ser humano es bueno por naturaleza,
y que es la sociedad la que corrompe al individuo. Es decir, que el mundo
exterior al sujeto es el problema de todos los males. Esa aparente dualidad,
mundo interior y mundo exterior, o esa conciencia del yo y del no yo, se
analiza sin negar una u otra, sino mas bien desde la apertura al mundo,
en la comunion del yo (interior) con el no yo (exterior). Es como dice
Safranski (2013), hay que vivir mas bien la experiencia de unidad donde
“la gran comunidn es el instante en el que lo exterior se derrite ante el sol
del interior o, si se prefiere, en el que todo lo externo se transforma en
un resplandeciente interior. Sea como fuere, ambas experiencias acaban
en el mismo resultado: la disolucién de la barrera que separa interior y
exterior” (p. 23). Esta es la proposicion de la reflexion, que la espirituali-
dad pueda acercar a esa experiencia de sentir la realidad como un todo,
unidad que puede ser alcanzada a partir de los procesos de desegocen-
tracion que facilitarian la evolucion de la conciencia.

Egocentrismo como cultivo del yo

Como es sabido, el concepto egocentrismo viene del término ego,
que en latin significa yo, por lo que entonces, el egocentrismo supo-
ne una tendencia en la sociedad en la que un sector importante de
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la poblacién centra la existencia del yo en las necesidades, deseos e
intereses del individuo sin pensar en las necesidades, deseos e inte-
reses de los otros. Es como dice Gregor von Rezzori (2014), el yo se
convierte “en el punto focal de toda visién proxima o lejana” La ego-
centracion es la autorreferencia y la autocomplacencia del yo sin un
sentir hacia el entorno. En este sentido, ese yo centrado en las propias
necesidades individualiza a la persona, la convierte en un ente cuya
conciencia s6lo estd referida a satisfacer lo que busca para lograr su
sobrevivencia y posicionamiento social. Esa conciencia cerrada y ese
comportamiento particular provocan la ruptura con la relaciéon que
nos vincula con los demas, con la naturaleza y con el mundo. Para el
sujeto individualizado no existe un mundo externo, sélo el interno.

Como lo indica José Novoa (2011), quien, haciendo referencia a
Piaget, dice que cuando éste reflexiona sobre los impactos del egocen-
trismo, lo hace desde las categorias de objetividad y realismo, “donde
en el primer caso (objetividad), el individuo adquiere conciencia del
yo y de su posicién en el mundo; mientras en el segundo caso (rea-
lismo), el sujeto carece de una conciencia que le permita distinguir
el mundo exterior del mundo interior. El mundo interior se presenta
como un correlato indiferenciado del mundo externo” (p. 74).

A este respecto, Erich Fromm, el famoso psicologo social y filésofo
humanista, dice que el mundo exterior del sujeto individualizado se
convierte en el “no yo” del ego, y cuando reconoce ese mundo exterior,
lo asume como un mundo inferior, peligroso e inmoral. “El y sus cosas
son sobrevalorados. Todo lo exterior es subvalorado” (Fromm, 1966:
83). Este sujeto ensimismado acttia s6lo para satisfacer sus necesidades,
deseos e intereses, por lo que su actitud egoista no le permite desarrollar
cuestiones vitales para la sobrevivencia colectiva, tales como la empatia,
la solidaridad y la colaboracién. La comprension de la vida egocen-
trada tiene sus limites en la sobrevivencia personal, descartando asi
la nocién de sobrevivencia social.

Otro sentido sobre el egocentrismo lo esboza Corbi, cuando se-
nala que la egocentracion tiene que ver con el apego a las cosas y a
las necesidades. Cuando el individuo se egocentra “depende de algo
de lo que se vive... Las cosas que necesitamos las queremos para
usarlas y, sobre todo, para que protejan y amparen nuestra profunda
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y radical inconsistencia... Una vida cotidiana lo mds llena posible de
cosas es la mejor proteccion contra el agujero negro del vacio y de la
inconsistencia de nuestro propio interior” (Corbi, 2016: 167-168). Ese
vacio interior del individuo no le permite a éste percibir el mundo
en toda su inmensidad, no le faculta ser sensible ante la vida porque
estd atado a sus necesidades, deseos e intereses sobre las cosas, mas
no sobre la esencia humana profunda. Ese vacio interior no hace otra
cosa que cultivar un yo simplificado que solo vive para poseer y para
creer que en eso consiste la vida.

Corbi indica que “conocer y sentir encerrados en los limites del yo es
un rigido destino” (p. 81). Pero no sélo puede ser un rigido destino, sino
también un destino peligroso, toda vez que el individuo egocentrado no
escatimara esfuerzos por satisfacer sus intereses, entre ellos, el éxito, el
dinero, el consumo, el reconocimiento, la acumulacion y el poder, que
terminan por resquebrajar las aspiraciones de justicia y cohesion de la
sociedad. El mundo interior del yo individualista termina por desconocer
el mundo exterior, o en el peor de los casos, lo reconoce, pero impone su
propio mundo generando multiples tensiones y rupturas.

Por otra parte, Luis Ramirez (1998) plantea que el egocentrismo
puede ser entendido como un modo de ser “en el cual el sujeto pri-
vilegia su existencia como objeto de satisfaccion, pudiendo llegar al
punto de no tomar seriamente en cuenta o simplemente no tomar en
cuenta las necesidades, deseos e intereses de los demas” (p. 17). Este
autor refiere que lo anterior implica que el sujeto egocentrado tenga
“significativas distorsiones psiquicas’, entre otras posibles, la de cons-
tituir la “satisfaccion de si” en parte definitiva de lo bueno y lo malo,
del bien y el mal. Sefiala que el sujeto individualizado llega a vivenciar,
pensar y reconocer que lo bueno es aquello que le permite al indivi-
duo realizar sus deseos, y como malo aquello que lo impide. Visto asi
el problema, se puede inferir que la persona encerrada en si reduce
de esta manera su comprension de valores fundamentales como la
justicia, el bien, el respeto y la libertad. Axiologia que es entendida
desde una perspectiva instrumental para satisfacer necesidades indi-
viduales, es decir, puede haber justicia, bien, respeto y libertad, sélo
si se logra la “satisfaccion de si”, mas no del mundo externo que para
el individuo autorreferenciado tiene poca o nula importancia.
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En esta misma linea argumental, Anthony de Mello (1998) plantea
que el individuo vive programado culturalmente, que el sujeto tiene
programadas en su mente ideas que asume como verdades, lo que
le impide cuestionar la realidad, o problematizar su sentido de vida.
De este modo, se puede afirmar que la ideologia capitalista programa la
existencia del individuo y de la sociedad, como también los programan
otras ideologias, o las religiones, el estado, la escuela e incluso la familia.
De esta programacion es como pueden surgir las personalidades egocen-
tradas, al creer, por ejemplo, que la felicidad consiste en lograr el éxito,
en la capacidad de consumo, en el apego a las cosas, en tener poder. De
Mello asevera, por el contrario, “que la felicidad esta precisamente en la
ausencia de los apegos” (p. 31), y en no estar sometido a ninguna cosa.
Indica que la espiritualidad, entendida como autoliberacién interior,
busca solucionar el problema del yo egocentrado, del yo programado
que tiene verdades inmutables. “La espiritualidad va directamente a la
raiz, a rescatar tu yo, el auténtico, que esta ahogado por barreras que no
lo dejan ser libremente” (p. 32).

Se puede aseverar que el cultivo y exaltacion del yo es un signo de
nuestro tiempo, fendmeno que tiene que ver con la ideologia capita-
lista que ha promovido de manera sistémica una autoconciencia cen-
trada en el materialismo, en la relevancia del individuo autosuficiente
que puede satisfacer sus necesidades a partir del esfuerzo y el deseo
propio. La sociedad contempordnea se encuentra ante la emergen-
cia de una antropologia donde el sujeto rompe relaciones y vinculos
con los demas, con la naturaleza y con los dioses, para situarse como
centro del todo. Con ello muestra insensibilidad hacia su entorno y
un vacio existencial que so6lo llena con la “satisfaccion de si’, con el
apego a las cosas, con el cultivo de su mundo interior. La ideologia del
éxito, del bienestar, del poder y de la libertad sin responsabilidad, le
resulta tan atractiva que inclina todo su ser hacia ello, para conseguir
ese placer que es signo de distincién social sobre los otros.

Con lo anterior, no se esta diciendo que el individuo contempo-
raneo no tenga derecho a satisfacer sus necesidades propias, sin em-
bargo, hay una enorme diferencia entre pensar sélo en esos derechos
e ignorar conscientemente que también existen derechos sociales.
El cultivo del yo estd mas alla de una individualidad relacional con
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el mundo. Por el contrario, la persona no egocentrada puede tener
la capacidad para desarrollar su conciencia y comprender que es un
ser social que no logra prescindir de la relacién con los otros, puede
entender que su existencia es interdependiente, colaborativa y respon-
sable. Mientras ese yo individualista tiene un “rigido destino’, como
lo senala Corbi, destino que no le permite contemplar la inmensidad
de la vida, sino solo ver la inmensidad de su propia vida.

Este mismo autor explica que la incapacidad para distanciarse de
si como sujeto de necesidades es la causa principal de la gran mayoria
de “nuestros sufrimientos profundos”, y agrega que también “es la
causa de la incapacidad de nuestra mente y nuestro sentir para salir-
se de los marcos que les dicta la necesidad, y es también la causa de
que los vivientes siempre estén sometidos a la necesidad inmediata”
(Corbi, 2016: 83).

Ahora bien, el cultivo del yo no sdlo es un ego autorreferencial
e individualista, sino también se puede hablar de egocentrismos
de grupo, es decir, puede haber egocentraciones de clase, de raza,
de género, de religion, e incluso de grupo politico, entre otros,
lo que hace mas complejo el problema. Se trata de sujetos que
convergen en sus necesidades e intereses y en como satisfacerlos
sin importar si se violentan normas, leyes, valores e incluso per-
sonas. Por eso siguen existiendo el clasismo social, el racismo, las
desigualdades de género, los exclusivismos religiosos y los anta-
gonismos politicos. Ese tipo de egocentraciones son todavia mas
peligrosas porque dan origen a la formacion de grupos de poder
que velan por sus intereses atropellando el interés social. Esto
produce una tension entre el interés privado y el publico.

A este respecto, Da Jandra (2014) indica “que la confrontaciéon
entre lo privado (egocentrismo) y lo publico (sociocentrismo) es con-
secuencia de una disyuntiva de intereses que obedecen a una raciona-
lizacién inmoral del mundo: de un lado, la dindmica excluyente que
exige el respeto incondicional a la libertad del yo; del otro, la dinamica
incluyente que reclama el sacrificio del ego como principio rector de la
—convivencialidad civilizadora—" (p. 79). Y agrega que el individuo
que se deja seducir por su ego deriva hacia la autoadmiracion, que es
la manera inmoral de engrandecerse a costa de los demas.
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Tanto la egocentracion individual como la egocentracion de gru-
po son inmorales, pero, ademas, como dice Luis Ramirez, representan
“distorsiones psiquicas” que terminan por afectar el entramado social
produciendo todo tipo de males que afectan a millones de personas.
Ahf estan la pobreza, la desigualdad, la devastacion ambiental, que son
el resultado de egocentraciones cargadas de avaricia, poder y violencia.
Este es el sello del capitalismo, un sistema que requiere el culto del yo
individual y del culto del yo de grupo, sin los cuales no funcionaria
como modo de produccién, consumo y saber. El egocentrismo y el in-
dividualismo, que van de la mano, son manifestaciones ideoldgicas y
culturales del arraigo profundo que ha tenido el capitalismo a lo largo
de su historia. Ha calado hondo en la manera de ser moderna, pero su
cosmovision es reduccionista, toda vez que la vida es entendida sélo a
partir de la produccién y el consumo. La vida ha sido eso, pero no debe
ser solo eso, la vida es mucho mas inmensa que esos patrones conduc-
tuales que programan al ciudadano, para que asi entienda su papel en
la sociedad y su transcurrir en el mundo.

El transito de la egocentracion a la espiritualidad

Como se explico al inicio de este texto, la referencia al concepto de
espiritualidad se hace a partir de las ideas sobre espiritualidad laica o
sin religion. Esto, porque el problema del egocentrismo es un asunto
concreto, no especulativo ni trascendente, sino que se manifiesta en
la realidad, en la inmanencia del ser, por lo que la espiritualidad laica
es la mejor opcion de andlisis para tratar el problema.

Una pregunta clave del analisis es: ;Cémo puede el individuo
de hoy, que convive en una cultura del yo, transitar hacia una espi-
ritualidad que le permita evolucionar su conciencia para tener una
mayor comprension de la vida y del mundo? Lo que se plantea como
respuesta es que para ello debe haber una condicion de posibilidad
primera, que es la desegocentracion. Es decir, no puede haber acceso
a las distintas espiritualidades del mundo, incluidas las religiosas, si
el sujeto no es capaz de caminar hacia el desapego de las cosas, de los
intereses y de las necesidades creadas por la sociedad de consumo.
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El individuo tiene que dar el paso hacia el reconocimiento de los
demas y encontrar el valor de su entorno para cuidarlo, mas no para
explotarlo como lo hacen la produccion y el comercio.

La desegocentracion ha sido una aspiracién de la educacion ética,
de las espiritualidades laicas, de las religiones, de algunas filosofias, de
ideologias socialistas e incluso de algunas practicas comunitarias. Sin
embargo, la realidad nos indica que, a mayor capitalismo, mayor egocen-
trismo, por ello, en la sociedad contemporanea prevalece una cultura del
yo muy complicada y dificil de transformar. La desegocentracion es el
paso decisivo para cultivar otra cosmovision que permita comprender la
vida mas alla de las necesidades personales creadas por el sistema, pero
también es la via para otras practicas y actitudes.

La desegocentracion no implica renunciar a las necesidades basicas
que permiten la sobrevivencia, pero si renunciar a esa otras necesida-
des que son producto del hiperconsumo y los nuevos estilos de vida. La
desegocentracion supone a su vez desarrollar capacidades de empatia
hacia los demas y ser sensibles ante la realidad. Es fortalecer la relacion
que conecta con el todo, de tal manera que se cobre conciencia de que
el ser humano es una parte de ese todo, entender que no es el todo. Ese
vinculo puede ayudar a ver mas alld de lo que no se ve. Es explorar la
profundidad de la realidad con sus multiples relaciones.

Edgar Morin plantea un camino para desindividualizar a la persona,
para sacarla de su yo exaltado, el cual consiste en educar a partir de una
perspectiva que €l llama la triada del género humano. Esto es, que el
individuo adquiera conciencia acerca de las tres dimensiones que
constituyen a toda persona. Sefiala que la primera dimension es ser
individuos, pero ademas dice que todo individuo es a su vez sociedad y
también especie. La comprension e interiorizacion de la triada individuo-
sociedad-especie puede hacer madurar la conciencia del ego para asumir
la condicién de seres relacionales y salir de la cueva primitiva o mundo
interior. De manera que el género humano pueda ser comprendido,
de acuerdo con Morin (1999), “como el desarrollo del conjunto de las
autonomias individuales, de las participaciones comunitarias y del
sentimiento de pertenencia a la especie humana” (p. 79). De esto se
deriva una ética propiamente humana, que persigue la realizacion de la
humanidad, y, por ende, el proceso de desegocentracion.
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La conciencia que emerge de esta triada permite que los individuos se
perciban a si mismos como parte esencial de una totalidad de relaciones
humanas debido a que su contacto con ese todo social les ofrece el sentido
de pertenencia al género humano, y es por medio del reconocimiento del
otro que se vuelven capaces de reconocerse a si mismos. La conciencia
de género los lleva a perpetuar la especie, y las relaciones entre indivi-
duos sirven para la conformacion y autoorganizacion de la sociedad, sin
despojarse de su individualidad que hace de ellos seres singulares que
confluyen en un mismo espacio. Sélo siendo conscientes de la relaciéon
con el todo, sera posible alcanzar la plenitud de las relaciones humanas,
y reconfigurar el orden de las cosas, donde el nuevo orden resulte bené-
fico para la humanidad. Asi, la persona logra reconocer y asumir con
responsabilidad el mundo, permitiendo el proceso de desegocentracion
que la puede ir acercando a la experiencia espiritual.

Al entrar a este tema, es preciso recordar que lo espiritual no se asume
como espiritualidad religiosa, no se habla de una espiritualidad dualista
que separa lo mundano del cielo, o lo divino de lo humano, o la materia
del espiritu. Mas bien se trata de una experiencia espiritual desde la in-
manencia del ser. Es decir, se parte de la hipotesis de que el ser humano
concreto e historico, puede cultivar su espiritualidad sin necesidad de
referirse a las religiones o dioses u otras entidades trascendentes.

Lo que se expone es lo que algunos autores refieren como espi-
ritualidad laica o sin religidn, la cual todo ser humano la puede de-
sarrollar a partir de su apertura a la realidad, es decir, apertura hacia
la vida, los otros y el mundo que constituyen el todo. Apertura que
a su vez supone un gran vinculo con todo lo existente, de tal modo
que todo ser se pueda relacionar con los demas y con la misma natu-
raleza de la que se es parte. Este tipo de espiritualidad es autonoma
y no heterénoma, no esta sujeta a ser guiada necesariamente por
maestros, pastores o instituciones religiosas, sino que cada sujeto la
puede cultivar como una manifestacion de la plenitud humana para
contribuir ala humanizacién de las relaciones sociales y comprender
la vida a partir de una infinita cadena de relaciones.

Ya se comentd que un punto de partida para entrar al campo es-
piritual son los procesos de desegocentracién que consiguen situar al
individuo en relacion con sus semejantes y con su entorno, lo que puede
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desencadenar la evolucion de la conciencia para no verse solo en el mun-
do, sino junto con los demas y en armonia con el medio. El desapego a
las cosas, al falso ideal de éxito y a la autorreferencia, pueden permitir
desaprender y desprogramar lo que culturalmente se ha aprendido.

En este camino de desegocentraciéon también es muy importante
que la persona problematice su experiencia de vida interior, asi como
la realidad donde suceden cuestiones muy graves que tienen al mundo
cerca del precipicio. Abrir el sentir, el pensar y el actuar sélo puede ser
posible si el ego se cuestiona asimismo e interroga el acontecer que
causa sufrimiento. Si lo logra puede dotarse de nuevas capacidades
para reprogramar el ser en otros sentidos, donde la materialidad y lo
que vemos en nuestro horizonte no sean los inicos referentes de vida.
Entrar en la experiencia espiritual no quiere decir necesariamente que
se deban asumir posiciones de yoga o de meditacidon, sino mas bien
problematizar, cambiar de actitud, percibir la vida en su profundidad
y ser para si y para los demas, incluyendo otras especies. Es vivir la
cotidianidad con una axiologia renovada que permita el cuidado de
la existencia, particularmente, la existencia de los mas vulnerables.

Espiritualidad como cualidad humana

Enla revision tedrica acerca de la espiritualidad sin religion, se puede
exponer el planteamiento de Maria Corbi, quien apunta de entrada
que el concepto espiritualidad debe cambiarse por el de cualidad hu-
mana, toda vez que histéricamente la espiritualidad se ha asociado a
las religiones y sus creencias. Para este pensador cataldn la cualidad
humana es “la capacidad de interesarse seriamente por las realida-
des; para lo cual es preciso cultivar la capacidad de distanciarse de si
mismo, de sus deseos, temores, expectativas y recuerdos; y la capaci-
dad de silenciar nuestro sistema de interpretar, valorar y actuar con
respecto a todo lo que nos rodea y con relacioén a nosotros mismos”
(Corbi, 2013, p. 47).

Como se aprecia, un punto central del planteamiento es el dis-
tanciamiento de si mismo, asi como el silenciamiento del sistema de
interpretar, valorar y actuar, cuestiéon que permitiria tener otras mi-
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radas sobre el entorno y otra percepcion de lo que se puede ser. Corbi
indica que quien tenga la capacidad de perder su vida egocentrada,
podra salvar su “cualidad especificamente humana”. Asegura que la
idea del yo, como centro del pensar, del sentir, del percibir y del actuar
es “la fuente del deseo, de la codicia, de la ira, la ignorancia y de los
enfrentamientos” (p. 72). Asuntos en los que se ha insistido en estas
lineas como un signo de nuestro tiempo, y que es preciso cambiar por
los peligros que entrafian para la convivencia pacifica y justa.

En esta perspectiva de cualidad humana, se insiste en que ningtin
ego es bueno porque todo ego es, necesariamente, el de un depreda-
dor. Cuestion tan real que la podemos constatar a partir del sistema
que rige la vida econdmica y politica en todo el planeta, asi como
en la vida cotidiana de todos aquellos que se mueven a partir de sus
intereses. El interés particular siempre sera la fuerza que atrinchere
al ser para si, desde ese interés se cometeran todo tipo de atropellos
y se debilitara la relacién con los demas y con el medio. El término
depredador no es de ningtin modo un calificativo despectivo que esté
fuera de lugar, por el contrario, se puede asegurar que de las especies
vivas, el género humano es el maximo depredador. Corbi plantea que
quien no calla su egoismo es su siervo y trabajara para ponerlo todos
asu servicio, cueste lo que cueste y tenga las consecuencias que tenga.
“El que es siervo de su egoismo, es siervo de un destino implacable e
inmisericorde” (p. 75).

Sila cualidad humana es, como se dijo, una capacidad de intere-
sarse seriamente por las realidades y para lo cual es preciso cultivar
la capacidad de distanciarse de si mismo, de sus deseos, temores,
expectativas y recuerdos; y es, a su vez, una capacidad de silenciar
nuestro sistema de interpretar, valorar y actuar con respecto a todo
lo que nos rodea y con relaciéon a nosotros mismos, entonces, la
egocentracion es la negacion de todo lo anterior. Desde este enfoque,
solo se puede cultivar la cualidad humana si hay desapego y silen-
ciamiento del ego. Esto es una condicion primera para experimentar
el interés por la vida desde otros enfoques, y es una condicion para
poder actuar desde la relacion con los demas. El ser para si impide
abrirse y obstaculiza la posibilidad de ser sensibles ante la realidad.
El ego exaltado fija la condicion de seres depredadores y fomenta la
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codicia y los enfrentamientos, por ello, es importante salir del mundo
interior para actuar solidariamente y ser colaborativos con el mundo
exterior. Se trata de lograr la experiencia de unidad con el todo.

El escritor estadounidense Ken Wilber (2001) sostiene, en sus
diversas acepciones sobre espiritualidad, que ésta puede ser una cua-
lidad humana que uno puede (o no puede) tener. Indica que “esta
cualidad puede ser el amor, la benevolencia, la sabiduria, el conoci-
miento y la conciencia despierta, la compasion o la integridad” (p.
131). Aunque refiere que dichas cualidades no deben ser entendidas
so6lo desde la dimension egocéntrica, sino, por el contrario, necesitan
ser asumidas desde una perspectiva de amor y compasion universa-
les, “mundocéntricas”. Es, pues, una vision de apertura e interés hacia
todo lo existente y no sélo alo que concierne a los intereses del yo. De
este modo, Wilber, al igual que Corbi, asumen que la espiritualidad es
una cualidad humana que va mas alla de la creencia religiosa heteré-
noma, la cual se puede cultivar desde la autonomia como un proceso
de apertura de la conciencia. Aqui, el amor universal mundocéntri-
CO se opone a ese amor por si mismo, a ese amor egocentrado que
no alcanza a mirar y sentir mds alld de los circulos egocéntricos que
representa el yo, la familia y los cercanos. Esta espiritualidad, como
cualidad humana, no compagina ni con la egocentracién individual
ni con la egocentracion de grupo.

En este mismo sentido de espiritualidad no religiosa, José Maria
Vigil plantea que es necesario repensar el término para ampliar la
conceptualizacion del mismo mas alla de la tradicion de asociarlos
con una “realidad amundana, incorpoérea, extracésmica. .. algo propio
de un segundo piso, paralelo y superior al mundo real”. Vigil apela a
una comprension no propiamente religiosa de la espiritualidad. Se-
fala, desde su perspectiva, que la espiritualidad “es, en algtin sentido,
lo mas hondo de nosotros mismos, aquello que nos hace ser lo que
somos, aquello que nos hace humanos, la misma especificidad huma-
na... Espiritualidad significaria humanidad, la profundidad de nuestra
humanidad personal, el conjunto de nuestras vivencias humanas mas
profundas y vivificantes” (Vigil, 2015: 332, 333, 335).

Con este planteamiento, el terreno de la espiritualidad se situa
en lo humano, en el mundo real, y no necesariamente en lo divino



Egocentrismo como negacién de la espiritualidad 117

o lo trascendente. Por tanto, la espiritualidad es el cultivo de la pro-
fundidad humana, proposicion que coincide con el planteo de espi-
ritualidad de Maria Corbi que revisamos con anterioridad. En esta
explicacion de espiritualidad, el concepto esta enfocado al cultivo de
la profundidad humana, pero con la apertura de que no sea un cul-
tivo egocentrado, sino que tenga toda la potencia para intervenir en
la realidad para “humanizar la humanidad’, trascendiendo asi la sola
individualidad para situarse en aspiraciones mayores que conciernen
a los pueblos, las sociedades, las culturas y la humanidad como tal.

Entretanto, el te6logo brasilefio Leonardo Boff (2012), cuando se
refiere a la espiritualidad no religiosa, indica que la espiritualidad es
profundidad humana. Sefiala que “el ser humano no posee solamente
exterioridad, que es su expresion corporal. Ni sdlo interioridad, que
es su universo psiquico interior. Esta dotado también de profundidad,
que es su dimension espiritual”. La espiritualidad, segtin esta perspec-
tiva, es “conciencia” que descubre que pertenecemos a una red infinita
de relaciones, a un todo del que somos una porcién integrante, lo que
permite poseer la capacidad de “ir mas alla de las meras apariencias,
de lo que vemos, escuchamos, pensamos y amamos”. Sostiene que
cuando alguien es consciente de su espiritualidad, estd implicando un
compromiso de proteger y promover la vida y permitir que contintie
coevolucionando; pero no solamente la vida humana, “sino toda la
vida en su inconmensurable diversidad y formas de manifestacion”.
Precisa que cuando se sienten todas las realidades, se puede entrar
en comunion con todos los seres. Indica que no basta con ser seres
racionales y religiosos, sino que es indispensable ser seres espirituales
y sensibles a los otros.

De este modo, este tedlogo de la liberacion entiende que la es-
piritualidad es apertura a los otros, a las otras especies, al mundo, al
cosmos. Es conciencia de que se es parte integrante de un todo con
sus multiples interrelaciones, lo que deviene en compromiso por la
vida, por su cuidado. La espiritualidad representa, segtin este autor,
“un verdadero proyecto de vida, que implica afirmar la vida de los
otros humanos, especialmente de aquellos cuya vida esta maltratada,
y apreciar la vida en todas sus manifestaciones cosmicas” (Boft, 2000:
163). Postura que también contradice el egocentrismo, que va mas alla
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de esas conciencias encerradas en el yo y que aspira a fortalecer la
relacién desde una perspectiva holistica a partir de la cual se pueda
entender la vida, el mundo y el cosmos como un todo del que somos
parte y participes, ya sea cuidando o depredando.

A manera de conclusion

De la revisidn anterior sobre el concepto de espiritualidad no reli-
giosa, se puede deducir que se trata de una introspeccién que su-
merge al ser humano en su realidad interna, en su profundidad,
para luego despertar la conciencia e insertar a la persona en la in-
mensidad de la realidad vista como totalidad. Es cualidad humana
sensitiva y axioldgica que desegocentra, que conduce a la especi-
ficidad propiamente humana que posibilita la intervencién en el
mundo mas alld de los intereses particulares. Es compromiso con la
humanidad, particularmente con los excluidos de la justicia. Es una
busqueda de comunioén y de plenitud humana de la cual emergen
posibilidades de transformacién individual y colectiva que con-
ducen a crear y recrear el amor en sus multiples manifestaciones y
direcciones como servicio gratuito a los otros. Esta espiritualidad es
un proceso auténomo que no es guiado por castigos o recompen-
sas, no esta anclada en religiones, ni en ideologias, como tampoco
en la politica. Se mueve libremente e imagina nuevos mundos, es
sutil y estd al margen del poder autorreferencial. La espiritualidad
es reflexividad, es capacidad sensible hacia los otros, hacia las otras
especies vivas, hacia el mundo.

Si esta espiritualidad no religiosa es una capacidad de sentir con
el sentir del otro, y es una capacidad de compasion, una potencia
para intervenir en la realidad para humanizar la humanidad, y es
una conciencia que descubre que se pertenece a una red infinita de
relaciones, a un todo del que se es parte integrante, entonces se trata
de una espiritualidad de comunién. Es una espiritualidad que ima-
gina otros mundos, es una espiritualidad de transformacion. Es una
espiritualidad que construye utopias para cambiar la realidad, para
cambiar al ser humano.
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Valoracion critica de los
conceptos de espiritualidad
religiosa y universal

BRAHIMAN SAGANOGO

Hoy dia, en cualquier sociedad, y debido a las numerosas crisis socia-
les, el tema de espiritualidad ha llegado a cobrar fuerza entre inves-
tigadores y en centros de investigaciones, fundamentalmente, en los
ambitos antropolégico, politico, filoséfico, socio-politico y religioso.

En efecto, el tema de espiritualidad, partiendo de la religion o sin
ella, es entendido, grosso modo, como el caracter de lo que es del orden
espiritual independiente de la materia, creencias y practicas relativas
a la vida espiritual, lo espiritual y lo relacionado con el espiritu. La
problematica que guia el presente desarrollo consiste en saber: ;Qué
se entiende por espiritualidad y qué seria de las espiritualidades uni-
versal y religiosa islamica?

La espiritualidad, por estar ligada al espiritu y también por ser
creencias y practicas, hace derivar, estrictamente, una espiritualidad
fuera del ambito religioso, o sea, una espiritualidad laica o considera-
da a menudo, como universal. El estudio se propone una valoracion
critica al concepto de espiritualidad por medio de la explicacion y de
la argumentacién que ayudaran a su exposicion. Para ello, se hard un
acercamiento definicional de tipo valorativo al concepto de espirituali-
dad y una revision tanto de la espiritualidad universal como la islamica.
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Sobre Los conceptos de espiritualidad
y de espiritualidad universal

De entrada, resulta importante saber que la espiritualidad no esta lejos
de ser un término estable, o sea, para circunscribirla varios esbozos de-
finicionales son necesarios. De entrada, se entiende por espiritualidad el
hecho de ser espiritu y lo relacionado con la vida espiritual, y el espiritu
es el principio que piensa y que esta opuesto al objeto del pensamiento
y a la materia; principio de la vida psiquica, afectiva e intelectual en el
ser humano.

Tocante a su principal corolario, es decir, al espiritu, ése, en tanto
que componente de la espiritualidad, seria sinénimo de alma, con-
ciencia y del yo. Es también, el espiritu, la suma de las disposiciones y
modos de actuar habituales; en este caso, seria similar al caracter. Por
fin, el espiritu no es mas que principio de la vida intelectual, aptitud
de la inteligencia, ser vivo sin apariencia, o sea, Dios, y emanacién
volatil de un cuerpo. Por eso, René Descartes (1641), en la segunda
parte “Méditation seconde’,' de su libro Méditations métaphysiques,’
considera al espiritu como: “Una cosa que piensa [...] es decir, una cosa
que duda, concibe, afirma, niega, quiere y no quiere, imagina también
y que siente” (Descartes, 2010: 26-27). De alli que el epiteto espiritual
serfa lo relacionado con lo mental y con lo psiquico.

En resumidas cuentas, el término espiritualidad, desde una
perspectiva actual y mucho mas practico, tendria que ver con lo
absoluto, el infinito y con la eternidad; significantes trascendentales
que ligan el concepto de espiritualidad al de Dios, las divinidades y
a otros conceptos mucho mas inmanentes e impersonales; de donde
se relaciona la espiritualidad con el ser, la verdad y con la natura-
leza. Es a partir de esta distincién que la espiritualidad debe ser
vista doble, es decir, una espiritualidad del punto de vista religioso
(espiritualidad religiosa) y otra del punto de vista laico (espiritua-
lidad laica o sin religién). Habra que mencionar también que, en
realidad, la espiritualidad sin religion existiria siempre y cuando se

! “Meditacion segunda”.

2 Meditaciones metafisicas.
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la relaciona, inica y exclusivamente, con la creencia en un solo Dios.
En este caso, en vez de espiritualidad se hablara de espiritualidad
(religiosa 0o monoteista). Pero si se entiende por religion el creer en
varios dioses o en distintas cosas superiores tales como lo sagrado
y la naturaleza, los ritos y lo sobrenatural, en este caso preciso, la
espiritualidad sin religion seria un abuso de lenguaje o una visién
errénea de la cosa.

En definitiva, la religion, ya sea creencia en un solo Dios y en
varios dioses, en lo sobrenatural, los ritos, la moral y en lo sagrado,
ya sea, entre otras cosas, de la misma naturaleza, conlleva, esencial-
mente, lo espiritual. A pesar de esta precisidon no estaria mal del todo
sostener la existencia de la tesis segtin la cual existe una espiritualidad
religiosa apegada a la creencia en un solo Dios, tal como sucede en
el islam, el judaismo y el cristianismo, y otra forma de espiritualidad
sin religién como ocurre en el budismo, taoismo y el hinduismo, y
aun, en ramas filosdéficas como el estoicismo y el epicureismo. Ante
todas estas tesis, André Comte-Sponville (2006) sefiala lo siguiente:

[...]. Digamos que la espiritualidad es, pues, el conjunto heterogéneo del cual las
religiones en su diversidad s6lo constituyen una parte —la mads visible en todo caso
en Occidente o la mas facil de nombrar. En cuanto a la otra parte, tan diversa como
heterogénea, hace falta una palabra precisa para designarla. Se la podria llamar sabi-
duria a pesar de que la palabra sea un tanto vaga, contemplacién o misticismo a pesar
de que sean un poco estrechas (y sin olvidar en los tres casos que se las hallan en las
religiones) o también espiritualidad (pero al precisar que se trata de una espiritualidad
delainmanencia, de una espiritualidad profana o laica, a saber, una espiritualidad sin
Dios). Queda en el ambito de las ciencias humanas, pensar en la unidad del conjunto
(sin la cual la propia palabra de “espiritualidad” perdiese su justificacion) sin olvidar
la dualidad de sus formas —espiritualidad religiosa, espiritualidad laica— en la cual
cada una es una unidad problematica en cuanto a su contenido. La motivacion es
filosofica: se trata de salvar al espiritu, inclusive, para los que no creen en ello (Com-
te-Sponville, 2006: 1123).

Una vez mas, la espiritualidad resulta ser un hecho espiritual o del
espiritu y el espiritu, por su lado, estd relacionado con lo absoluto, el
infinito o con la eternidad.
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Tanto del lado de la espiritualidad de la inmanencia como del de la
trascendencia, resulta, indudablemente, que las religiones no son ex-
clusivamente las que hacen la espiritualidad, tampoco la espiritualidad
constituye del todo la esencia de las religiones. Lo anterior se justificaria
por la existencia de dos tipos de religion: la estatica, o sea, la religion
de las sociedades y de las instituciones o la religién sociolédgica y la
dindmica o la religion de los profetas conocida como la mistica, o bien,
la espiritual. De alli que, y sobre todo del punto de vista filosofico, en
el propio André Comte-Sponville,

el tema de espiritual por excelencia, no es el de la verdad ni del bien ni de lo
bello, es el del sentido, pues, también del no-sentido [...] en las dos acepciones
de la palabra: como significacion (cualquier religion incluye una hermenéutica,
cualquier ateismo necesita una teoria de la interpretacién) y como direcciéon
(se trata de saber si la vida va hacia algin rumbo, y o bien se tiene una meta
como decia Montaigne “su propia meta” [...]. ;Es por eso que la muerte atafie a
la espiritualidad. Es la muerte la meta de la vida (Platén) o su fin (Montaigne)?
;Un nuevo comienzo o un término? ;La vida verdadera, o la nada? (p. 1125).

En definitiva, es de senalar que, del punto de vista filosofico, la
espiritualidad, vista ya sea como espiritualidad de la inmanencia ya
sea como la de la trascendencia, tiende hacia una experiencia mitica,
una experiencia como algo evidente o no.

Respecto a la otra vertiente de la espiritualidad, o sea, la espiritua-
lidad universal (tal como se ha mencionado en el titulo del trabajo),
habra de sefalar que este concepto de espiritualidad universal se enten-
deria, de entrada, como una espiritualidad que esté ala vez, en y mas alla
de las religiones, o sea, una espiritualidad que no esta, exclusivamente,
basada en las creencias religiosas (Dios), sino también en otras creencias
no religiosas, es decir, creencias que no tienen a Dios como epicentro:
una espiritualidad universal como fundamento o catalizador de un plu-
ralismo religioso. En efecto, el concepto de espiritualidad universal fue
desarrollado y puesto en practica por varios pensadores espirituales bajo
la tinica orientacion de que ha de constituir la busqueda de una espiritua-
lidad a la vez religiosa y mds alla de las creencias religiosas. Al respecto,
Michel Albin (2018) menciona lo siguiente:
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Una espiritualidad universal. “Quien se haya basado en tal adoracién particular
ignora necesariamente la verdad intrinseca de otras creencias, por lo que su
creencia en Dios implica la negacion de las demas formas de creencia. Si co-
noce el sentido de la palabra de Junayd —“el color del agua, es el recipiente”—,
admitiria la validez de cualquier creencia, y reconoceria a Dios bajo cualquier
forma y en cualquier objeto de fe. Es que no tiene conocimiento (de Dios),
pero se basa inicamente en la opinion de la que habla la palabra divina: “Me
conformo con la opinién de que Mi servidor se hace de M1”. [...] La divinidad
(que se) conforma con la creencia (del fiel) es la que puede ser definida, y es
Ella, el Dios que el corazén puede contener (segtin la palabra divina: “Ni los
cielos, ni la tierra me pueden contener”). Tocante a la divinidad absoluta, ésa
no puede estar contenida por nada puesto que Ella es la esencia de las cosas y
su propia esencia (Albin, 2018: 43).

Mas que dogmatismo, se trata de cierto signo de espiritualismo
universal, y es aquel espiritualismo universal que fue predicado por
Kabir, poeta hindu de confesion musulmana en el siglo xv, cuando
éste consigue reunir, en una sola voz espiritual, lo mejor del hinduis-
mo y del islam para, enseguida, dar a conocer en la India el pluralismo
religioso, la no violencia, la mistica y el amor por la vida, todo eso
como suma de valores que para el propio Kabir son de tipo espiritual,
lo que le termind valiéndole el titulo de “Kabir, el tejedor del cora-
zon”. En efecto, Kabir nace en 1440 en Benareés (India). Desarrolla a
temprana edad grandes preocupaciones espirituales por medio de
la literatura (llegd a ser poeta mistico de gran renombre en su India
natal) y sabio por sus pensamientos filosoficos y reformador religioso
al apegarse no sdlo a la sunna isldmica,’ evitando asi interpretaciones
erroneas del Sagrado Cordn, sino también a los verdaderos dogmas
del hinduismo. Otra linea de su reforma religiosa es la que consistio
en operar una especie de sincretismo cuando toma del islam, el hin-
duismo, el sufismo® y de la bhakti® para asentar un pluralismo reli-
gioso, no tanto a nivel de las practicas, sino a nivel del pensamiento.

Se entiende por sunna islamica el conjunto de las maximas, normas, actos, dictimenes y
conformidades proféticas. Es también una de las distintas fuentes del derecho isldmico.
Corriente mistica del islam.

Via de la devocion hindu.
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Kabir logra crear una espiritualidad universal como lo que él mis-
mo denomina “La religién del amor”, pues, una concepcién propia
que fomenta y consolida en ¢l una diversidad religiosa basada en el
reconocimiento, la existencia y en la convivencia de distintas creen-
cias en un clima de paz y tolerancia. Por eso, el propio Kabir afirma:
“Mi corazdn fue capaz de acoger cualquier forma. Es granja para las
gacelas y monasterio para monjes. Es también templo para idolos
y la Kaaba para circunvalar. Es las mesas de la Tord y también las
paginas del Cordn” (Kabir, 2018, p. 50).° De ahi que Kabir afirma,
implicitamente, una espiritualidad universal centrada en la idea segtin
la cual todos somos criaturas divinas sin importar la creencia: “Son
todos formas tuyas [...] refigiense en el inico [Dios], invoquen tni-
camente su Nombre, Oh criaturas, y estaran seguros de su salvacion®
(p. 50). De paso, habra de senalar que el islam ha sido la fuente de
inspiracion de Kabir para que pueda asentar una perspectiva propia
del universalismo espiritual, lo que le valid, muchas veces, el rechazo
de los conservadores musulmanes e hindues de la India.

En el siglo x111, el sufi Ibn Arabi se declara partidario de una espiri-
tualidad universal en los términos de “El sol universal”. En efecto, para
este mistico, la linea principal del universalismo espiritual ha de ser el
pensamiento segun el cual la cosa minima del mundo es el lugar de una
manifestacion divina, por eso empezd predicando un islam universal, es
decir, un islam de las luces o un islam espiritual cuyo eje paradigmatico
estarian gravitando isotopia de la espiritualidad tales como: / unicidad
divina /, / reconocimiento de las demas religiones / y / creencias /.

La espiritualidad vista desde la perspectiva islamica

La espiritualidad vista desde la perspectiva islamica, es una revision de la
espiritualidad religiosa bajo el islam o ver si esta religion es o no espiritual.
En efecto, el término espiritualidad derivado de espiritu, lleva a pensar
que el concepto de espiritualidad en el islam esta sumamente ligado a

¢ Todas las citas de la autoria de Kabir provienen del articulo de Calmé Natalie. “Kabir. Le

tisserand du coceur” en Calmé N. (2018). “Kabir. Le tisserand du coeur” en Le monde des
réligions, Paris: Malherbes éditions, numéro 29 hors série, 2018, pp. 49-51.
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Allah y, por extension, a sus ensefianzas y, sobre todo, a las contenidas
en el Sagrado Coran, y precisamente, a Allah por ser este Espiritu, es
decir, un Allah vivo sin apariencia perceptible, pero, a pesar de eso,
es motivo de creencia, adoracion y de veneracion. Lo que da qué pensar
que la espiritualidad en el islam es, absolutamente, una espiritualidad,
de prescripcion, obediencia, sefialamiento y de adoracion. Todo eso
constituye el testimonio fiel de una espiritualidad (religiosa islamica)
resumida en el primer pilar del islam, o sea, la Profesion de fe o el Credo
que dice lo siguiente: “Doy testimonio de que no hay mas Dios excepto
Allah y que el Profeta Mahoma es su Siervo y Mensajero” (Al-Imran,
2; Baqarah, 163; Ahzab, 40 y Surah 4: 256). Si este primer pilar en tanto
que precepto subraya, por una parte, la pertenencia del ser musulman
al islam, por otra parte, prescribe, sefiala y demuestra dicha pertenencia
como lo que hay de espiritual. Como enunciado religioso, el Credo exige,
en otros términos, una materializacion por medio de actos de cultos
fundamentales determinados en los demas pilares del islam tales como
la oracidn, el ayuno, la peregrinacion a la Meca y la Zakat o diezmo.

Ademas de la profesion de fe y los cuatro otros pilares como pri-
meras lineas de espiritualidad en el islam, conviene mencionar una
segunda base de la espiritualidad en el islam, denominada EI prologo
o la Apertura. En efecto, El prologo es el primer texto que abre o inicia
El Sagrado Cordn. Segun la estructura del Coran, El prologo forma
parte de los textos revelados en la ciudad de la Meca (actual Arabia
Saudita), textos (de esta primera parte) que giran en torno a cues-
tiones de fe, dogma, unicidad divina y de El Dia Final después de la
muerte. El estatuto de prélogo atribuido a este texto se justifica no
solo por iniciar el Coran (aparece en él como nota), sino que es una
suma desde la perspectiva teoldgica, de oraciones y bendiciones que
rodean todo El Cordn, o sea, la matriz de este libro dado que constan
de siete versiculos revelados de manera reiterada, es decir, versiculos
que precedieron la revelacion de cada surah:”

1. En el nombre de Allah, el Clemente, el Muy Misericordioso.
2. Alabado sea Allah, Senor del Universo.

7 Capitulo del Sagrado Cordn. Cada surah consta de versiculos.
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Clemente el Todo Misericordioso, el Muy Misericordioso.
Soberano absoluto del Dia del Juicio.

Solo a Ti adoramos y s6lo de Ti imploramos ayuda.

Guianos por el sendero correcto.

El sendero de quienes agraciaste, no el de los execrados ni el
de los extraviados (Surah 1; v1-V7).

N oo s

A guisa de explicacion cabe sefialar que el texto arriba mencionado,
de cardcter religioso, es una representacion de las siete primeras lineas de
la fe islamica o la base de la espiritualidad en el islam por estructurar me-
diante secuencias retdricas pensamientos en relacion con la realidad sobre
la unicidad divina, la justicia divina y la omnipresencia, la soberania y el
poderio de Allah y la necesidad de la veneracion divina.

En el nombre de Allah, el Clemente, el Muy Misericordioso. / Alabado sea
Allah, Senor del Universo / Clemente el Todo Misericordioso, el Muy Miseri-
cordioso / Soberano absoluto del Dia del Juicio / Sélo a Ti adoramos y sé6lo de
Tiimploramos ayuda / Guianos por el sendero correcto / El sendero de quienes
agraciaste, no el de los execrados ni el de los extraviados.

Todas las secuencias versificadas de El prélogo aluden explicita o
implicitamente no sélo a Dios por medio relaciones analdgicas, sino
que insisten en ¢l como el sujeto realizador dotado de capacidades y
de poder: “Clemente el Todo Misericordioso, el Muy Misericordioso’,
como autor y actor de la justicia y sujeto tinico a ser adorado “Sélo a
Ti adoramos y s6lo de Ti imploramos ayuda / Soberano absoluto del
Dia del Juicio” Mas alla de estas expresiones textuales, estan las otras
tales como “Guianos por el sendero correcto / El sendero de quienes
agraciaste, no el de los execrados ni el de los extraviados” que, por
su lado, manifiestan la imagen del “Soberano” en materia de justicia.
El epiteto “correcto’, y el verbo conjugado (al imperativo) develan la
urgencia de una necesidad de una justicia divina de parte del locutor
Dios en detrimento de un posible castigo ante el propio Dios, sujeto
agente de esta justicia. La expresion “Sendero correcto’, que significa
el estado de derecho y el acto de purificacion para estar en la justicia
divina, justicia ligada a un espacio de tribunal divino donde se percibe
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la presencia de un juez supremo o “absoluto” a cuyo cargo esta el Jui-
cio de todos “El sendero de quienes agraciaste, no el de los execrados
ni el de los extraviados”, y el objeto de aquel juicio no es mas que el ser
humano. Todas estas expresiones presentan a un Dios, Juezy Reyala
vez, de modo que la justicia divina surge, indudablemente, como el
pilar tanto del reino como del trono de Dios “Alabado sea Allah, Sefior
del Universo / Sélo a Ti adoramos y s6lo de Ti imploramos ayuda”.

El prélogo es desde otro punto de vista, una asociacion de secuencias
que presentan y describen analdgicamente a Dios como duefio, padre y
protector de los creyentes “En el nombre de Allah, el Clemente / Sélo a
Ti adoramos y sélo de Ti imploramos ayuda / Guianos por el sendero
correcto’, de los que hacen suyas las ensefianzas divinas “El sendero de
quienes agraciaste [...]”, expresiones que resultan ser fundamentos de El
Sagrado Cordn dado que alude al paraiso, el lugar adecuado con respecto
al infierno, y que designa también a un Dios autor de una eleccién muy
deliberada entre los creyentes y, aun, en el Universo “[...] Sefior del Uni-
verso’. Otros registros estructurados por las expresiones metonimicas y
perifrasticas son aquellas que constan de “Sendero” y de “Guianos” Si el
sintagma nominal “sendero” junto al epiteto “correcto” constituye aque-
lla metonimia coranica que favorece la comprension y la voluntad del
creyente, para encontrarse con Dios o para entrar al reino de Dios, por
“Guianos [...]”, se implora a que se haga realidad esta voluntad.

El prologo es, en suma, un texto que presenta descriptivamente
a Dios unico como duefio, padre y protector del creyente, es decir,
como principio espiritual ante el ser humano. Como profesiéon de
fe, o sea, una suma de oraciones preliminares, EIl prélogo y los otros
cuatros pilares del islam constituyen bases solidas o nucleos espiri-
tuales que dan vida a la forma religiosa en el islam y lo afirman como
una religién espiritual. Sin estas bases espirituales, el islam resultaria
ideologia y no creencia ni dogma.

La espiritualidad en el islam o el islam espiritual es aquel que fue
denominado como el de las luces. En efecto, el islam de las luces se
opondria al islam de las tinieblas. En tanto que islam espiritual, el islam
de las luces se entenderia como reaccion contra el radicalismo islamico,
mejor dicho, contra el absolutismo del pensamiento isldmico, o sea,
contra el islam politico y fundamentalista. Al respecto, decia Malek
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Chebel (2018): “El Islam de las luces combatiria el retorno de los extre-
mismos, aquel miedo panico de la libertad del otro, de la diferencia para
oponerse un espiritu de apertura y de tolerancia, una alegria contagiosa
de vivir’ (Melek, 2018: 40).

Defensor de El Islam de las luces, Malek aboga por un islam cultual
en detrimento de un islam politico porque para ¢l “la cultura es un
balsamo que sirve para aplacar las almas y los corazones y para nutrir
los espiritus, es nuestro argumento” (p. 40).

La idea de un islam de las luces como directriz, descansa no sélo
en la voluntad, la razén sino también en el esfuerzo de reflexién que
separa el islam politico del islam religioso y, por ende, de la autoridad
politica de la religion. Partiendo de eso, el islam de las luces no es mas
que el islam puro sin deformaciones algunas, pues un islam auténtico
basado esencialmente, en los mandamientos divinos, la fe,1a razén y en
la prioridad a lalibertad humana porque el tinico juez es Allah “Sobera-
no absoluto del Dia del Juicio” (véase Prologo). Todo eso se justifica por
la existencia en el Sagrado Coran del versiculo de las luces, en el cual
se traza una de las lineas fundamentales del espiritualismo islamico:

Allah es la luz de los cielos y la tierra. Su luz se asemeja a un nicho donde se
mueve una lampara. La lampara esta dentro de un (recipiente de) cristal y éste
se parece a un astro de gran resplandor; el combustible proviene de un arbol
bendito; un olivo ni oriental ni occidental cuyo aceite parece alumbrar sin
que el fuego lo llegue. Luz tras luz. Allah guia hacia Su luz que quisiera. Allah
propone a los humanos pardbolas y Allah es Omnisciente (24: 35).

En conclusion, conviene senalar que el tema de espiritualidad
resulta doble, una espiritual religiosa, o sea, a partir de la contempla-
cién de un Dios tnico y otra espiritualidad sin religion monoteista.
En ambos casos, la espiritualidad no es mas que hecho del espiritu.
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Baruch de Spinoza después
de Friedrich Nietzsche:
iEspiritualidad sin religion?

JOSE ALEJANDRO FUERTE

Se abordara la complejidad de una experiencia de indole espiri-
tual, sobre todo, si se parte de la idea de F. Nietzsche en torno a la
“Muerte de Dios”. Si la frase de Nietzsche es aceptada, entonces:
;Como hablar de una experiencia espiritual? ;Es posible plantear el
sentido de una vivencia espiritual dentro de un horizonte historico
en el que prevalece el nihilismo?

La investigacion se dividird en tres partes. Primero, se expondra
el problema desde la base de la historia de la filosofia moderna: se
partird de la importancia de Immanuel Kant, ya que Baruch Spinoza
es anterior a Kant, y Friedrich Nietzsche es posterior. En la segunda
parte, se expondra el sentido de la frase de F. Nietzsche “Dios ha
muerto’, y se vera de qué manera Nietzsche radicaliz la critica de
la metafisica en un sentido mas severo que el de Kant. En la tercera
parte, se presentara un giro en la reflexion: pues, tras pasar por el velo
de la critica de Kant a la metafisica y de Nietzsche a Kant, se planteara
una interpretacién de la Etica de Spinoza que permite vislumbrar
el sentido de una experiencia espiritual de indole panteista. Asi, se
explicard el sentido del titulo: “Spinoza después de Nietzsche”, pues,
aunque histéricamente Spinoza es anterior, su Etica puede propor-
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cionar un ejemplo del sentido de una vivencia espiritual después de
la critica radical a la metafisica realizada por E Nietzsche.

Kant y el problema de la metafisica

Como ya fue sefialado, el punto de partida es la filosofia de E. Kant.
Puede indicarse que la filosofia moderna' se comprende como un “an-
tes” y un “después” de Kant. La filosofia critica de Kant es el eje que
histéricamente ha marcado la comprension de las distintas filosofias,
ya que es en funcion de una comparacion con el criticismo de Kant
como se puede entender el sentido de las filosofias pre-criticas y de las
diversas corrientes filosoficas posteriores a la Critica de la razén pura
(1781). En el caso de los autores que seran enfocados, B. Spinoza y E
Nietzsche, ambos se pueden entender, en un primer acercamiento, des-
de el horizonte histérico de la modernidad y en un dialogo con Kant.

La importancia de la obra aludida radica en la fundamentacion de
la teoria del conocimiento y en la comparacién que realiza Kant con
respecto a las matematicas y la fisica —que habian ingresado en el ca-
mino seguro de la ciencia— y la metafisica —Kant se interroga sobre
la posibilidad de ésta como ciencia. Los filésofos modernos, previos a
Kant, se clasifican en dos grupos, a saber: los racionalistas y los empiris-
tas. Dentro del primer grupo se encuentran las figuras de R. Descartes,
N. Malebranche, B. Spinoza y G. Leibniz. En el grupo empirista encon-
tramos a T. Hobbes, . Locke, G. Berkeley y D. Hume. Las discusiones
giraron en torno a los problemas de caracter gnoseoldgico, a saber: la
posibilidad del conocimiento, el origen del conocimiento, la esencia del
conocimiento, los tipos de conocimiento, asi como los tipos de verdad.
Para los racionalistas, el origen del conocimiento era la razén y, por
lo regular, adoptaron el método matematico como modelo del saber.

' La filosoffa moderna comprende el periodo histérico que va del siglo xvir a inicios

del siglo xx. Comienza con El discurso del método (1637) de René Descartes y abarca
hasta finales del siglo x1x con el auge del positivismo, pero termina el optimismo
positivista al inicio del siglo xx con la Primera Guerra Mundial en 1914. La filosofia
contemporanea iniciaria en el siglo xx y algunos sefialan Las investigaciones légicas
(1900-1901) de E. Husserl como el punto de partida de la filosofia contemporanea.
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En cambio, los empiristas consideraban que la fuente de las ideas era la
experiencia y, que el conocimiento obtenido por induccion era meramen-
te probable. Por ejemplo, D. Hume cuestiond la nocién de “causalidad”
considerando que ésta era producto de la asociacién de ideas o, mejor
aun, un hébito o costumbre de la mente humana, lo que implicaba un
escepticismo con respecto a un conocimiento que garantizara la certeza
universal en la esfera del conocimiento empirico.

A pesar de las diferencias, habia algunos elementos compartidos
entre ambas corrientes filoséficas: por una parte, coincidian en otor-
gar primacia a la teorfa del conocimiento como eje de la reflexion
filosofica; y, por otra parte, ambos grupos aceptaban la distincion
entre “verdades de razén”® y “verdades de hecho”? Sin embargo, la
metafisica era el campo de oposicidon continua: mientras los racio-
nalistas construyeron sistemas metafisicos que implicaban aceptar,
por ejemplo, la existencia de Dios; en contraposicion, los empiristas,
como D. Hume, sostenian un escepticismo metafisico. Pues, siguien-
do a Hume, si s6lo se admitian “verdades de razén” o “verdades de
hecho’, entonces las aseveraciones metafisicas no se correspondian
con tales tipos de verdades y, por ende, los libros de metafisica o de
teologia deberian ser arrojados a la hoguera.

No es casualidad que el escepticismo metafisico de D. Hume con-
dujera a Kant a despertar de su “suefio dogmatico”. En este contexto,
el término “dogmadtico” designa la creencia en suponer que es posible un
conocimiento metafisico. Por ejemplo, una creencia metafisica consiste
en suponer que sabemos que Dios existe o que el alma es inmortal.
Sin embargo, si adoptamos el criticismo de Kant, entonces podemos
preguntar: ;Como accedemos a tales tipos de conocimientos? ; Tene-
mos certeza de poseer el saber sobre la existencia de Dios o en torno
a la inmortalidad del alma?

> Las verdades de razdn equivalen en lenguaje de Kant a los juicios analiticos. Son aquellos

juicios en los que el Predicado ya estd incluido en el Sujeto y su negacién implica contra-
diccidn. Este tipo de juicios tienen validez a priori.

Las verdades de hecho equivalen, en el lenguaje de Kant, a los juicios sintéticos. Son
aquellos juicios en los que el Predicado no esta incluido en el Sujeto y su negacién no
implica contradiccién. Este tipo de juicios tienen validez a posteriori.
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Para dar respuesta a este tipo de preguntas, Kant escribié la
Critica de la razon pura, donde se propone establecer las condi-
ciones, alcances y limites del conocimiento. Con respecto a las
condiciones, Kant formula su respuesta al problema del cono-
cimiento mediante el “giro copernicano’, segtn el cual el objeto
de conocimiento se conforma segun las estructuras a priori del
sujeto trascendental. Para Kant, el conocimiento humano tiene
dos facultades: la sensibilidad y el entendimiento. Ambas facul-
tades intervienen en la conformacién del objeto de conocimiento
—que, por lo demas, Kant designa con el nombre de “fenémeno”
La Naturaleza es el conjunto de los fenémenos que son dados a
través de las “intuiciones puras” del espacio y del tiempo; y, a su
vez, lo dado a las intuiciones es pensado a través de “categorias” o
conceptos a priori del entendimiento. El planteamiento kantiano
indica que podemos conocer la esfera de los fenémenos, pero no
logramos acceder al noumeno o cosa-en-si. En otras palabras,
conocemos la realidad con base en nuestras estructuras cognos-
citivas, y el problema de cdmo pueda ser la realidad mas alla de
dichas condiciones, resulta ser irresoluble.

La teoria kantiana del conocimiento implicd la imposibilidad de la
metafisica como ciencia. Para Kant, la metafisica estudia las Ideas de
Dios, alma y mundo. La metafisica no es posible como ciencia, debido
a que las Ideas no se dan en el ambito del espacio y del tiempo. Las
Ideas de Dios, alma y mundo pueden ser pensadas por la Razoén, pero
no son objetos de conocimiento en el sentido del modelo fisico-ma-
tematico. Kant plantea este asunto en la “Dialéctica Trascendental” y
considera que la Razon tiene la facultad de pensar tales Ideas y que,
de hecho, se presentan aporias al formular los problemas metafisicos.
Pues la Razén puede formular una tesis o antitesis para cada una de
las Ideas de la metafisica, es decir: puede aducir argumentos para
demostrar la mortalidad o inmortalidad del alma; o, en el caso del
mundo, la Razén consigue generar una tesis para probar que el cos-
mos es creado y una antitesis para demostrar que el cosmos es eterno.
En la “Dialéctica Trascendental” no hay lugar para una sintesis de los
momentos contrapuestos; y de alli que Kant considere que los asuntos
metafisicos trascienden la esfera de lo cognoscible.
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Si se consideran, desde la perspectiva kantiana, los sistemas que
edificaron los racionalistas, entonces tales autores se excedieron con
respecto a los alcances del conocimiento. Como previamente fue in-
dicado, los racionalistas aceptaron la validez del “argumento ontolé-
gico”. Dicho argumento consiste en derivar la existencia de Dios de
la esencia de Dios. Por supuesto que a los racionalistas no les faltaron
las objeciones de los empiristas: T. Hobbes le pregunté a Descartes
si de la idea de una isla perfecta se podria derivar la existencia de
dicha isla. Pero los racionalistas no eran ingenuos. Reconocian que
solo en Dios se daba la inseparabilidad de la esencia y de la existencia,
mientras que, en los demas entes finitos, la esencia y la existencia
eran separables —lo que implica que, de pensar una isla perfecta, no
se sigue su existencia.

Dentro de este contexto, la principal obra de B. Spinoza, Etica
demostrada segun el orden geométrico aborda en la parte primera el
tema de Dios. Considera, a diferencia de Descartes —quien admitia
tres sustancias—, que Dios era la tnica sustancia y que tenia por
atributos al pensamiento y a la extension. Spinoza acepto la validez
del argumento ontoldgico e indicé que:

Por sustancia entiendo aquello que es en si y se concibe por si: esto es, aquello
cuyo concepto no necesita del concepto de otra cosa para formarse. [...] Por
Dios entiendo el Ente absolutamente infinito, esto es, una sustancia que cons-
ta de infinitos atributos, cada uno de los cuales expresa una esencia eterna e
infinita (Spinoza, 1985, p. 11).

De acuerdo con Spinoza, Dios es la tnica sustancia eterna e infinita
de la que derivan los modos finitos que aparecen en la realidad asequible
a nuestros sentidos y al entendimiento. La sustancia posee dos atributos
accesibles al conocimiento humano, a saber: el pensamiento y la exten-
sion. Del atributo del pensamiento se derivan las ideas y del atributo de
la extension se derivan los cuerpos. Las ideas y los cuerpos son modos
o afecciones que pueden resultar limitadas por otras ideas o cuerpos.

Sin embargo, el pensamiento spinoziano aparece ante la mirada
kantiana como un ejemplo de dogmatismo metafisico. Ya que si Dios no
es un objeto de conocimiento, entonces el sistema spinoziano se edifica
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sobre una base puramente conceptual, es decir, respetando la coheren-
cia del principio de no contradiccidn, pero sin poder aportar conoci-
mientos verificables en el campo de la experiencia espacio-temporal.
Empero: ;por qué aceptar la critica de Kant, si Dios no es un ser finito,
sino la sustancia infinita? Desde el punto kantiano no es posible emitir
juicios sobre Dios que impliquen de manera necesaria su existencia.

Dentro de la filosofia de Kant, se puede formular que, si la metafisi-
ca no es posible como ciencia, entonces: ;se sigue de alli que la metafisica
no sea posible de alguna otra manera? El transito de la Critica de la
razon pura haciala Critica de la razon prdctica indica que Kant procuro
asentar las bases de la metafisica en la ética: “Tuve, pues, que suprimir el
saber para dejar sitio a la fe” (Kant, 2005: 20). “Suprimir el saber” tiene
el sentido de dejar atras la posibilidad de la metafisica como ciencia
y postular una fe racional que dé lugar a las ideas de Dios y del alma.

Este desplazamiento de la metafisica hacia el campo de la ética
implica que las Ideas de la metafisica cumplen la funcién de ser ideales
regulativos. Siel hombre es un agente moral, entonces hay una serie de
supuestos que lo posibilitan a actuar con respeto al sentido del deber
moral. Tales supuestos son la libertad, Dios y el alma. La libertad es
condicion de posibilidad para pensar el hecho de la moralidad. Y a
pesar de que Kant no admite el conocimiento teorético de las Ideas
metafisicas, considera que la Idea de Dios y de la inmortalidad del
alma, son postulados para que el agente moral actie conforme al
sentido del deber y el respeto hacia las demas personas. Su ética se
condensa en el imperativo categérico: “Actiia de modo que consideres
a la humanidad, tanto en tu persona, como en la persona de todos
los demas, siempre como fin y nunca como simple medio” (Kant,
2015, p. 104). Esta formulacion del imperativo categérico muestra con
nitidez la profunda importancia de Kant para la posteridad; pues el
respeto a la dignidad de la persona y el considerar que las personas
son fines en si mismas, siguen siendo ideales regulativos que orientan
el quehacer ético y su alcance en la esfera del derecho y de la filosofia
de la historia.*

Para justificar esta posicion, remito al lector a los siguientes libros de Kant: Filosofia de
la historia y la paz perpetua. Brevemente dicho, Kant postul6 la necesidad de crear una
Confederacion de Naciones para garantizar la paz internacional, anticipando, asi, a la
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En sintesis, Kant construye un sistema en el que la metafisica
no es posible como ciencia, pero procura legitimarla en el plano
de la ética. El efecto duradero de esta filosofia sera la vision nega-
tiva de la metafisica. Pues, en el siglo x1x, Augusto Comte, padre
de la filosofia denominada “positivista”, coincidira en considerar
el paradigma de la ciencia fisico-matematica como el modelo del
auténtico conocimiento; y, ademas, en considerar a la metafisica,
junto a la teologia, como estadios superados en la historia de la
humanidad. Ya que vivimos, segun el positivismo y sus sucedaneos
en el siglo xx y xx1, en el estadio positivo en el que prevalece la
imagen cientifico-tecnoldgica del mundo.

La frase de F. Nietzsche: “Dios ha muerto"

Pero la critica de Kant a la metafisica sera radicalizada en la segunda
mitad del siglo x1x por el filésofo aleman F. Nietzsche. Aunque Kant
formul¢ la imposibilidad de la metafisica como ciencia, se debe hacer
notar que le proporciond su lugar en la Critica de la razén prdctica. La
ética de Kant implica que si Dios y el alma son postulados de la razén
practica, entonces es menester actuar como si Dios existiese y como
si alma fuese inmortal. En otros términos, el sistema de valores que
subyace en la ética de Kant se conforma con base en el cristianismo.
La religion tiene su lugar dentro de los limites de la mera razoén en el
sentido de que las creencias religiosas, sobre la existencia de un Dios
personal o en la inmortalidad del alma humana, se justifican debido
a que el individuo humano mejora su condicién de ser ético y, por
ende, las relaciones de cohesion social se fortalecen al partir del su-
puesto de la racionalidad de todos los individuos y de su capacidad
para respetar la dignidad del ser humano.

Empero, F. Nietzsche negara radicalmente que el sistema de va-
lores fundados en el cristianismo siga siendo vigente para orientar
la vida humana. Con Nietzsche estamos en presencia de un ateismo

Confederaciéon de Naciones que surge después de la Primera Guerra Mundial y que des-
pués de la Segunda Guerra Mundial se conforma como la Organizacién de las Naciones
Unidas (oNvU).
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radical. No es que el individuo E. Nietzsche exclame simplemente que
es ateo y que “Dios ha muerto”. Para este filésofo la muerte de Dios
es, dicho en términos hegelianos, el “espiritu de la época”

;Qué puede significar la frase: “Dios ha muerto”? Si la enfocdra-
mos desde la filosofia, recientemente expuesta de I. Kant, entonces
tendria un sentido metafisico. Pero si la metafisica no es posible como
ciencia y si la facultad de la razén puede crear argumentos contra-
puestos en torno a los asuntos metafisicos, entonces, un imaginario
discipulo de Kant podria preguntarle a Nietzsche: “Y ;usted como
lo sabe? ;Cudl es el método que permitiria verificar la verdad de la
frase ‘Dios ha muerto’?” Es decir, si se adoptara una postura kantia-
na, entonces la frase de Nietzsche seria vista desde un escepticismo
gnoseoldgico y metafisico. Pues si Dios es incognoscible, se sigue de
ello que afirmar o negar su existencia estdn mas alld del alcance del
conocimiento humano.

Este tipo de objeciones son validas solo si se parte de la teoria del
conocimiento como la rama principal de la filosofia. En este respecto,
la filosofia de Nietzsche tiene un punto de partida diferente, a saber:
el nucleo de su filosofia lo constituye el tema de los valores —la axio-
logia. Nietzsche elabora su critica de la metafisica, e inclusive de la
teoria del conocimiento, considerando que las valoraciones morales
o inmorales son siempre la raiz de la cual brotan las distintas formas
de filosofia. Asi, el autor sefiala en Mads alld del bien y del mal que:

Poco a poco se me ha ido manifestando qué es lo que ha sido hasta ahora toda
gran filosofia, a saber: la auto confesion de su autor y una especie de memoires
[memorias] no queridas y no advertidas; asimismo, que las intenciones morales
(o inmorales) han constituido en toda filosofia el auténtico germen vital del que
ha brotado siempre la planta entera. De hecho, para aclarar de qué modo han
tenido lugar propiamente la afirmaciéon metafisica mas remota de un filésofo
es buena (e inteligente) comenzar siempre preguntandose: ;a qué moral quiere
esto (quiere €l -) llegar? (Nietzsche, 1989: 26)

Siguiendo esta cita, se puede observar que para Nietzsche las va-
loraciones morales o inmorales constituyen el auténtico germen vital
del que brota una determinada y particular filosofia. Verbigracia, el
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propio Kant, en primera instancia formula la teoria del conocimiento
Y, posteriormente, elabora su ética. Pero Nietzsche sospecha que, en
el fondo, la intencién de Kant era resguardar a la metafisica de los
ataques de la ciencia, lo que condujo a Kant a plantear las Ideas de
la metafisica como ideales regulativos en el plano de la ética. En este
sentido, Nietzsche considera que detras de las teorias ontoldgicas y
gnoseoldgicas subyacen intenciones morales y, en tltima instancia,
toda filosofia es una forma peculiar de “voluntad de poder”.

Que toda filosofia sea expresion de una determinada voluntad de
poder, en la cual subyacen valoraciones que expresan un determinado
tipo de vida, es una idea formulada con nitidez en el aforismo 9 del
libro recién citado, donde Nietzsche, a proposito de la filosofia, dice
que: “Ella crea siempre el mundo a su imagen, no puede crear de otro
modo; la filosofia es ese instinto tiranico mismo, la mas espiritual
voluntad de poder, de ‘crear el mundo’, de ser causa prima [causa
primera]” (Nietzsche, 1989: 28)

La filosofia es expresion de una determinada voluntad de poder. Y
las valoraciones morales o inmorales fungen como sintomatologias de
quien valora. Asi, si las valoraciones morales postulan una dualidad
de mundos, ya sea al modo de Platon o a la manera del cristianismo,
entonces, se refleja una voluntad de poder debilitada —producto del
resentimiento ante la terrenidad de la vida humana. En este caso,
predomina la impotencia y se inventa otro mundo distinto al mundo
sensible, con la fantasmagoria de otro mundo, de un “mundo verda-
dero”. Al respecto, en Crepusculo de los idolos, Nietzsche indica que:

Los signos distintivos que han sido asignados al “ser verdadero” de las cosas
son los signos distintivos del no-ser, de la nada, —a base de ponerlo en contra-
diccién con el mundo real es como se ha construido el “mundo verdadero”: un
mundo aparente de hecho, en cuanto es meramente una ilusién déptico-moral

(Nietzsche, 1980: 50).

Es decir, si el “mundo verdadero” equivale a la proyeccién humana
de un “trasmundo’, entonces la fe en el mundo verdadero es una ilusion.
La contraposicion entre un mundo verdadero y un mundo aparente se
torna innecesaria. La concepcion cristiana del mundo, en cuanto implica
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la visién dualista de un mundo sensible y un mundo suprasensible, queda
eliminada con sus respectivas implicaciones antropoldgicas, éticas e histo-
ricas. Al respecto, en el libro recientemente citado, Nietzsche indica que:

Hemos eliminado el mundo verdadero: ;qué mundo ha quedado?, ;acaso el apa-
rente?... (No, jal eliminar el mundo verdadero hemos eliminado también el mundo
aparente! (Mediodia; instante de la sombra mas corta; final del error mas largo;
punto culminante de la humanidad [comienza Zaratustra] (Nietzche, 1980: 52).

Si se suprime la distincion entre el mundo verdadero y el mundo
aparente, entonces no hay lugar ya para la dualidad de mundos. El
mundo del devenir no es una ilusion, sino el mundo en el cual el ser
humano necesita crear un sentido después de la “muerte de Dios”.

De alli que Asi hablé Zaratustra inicie con la “muerte de Dios”. Su-
poniendo que la frase de Nietzsche “Dios ha muerto” tenga un sentido
alegorico y no gnoseoldgico, se puede decir que el sentido de la frase es
el siguiente: no es que Dios haya muerto —;quién podria probarlo?—,
sino que lo que ha muerto es la fe de los hombres en Dios. Suponiendo
este sentido alegorico de la frase “Dios ha muerto’, Nietzsche pasa a
formular la idea del superhombre y del sentido de la tierra:

iMirad, yo os enseno el superhombre! El superhombre es el sentido de la tierra.
Diga vuestra voluntad: jsea el superhombre el sentido de la tierra! [...] En otro
tiempo el delito contra Dios era el maximo delito, pero Dios ha muerto y con
El han muerto también esos delincuentes. jAhora los mas horrible es delinquir
contra la tierra y apreciar las entrafias de lo inescrutable mas que el sentido de
aquélla! (Nietzsche, 1989: 34-35).

Esto significa que el superhombre es el hombre que valora confor-
me al sentido de la tierra. Aparece la voluntad de poder, fuerte como
un leén, e inocente como un nifo. El superhombre ya no necesita pro-
yectar trasmundos, sino que crea un sentido terrenal en este mundo
del devenir. Nietzsche propone una transvaloracién y superacion de
si mismo que presupone el reconocimiento del sufrimiento inherente
al existir, pero sin caer en un pesimismo —antes bien, afirmando la
vida con la teoria del eterno retorno.
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En sintesis, Nietzsche elabora la critica de la metafisica y de los
valores morales, de un modo tal que incluso la ética kantiana es afec-
tada, dado que Nietzsche niega el trasfondo cristiano sobre el cual
Kant enunci6 su teoria ética. Si “Dios ha muerto’, entonces, los ideales
regulativos de la razén practica —la existencia de Dios y la inmorta-
lidad del alma— pierden su poder para orientar la vida humana. La
“muerte de Dios” equivale al nihilismo, es decir, a la época historica
en la que prevalece la crisis de valores y de sentido.

EL giro a Spinoza

Dadas las anteriores consideraciones, se puede mirar con claridad
la complejidad de plantear el sentido de una “experiencia espiri-
tual” desde el horizonte histérico del nihilismo. He formulado la
reflexion desde el marco histdrico de la filosofia moderna. En es-
pecial, la figura de I. Kant ha servido como hilo conductor para
entender la critica de la metafisica. Y con base en el camino reco-
rrido en las dos secciones anteriores, si se establece con Kant la
imposibilidad de la metafisica como ciencia; y si, ademas, tuviese
razén Nietzsche al afirmar que “Dios ha muerto”, entonces: ;qué
sentido tiene hablar de una experiencia espiritual? Pues, si en la
actualidad insistiéramos en la posibilidad de un conocimiento me-
tafisico, entonces, parafraseando a Kant, estariamos frente a los
“suefos de un visionario”. Mas aun, si adoptaramos la perspectiva
de Nietzsche, entonces, hablar de una “experiencia espiritual’, equi-
valdria a inventar un trasmundo. Si tal fuera el caso: ;tendriamos
que aceptar la frase de L. Wittgenstein, segun la cual: “De lo que
no se puede hablar, mejor es callarse” (Wittgenstein, 1973: 203)?°
Aunque la Etica de Spinoza sea considerada bajo la ptica kantiana
como un ejemplo de dogmatismo metafisico, la lectura de este libro
puede proporcionar el sentido de una experiencia espiritual sin religion.

° Cabe sefialar que L. Wittgenstein no formula este enunciado al modo de una interroga-

cidn, sino que lo asevera al final de su Tractatus.
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Para justificar esta postura, desarrollaré en este ultimo apartado una
especie de didlogo entre Spinoza y las filosofias de Kant y Nietzsche.

Con respecto a Kant, ya fue indicado que para este autor no es po-
sible la metafisica como ciencia. Los filésofos racionalistas elaboraron
sistemas metafisicos en el periodo pre-critico y una de las cuestiones
centrales era el célebre “argumento ontolégico’, aceptado por dicha
corriente filoséfica. El asunto se puede condensar, en terminologia
kantiana, por medio de la siguiente pregunta: ;El juicio “Dios exis-
te” es un juicio analitico o es un juicio sintético? Resulta interesante
observar que el planteamiento de la cuestion tiene la estructura que
Kant sefial6 como propia de las cuestiones metafisicas, a saber: una
tesis y una antitesis. Tesis: el juicio “Dios existe” es analitico: es decir,
si se piensa que Dios es un ser sumamente perfecto, entonces, dentro
de sus perfecciones se incluye la existencia. Antitesis: el juicio “Dios
existe” es un juicio sintético, esto es: del pensar la esencia de Dios, no
se sigue de manera necesaria la existencia de Dios. Cabe sefialar que
la tesis aludida fue la postura adoptada por el racionalismo y que la
antitesis fue la posicion kantiana. Este es el clasico pasaje en el que
Kant elabora su critica del argumento ontoldgico:

Ser no es, evidentemente, un predicado real, es decir un concepto de algo que
pudiera anadirse al concepto de una cosa. Es mera posicion de una cosa, o de ciertas
determinaciones en si mismas. En el uso 16gico es solamente la copula del juicio. La
proposicion: Dios es omnipotente, contiene dos conceptos que tienen sus objetos:
Dios y omnipotencia; la palabra no es otro predicado mds, sino solamente aquello
que pone al predicado en relacién con el sujeto (Kant, 2005: 369).

Kant formula un ejemplo popular para entender el sentido de su
critica: ;quién no sabe que cien taleros reales constituyen una diferencia
con respecto a mi patrimonio que cien taleros posibles? Pero en este
punto, tanto B. Spinoza como, posteriormente, G. W. F. Hegel, mani-
festaron su oposicion con Kant y defendieron el argumento ontolégico.
Aunque cronolégicamente Hegel es posterior a Kant, conviene presentar
su defensa del argumento ontoldgico, dada su relativa claridad y porque
es un pensador afin a Spinoza. En la Ciencia de la logica, Hegel escribe
lo siguiente:
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La definicion de las cosas finitas consiste en que en ellas son diferentes el concep-
to y el ser, en que son separables el concepto y la realidad, el alma y el cuerpo y
que, por lo tanto, ellas son transitorias y mortales. Por lo contrario, la definicién
abstracta de Dios es justamente esta: que su concepto y su ser son inseparados
e inseparables. La verdadera critica de las categorias y de la razén consiste pre-
cisamente en esto: instruir al conocimiento acerca de esta diferencia y alejarlo

de la aplicacion de las determinaciones y relaciones de lo finito a Dios (Hegel,
1976, p. 83).

En otras palabras, Kant esta pensando a Dios desde el ambito de las
determinaciones que son propias de la esfera de los entes finitos. Con
toda claridad, se indica que la definicion de los seres finitos consiste en
ser separables la esencia y la existencia. Pero la verdadera critica de la
razén consiste en alejar las determinaciones de lo finito a Dios. Y este
es el punto de concordancia entre Hegel y Spinoza. Pues para Spinoza,
Dios es la sustancia infinita y la conexion necesaria de la esencia y la
existencia es valida solo en Dios. Al respecto, Spinoza sefiala en su
Etica que:

Todo lo que es, es en Dios; y nada puede ser ni concebirse sin Dios [...] La
existencia de Dios y su esencia son uno ylo mismo [...] La esencia de las cosas
producidas por Dios no implica la existencia [...] Las cosas particulares no son
nada, sino afecciones de los atributos de Dios, o sea, modos por los cuales se
expresan de cierto y determinado modo los atributos de Dios (Spinoza, 1985:
22-30-33).

Siguiendo a Hegel y a Spinoza, si alejamos las determinaciones
de lo finito —la separabilidad de la esencia y la existencia— con res-
pecto al pensamiento de la sustancia infinita que es Dios, entonces, la
inseparabilidad de la esencia y la existencia se presenta s6lo en Dios.
;Por qué comparar a Dios con las condiciones del conocimiento de
los fendmenos en sentido kantiano?® Evidentemente si no se alejan
las determinaciones de lo finito de la sustancia infinita, entonces, la

¢ Por lo demés, Spinoza no afirma que el conocimiento de Dios sea asequible al nivel del

conocimiento cientifico, sino que postula un tipo de conocimiento que denomina como
la “intuicidn intelectual” para aprehender la esencia eterna e infinita de Dios.
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razon se torna impotente para pensar la unidad de la esencia y la exis-
tencia de Dios. Sin embargo, si adoptamos la ontologia de Spinoza,
entonces los modos finitos derivan de los atributos de la sustancia.
Todo lo que es, es en la sustancia sin que implique que los modos
finitos se identifiquen con la sustancia, pues: “Dios es causa inma-
nente, pero no transitiva de todas las cosas” (Spinoza, 1985, p. 29). La
inmanencia de la sustancia con respecto a los atributos y los modos
implica pensar la identidad y diferencia de Dios con respecto a los
atributos y modos. Esta identidad y diferencia la formula Spinoza
con las siguientes distinciones:

Antes de proseguir, quiero explicar, o, mas bien, advertir aqui qué debemos en-
tender por Naturaleza naturalizante y qué por Naturaleza naturalizada. Pues por
lo que antecede, estimo que ya consta, a saber, que por Naturaleza naturalizante
debemos entender aquello que es en siy se concibe por si, o sea, aquellos atributos
de la sustancia que expresan una esencia eterna e infinita, esto es, Dios, en cuanto
se lo considera como causa libre [...] Por Naturaleza naturalizada, en cambio,
entiendo todo aquello que se sigue de la necesidad de la naturaleza de Dios, o sea,
de la de cada uno de los atributos de Dios, esto es, todos los modos de los atributos
de Dios, en cuanto se los considera como cosas que son en Dios y que sin Dios no
pueden ni ser, ni concebirse (Spinoza, 1985, p. 36).

Esta distincion entre Naturaleza naturalizante y Naturaleza natura-
lizada nos proporciona la clave para entender la unidad de la sustancia
con sus atributos y sus modos; pero, al mismo tiempo, es posible pensar
la diferencia de la sustancia que es en si'y se concibe por si, con respecto
a los modos finitos en los que son separables la esencia y la existencia.

Con lo anteriormente expuesto, se puede sefialar que se ha logrado,
al menos, problematizar la critica de Kant con respecto a una lectura de
Spinoza, que ve en su Etica un ejemplo de dogmatismo metafisico.

Queda ahora, finalmente, comparar a Spinoza con la critica de E.
Nietzsche. Si el principal objetivo ha sido elucidar el sentido de una ex-
periencia espiritual en una época en la que predomina la crisis de valores
y de sentido, entonces me atrevo a aseverar que en la Etica de Spinoza se
proporciona una direccion para aprehender el sentido de una experiencia
espiritual sin religion.
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La sustancia de Spinoza implica la identificaciéon de Dios con la Na-
turaleza naturalizante. Si se piensa tal identificacion, entonces, Spinoza es
afin a Nietzsche, por lo menos en la oposicién a la dualidad de mundos
que es inherente a la concepcién cristiana. Més atin, la Etica de Spinoza
implica que, si s6lo hay una sustancia, entonces, la vision de Dios como
un ser personal resulta ser una proyeccién del hombre —L. Feuerbach
aclarara el asunto en La esencia del cristianismo, en el que la teologia
termina siendo antropologia. No es casualidad que, en su época, Spi-
noza fuera expulsado de la sinagoga y que fuera visto con actitud
sospechosa tanto por te6logos como por politicos. Su visién de
Dios se configura de manera distinta al modo cristiano, pues, Dios
no es trascendente al mundo, sino inmanente. De manera asom-
brosa, se puede ver que, incluso el joven E Nietzsche, en su obra El
origen de la tragedia planted la unidad de lo apolineo y lo dionisiaco,
sin advertir que presentaba una filosofia cercana al monismo de Hegel
y de Spinoza. Para muestra de ello, cito a F. Nietzsche:

En el arte dionisiaco y en su simbolismo tragico, la Naturaleza misma nos
interpela con su voz verdadera, no cambiada: “;Sed, bajo el cambio incesante
de las apariencias, la madre primordial que eternamente crea, que eternamente
compele a existir, que eternamente se apacigua con este cambio de las aparien-
cias!” (Nietzsche, 1985: 137).

;Como no advertir en esta cita de E Nietzsche la unidad de la sustan-
cia infinita con sus modos finitos? Nietzsche formula, en el plano estético,
la posibilidad de que el “principio de individuacion” sea suprimido en la
embriaguez dionisiaca para alcanzar la fusién con el fondo de la Natura-
leza. Este lenguaje equivale a la distincion spinoziana entre la Naturaleza
naturalizantey la Naturaleza naturalizada. Posteriormente, en su periodo
de madurez, Nietzsche se percatd de tal afinidad con el monismo panteis-
tay de alli que en Asi hablé Zaratustra formule una autocritica:

Y asi también yo proyecté en otro tiempo mi ilusién mds alld del hombre, lo
mismo que todos los trasmundanos. ;Mds alla del hombre en verdad? jAy,
hermanos, ese dios que yo creé era obra humana y demencia humana, como
todos los dioses! (Nietzsche, 1989: 56).
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Este acercamiento explicito al panteismo por parte de F. Nietzsche
muestra el vigor del pensamiento de Spinoza. Si Nietzsche se retractd,
parcialmente, de su obra de juventud, fue porque se percaté de su
afinidad con el panteismo y porque radicalizé su ateismo.

Empero, se puede apreciar con claridad un factor comuin entre Spi-
nozay Nietzsche, a saber: la negacion de la dualidad de mundos. Spinoza
proporciona los elementos para comprender el sentido de una expe-
riencia espiritual sin religion. Pues la no dualidad y el que Dios no
sea considerado bajo el amparo de algiin dogma religioso, son rasgos
constitutivos de su Etica.

Dada la racionalidad del hombre, éste puede acceder a un género
de conocimiento peculiar en el que por medio de la “intuicion inte-
lectual” puede aprehender la unidad de la Naturaleza naturalizante
y la Naturaleza naturalizada: “Es propio de la naturaleza de la razon
percibir las cosas bajo una cierta especie de eternidad [...] El alma
humana tiene un conocimiento adecuado de la esencia eterna e infi-
nita de Dios” (Spinoza, 1985, 91-93).

Este es el sentido de la experiencia espiritual: la aprehensién del
ser eterno e infinito en unidad con los modos finitos en que aparecen
los distintos seres naturales. De esta contemplacion deriva una actitud
ética, pues: “El sumo esfuerzo del alma y su suma virtud es entender
las cosas mediante el tercer género de conocimiento [...y...] De este
tercer género de conocimiento nace la suma satisfaccion del alma que
puede darse” (Spinoza, 1985, 261).

Spinoza nos muestra un camino, pero no significa que este tipo de
experiencia espiritual sea facilmente accesible para cualquier hombre:

Pero si el camino que he mostrado que conduce a este fin es muy arduo, sin
embargo, es posible hallarlo. Y ciertamente debe ser arduo lo que se encuentra
tan raramente. ;Como, en efecto, seria posible, si la salvacion estuviera al al-
cance de la mano y si pudiera conseguirse sin gran esfuerzo, que la descuiden
casi todos? Pero todo lo excelso es tan dificil como raro (Spinoza, 1985, 273).

En sintesis, Spinoza nos muestra en su Etica el sentido de una
experiencia espiritual sin religion. Este autor nos puede servir de
guia en una época en la que predomina la vision tecno-cientifica del
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mundo y en la que, de acuerdo con los canones del positivismo y sus
epigonos contemporaneos, este tipo de conocimiento es inasequible
al lenguaje significativo.

No se trata de seguir a Spinoza, a modo de discipulo, sino de
aprehender en nuestro contexto histérico que este tipo de experien-
cia espiritual siempre serda una posibilidad existencial en tanto seres
finitos que reflexionan en torno a su ser-en-el-mundo.
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La post-secularizacion y las
nuevas formas y tergiversaciones
de lo sagrado de cara a la
divinizacion del ser humano

FABIAN ACOSTA RICO

Siglos atras, los profetas y corifeos de la modernidad anunciaron el
progresivo triunfo de la secularizacion. El estado laico logré conso-
lidarse en las naciones modernas acotando la influencia y poder de
las iglesias; las sociedades cobijadas bajo dicho estado funcionaban al
compas de las leyes del libre mercado y de la democracia. El progreso
exigia la prevalencia de los mejores; partidos y empresas en compe-
tencia impusieron una dindmica y un estilo que, con cierto sigilo,
asumiran también las religiones; en buen nimero de sus pastores y
lideres entendieron y se adaptaron a las reglas de la libre competencia
establecidas por el modelo de produccién capitalista y legitimada por
el estado laico.

Pero como bien dice Berger, modernidad y secularizacién han de-
jado de ser consustanciales; la postmodernidad rompi este binomio
proponiendo un retorno de lo sagrado (Berger, 2004: 65). Dicho re-
torno, segun Mardones, fue posible gracias a que la postmodernidad
le abrio las puertas a una racionalidad mas flexible, libre de sus viejas
ataduras logicas, funcionalistas y sistematizadoras y, en consecuen-
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cia, mas apta para el renacimiento del mito, el simbolo, la poesia y la
religion (Mardones, 2004: 30).

Esta racionalidad flexible con facilidad puede tropezar y caer en el
barranco de la irracionalidad. En este descenso, la humanidad globali-
zada presencia el abismo de la diversidad doctrinal e ideoldgica cuyos
participantes maquilan, sin fiscalizacion alguna, pseudo verdades de
matriz esotérica, mistérica, ocultista, milenarista... La ortodoxia cien-
tifica (como en su momento el dogma religioso) ya no tiene el poder,
si es que alguna vez lo tuvo, para eliminar a esta competencia de facto;
alo sumo puede desacreditarla cuestionando sus bases metodologicas
y sus fundamentos tedricos. Los pobres resultados que obtiene en esta
cruzada, o campana, los divulgadores y apologetas de la ciencia tienen
una razén cultural que Mardones explica: “.. las nuevas creencias
ocupan el terreno de nadie que queda entre el espacio ganado por
la racionalidad técnica y el perdido por las religiones tradicionales”
(Mardones, 1999: 22).

Entre las distintas variedades de esoterismo que proliferan en
esta era de la globalizacion, destaco uno, el de masas, a diferencia del
esoterismo popular o el de élites, cuyas raices se hunden en un pasado
distante, el de masas es una copia superficial de ambos; es una simpli-
ficacién o reduccion a los aspectos meramente lidico, emocionales y
sensacionalistas de las expresiones y formas mistéricas del pasado. El
cientificismo mas militante muestra intolerancia ante los esoterismos
populares y de élites, el de masas suele pasarle inadvertido, pues las
grandes mentes suelen calificarlo de inocuo o superficial. El esoteris-
mo suele pasar por las aduanas de los “verdaderos saberes”, “envasado”
y “etiquetado” como simple entretenimiento popular; no advierten los
custodios de la rectitud intelectual que dicho esoterismo a través de
sus productos culturales: comics, videojuegos, libros, animes. .. logra,
con relativo éxito, lo que las religiones batallan en hacer: el conven-
cer a un publico de millones consumidores acerca de la existencia
(al menos virtual) de una realidad sobrenatural, magica, espiritual,
milagrosa... Los simulacros de magia y de milagros, recreados con
toda clase de rudimentos tecnoldgicos y puestos al servicio del es-
parcimiento, reclutan sutilmente la credulidad de este homo luden 'y
viden;lo magico y milagroso, recreados por las nuevas tecnologias de
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la informacién y del entretenimiento, logran enfeudarse en ese foso
de expectativas y fantasias que se abre entre las religiones axiales y la
moderna racionalidad (Mardones, 2004: 38).

Este abismo da cabida a todas los simulacros y fantasias neo-reli-
giosas y neo-espiritualistas; de tal suerte que parecen validar afirma-
ciones como las de Berger; quien, a través de su teoria del pluralismo,
sostiene que no padeceremos un ayuno de lo religioso; para este so-
cidlogo el nuevo siglo augura, basado en evidencias presentes, una
abundancia religiosa en todas sus modalidades y versiones (2004: 66).

En esta diversidad, todas las formas religiosas y modalidades de
lo sagrado van siendo ensayadas al amparo de una postsecularizacion
cada mas permisiva con la inventiva y la imaginacion de los creadores
y consumidores de los productos religiosos ofertados en el mercado
global de las religiones.

Para los nuevos imaginarios postmodernos, la religion deja de ser
una expresion cultural seria, solemne y rigurosa atesorada por insti-
tuciones operadas por una casta sacerdotal, custodia de la ortodoxia;
por el contario, en el esoterismo de masas se consuman plagios y son
gestados por igual nuevas “revelaciones” que llenan las “estanterias”
del mercado de las creencias y los cultos. Aparecen asi, afio tras afio,
nuevos gurus de la superacion personal y terapeutas alternativos que
competiran, en pos de nuevos adeptos, con ingeniosos profetas de las
neo-mitologias que circulan gracias a los mass media.

Hay poco que exigirles en términos teoldgicos o doctrinales, a los
productos pseudo-religiosos, del esoterismo de masas, que circulan a tra-
vés de las tecnologias de la informacion; empezando porque su preten-
sion primera es puramente estética y ladica; como justificacion y defensa
sus creadores podrian sostener que la laxitud intelectual de sus obras
(animes, historietas, mangas, comics...) obedece al interés de entretener
al gran publico y alas exigencia constante del mercado de presentar nove-
dades; lo sagrado se pluraliza y vulgariza victima de esta dos demandas.

Mardones y el propio Berger ya advertian acerca de esta pluralidad,
pero carecian de la vision generacional para situarla mas alla de los
canales comunes de comercializacién de lo sagrado; no vislumbraron
que la pluralidad religiosa podria mostrar un rostro aiin mas mercan-
tilista e incluso postmoderno; un rostro que legitimaria una praxis
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religiosa sin sacerdotes ni templos; o que los sustituiria por novelistas
y convenciones de cdmics. Mardones, a lo sumo habla de cémo la
otrora centralidad religiosa sucumbi6 ante la modernidad y la secu-
larizacion propiciando una relativizacion de la religiosidad popular y
de élites. Fruto también de este debilitamiento del dogma religioso es el
eclecticismo en el cual, como refiere nuestro autor, “la religiosidad mas
tradicional se mezcla con terapias, holismos ecolégicos o paradigmas
pseudocientificos...” (Mardones, 2004: 41).

En medio de este bazar y carnaval de confesiones, credos y praxis
religiosas levanta bandera el ateismo. El viejo ateismo, sobre todo el
consustancial a la izquierda politica, igual que las religiones axiales o
tradicionales también, a su manera, padecio su “desacralizacion” a raiz
del desmentido que sufri6 el credo marxista a raiz del derrumbe del
bloque comunista y la extincion de la Unién Soviética. Sin representar
ya la propuesta social y cultural de casi un tercio de la humanidad, este
ateismo militante ha sabido adaptarse a los nuevos contextos adhirién-
dose a una version descafeinada y mas postmoderna del comunismo
bajo siglas y colores tan diversos como el feminismo, la insurgencia pro
animal, el indigenismo, el altermundismo, el progresismo...

Lo que aun conserva el ateismo de su vieja version mas militante,
obvio, bajo otro discurso menos politico y mas social, es su viejo anticle-
ricalismo; para muchos de estos nuevos ateos, la causante, en buena me-
dida, de todos los males de la humanidad, es la religion. En lo particular,
al cristianismo lo perfilan como especialmente pernicioso por fomentar
la idea de una supremacia humana sobre la naturaleza que derivé en un
modelo depredador de explotacion econdmica que afectd, por igual, alos
ecosistemas y a las clases sociales marginadas. No obstante, sosteniendo
la idea de que el nuevo siglo se aventura mas hacia a la pluralidad y no
rumbo al descreimiento generalizado, Berger seniala que:

... la mayor parte del mundo actual es tan religioso como lo fue siempre —y
en algunos lugares mas religioso que nunca—, aunque existen dos excepciones.
Una es socioldgica y la otra geografica. La excepcidn socioldgica es la élite
cultural transnacional, que consiste fundamentalmente en gente con una edu-
cacion elevada de estilo occidental, sobre todo en humanidades y ciencias so-

ciales. Permitanme llamar a esto el “club de cultura universitaria”. La excepcion
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geogréfica es Europa central y occidental. He llamado a esto “eurosecularidad”
(Berger, Globalizacién y religion, 2004: 65).

Armstrong coincide con Berger, y como bien lo apunta, parece
que Occidente, y en concreto Europa, a la vuelta de dos generaciones
perdi6 su relacién y conexion interna con el teismo y por una suerte
de inercia social y cultural, predispuesta por el largo proceso hacia el
laicismo politico y la secularizacion, los occidentales se decantaron,
sobre todas sus élites intelectuales, por el ateismo, pero por uno de
corte radical:

Un ateismo apasionado y comprometido puede ser mas religioso que un teismo
cansado o inadecuado... El ateismo es tan ininteligible y carente de significado
como el teismo. No hay nada en el concepto de Dios que se pueda negar o a
proposito de lo cual podamos ser escépticos (Armstrong, 2006: 469).

Sectorizado y muchas veces incluso sectario, dicho ateismo sabe
llamar la atencién global y crea tendencia cultural dado que Europa
sigue manteniendo cierta influencia mundial heredada de su pasado
imperialista; sin embargo, su preponderancia cultural e intelectual
decrece como un efecto colateral de la venida a menos de su de-
mografia, poder militar y hegemonia econdmica. Es casi una ironia
que la antes descreida Europa oriental, incluida Rusia, retorne a sus
viejas y tradicionales creencias religiosas, viendo en ellas elementos
identitarios y de orgullo nacional, que Europa occidental desdefia
con sobrado progresismo.

Afirmando esta identidad, y en buena medida respondiendo a esta
idea, tan sostenida por el ateismo militante, acerca de emancipar al
individuo de todo estatus innato que le revista de expectativas socia-
les y le comprometa con roles preestablecidos, los fundamentalistas
o integristas religiosos reaccionan, algunas veces de forma violenta,
a esta destruccion de la cultura y de la identidad colectiva mas tradi-
cional; y es doble la indignacion de estos integristas religiosos cuando
constatan que, como onda expansiva, esta destruccion del patrimonio
intangible de los pueblos (creencias, mitos, tradiciones, rituales...)
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objetiva en una suerte de analogia en la también sobreexplotacién y
destruccion de la naturaleza; o como dice Houtart:

... sno estarfa el integrismo religioso ligado a la destruccién cultural y a la bus-
queda de identidad de ciertos pueblos frente a la occidentalizacion de su cultura
y la destruccion de sus bases materiales de existencia? (Houtart, 2009: 45).

Si el ateismo mias cientificista y tecnofilico, como veremos adelante,
sabe aferrarse a la casi ingenua esperanza de que el modelo de desarrollo
capitalista podrd auto-repararse y corregird sistémicamente sus fallas; los
fundamentalistas, por el contrario, ante el descrédito de las ideologias
contestatarias al modelo, levantan la bandera de la religion como unica
disponible para lanzar sus criticas ala modernidad y la postmodernidad.

Para el fundamentalista, la realidad profana producto de la secula-
rizacion le resulté mas que insufrible; siente una impostada nostalgia
por un sociedad teocratica donde religion y politica, fe y autoridad
confluyan y conformen una totalidad sociopolitica que revierta la
sacrilega muerte de Dios. Al ver frustrado dicho anhelo, y sin lograr
superar su inadaptacion a un sociedad proclive a la secularizacion,
opta por un pensamiento apocaliptico y aguardan con impaciencia el
apocalipsis, de tal suerte que prefieren ver el mundo arder en llamas
y purificado de su profanidad antes que resignarse a ser un testi-
go mas del avance y proliferacion del hedonismo y el materialismo.
Pero como el apocalipsis tarda en llegar, muchos fanaticos prefieren
evitar la verglienza de los desmentidos y desvelan por hacer validas,
de propia mano, las profecias que anuncian el aniquilamiento de la
civilizacién como la conocemos.

El ateismo anticlerical y el fundamentalismo mas anti-moder-
no son solo dos tendencias un tanto sobrerrepresentadas, dados
sus escasos prosélitos, en las nuevas tecnologias de la informacion;
desde una panoramica global, la postmodernidad y la postseculari-
zacion nos trajeron, como ya se dijo, una pluralidad y una apertura
religiosa que perfectamente dieron cabida a las neo-religiones y
neo-espiritualidades. Casanova resume este fenémeno con las si-
guientes palabras:
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En particular, la globalizacion facilita el retorno a las antiguas civilizaciones
pre-nacionales y religiones mundiales, no sélo como unidades de anilisis, sino
también como sistemas culturales significativos y comunidades imaginadas
como transnacionales, que se superponen y a veces compiten con las imagi-
nadas comunidades nacionales (Casanova, 2004: 75).

Pluralidad religiosa y no ateismo; neo-espiritualidades y no fun-
damentalismo; esas son las tendencias delineadas por la postmoder-
nidad. Las generaciones venideras son inquietas y curiosas. Prefieren
los individuos del nuevo milenio aprender y experimentar por si mis-
mos antes que esperar las sabias palabras del gurt; a estos jovenes,
retomando reflexiones anteriores, les resultan casi indiferentes las
acaloradas discusiones acerca de la existencia de Dios. Hay en ellos
una resistencia generacional a aceptar el Dios personal del teismo; las
religiones tradicionales poco satisfacen sus inquietudes y dudas exis-
tenciales y espirituales; presa de estos desencantos e inquietudes, los
millennials se entienden mejor con una idea y representacion de Dios
mas despersonalizada, inefable e incluso abstracta; o como dice Wol-
ny, vuelven su mirada hacia el misterio. Enfrascado en el calidoscopio
de la postsecularizacion, Dios despliega ante ellos sus mil rostros y
termina perdiéndose en cada reinvencién, idea y representacion de El

En este mar de confusion impuesta por la creciente pluralidad teo-
légica, el Dios de los misticos se presenta, para estas generaciones, como
una opcion viable; en efecto, bien lo refiere Armstrong, los misticos
afirman que Dios no es otro Ser y subrayaban que no existe realmente,
al menos no en los términos de los seres atados a este nivel de la realidad
y de la manifestacion; como Supra Ser estara mas alla de toda represen-
tacion y rebasard las posibilidades del entendimiento humano; de tal
suerte que esta idea de Dios es, segin nuestra autora, idéneo para los
ambientes agnosticos de la sociedad secular; y de mi parte anadiria que
también resulta muy a modo para nuestro contexto gndstico y postse-
culares (Armstrong, 2006: 490).

Este ultimo contexto inspira un retorno a la espiritualidad mas
arcaica; a una que prescinde del Dios personal del teismo; una es-
piritualidad sufragada por una fe débil o desdogmatizada, como la
defendida por Vattimo. Es precisamente Maria Corbi quien nos des-



La post-secularizacion 157

cribe esta espiritualidad a la manera de una religiosidad que retoma,
precisamente, elementos del viejo misticismo. Corbi, ademas de dar
un diagnostico del estado de la religiosidad, también se aventura a
ofrecernos una propuesta que parte de un presupuesto ya enunciado
en este trabajo: es absurdo y a la vez dificil retornar a la religiosidad
de antafo. Para las generaciones mas recientes, la propuesta de Corbi
resulta ser la eleccion natural ya que pide tomar la revelacion desde
su arista simbdlica, libres de sentencias dogmaticas; dejandose guiar
por ella hacia las fronteras de los inefables, de lo misterioso (Corbi,
2007: 201). Advierte que los textos sagrados han sido incorrectamente
leidos y propone una exégesis mas acorde con los tiempos actuales;
una desdogmatizada dado que, a su entender, ninguno de estos libros
sagrados y canonigos amplian ni clarifican nuestro entender acerca
del mundo; ni tampoco nos dan pautas irrefutables de conducta que
le dispensen orden y estructura a nuestra vida; su verdadera inten-
cion, segin Corbi (una que resulta mas acorde con las mentalidad
post-secular) es un tanto mas espiritual, liberadora; detras de los re-
latos miticos hay toda una ensefianza profunda sin parangén con las
vivencias de este mundo: “lo que pretenden es sacarnos de la perspec-
tiva exclusiva de nuestra mirada cotidiana y conducirnos al silencio;
lo que procuran callar, relativizar y diluir es, precisamente, nuestra
construccion desde la necesidad” (Corbi, 2007: 206).

Dada su calidad e intencion espiritual, los textos sagrados no
deberan frenar el progreso ni normar la sociedad; puede deducirse
entonces que son para un consumo mas personal. Este individualismo
mistico es consustancial a la idea de un Dios inefable, inalcanzable
para el humano entendimiento. En esta privatizacion de la praxis
religiosa también vemos perfilarse un nuevo tipo de religiosidad de-
cantada por una especie de gnosticismo moderno. Ya sea que Corbi
esté proponiendo o vaticinando el futuro de la religiosidad; para él
es evidente que en sociedades encaminadas a una cada vez mayor
industrializacion, las religiones axiales no ofrecen ningtin proyecto de
vida ni solucion para nuestros problemas: no pueden imponer ningu-
na creencia ni nada que nos exima de la creacion libre y responsable
de nuestros sistemas cientificos de interpretacion de la realidad...
(Corbi, 2007: 208).
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Dadas las condiciones de un existir cada vez mas tecnologizado,
la religiosidad debera decidirse por una praxis cada vez mas proclive
a subjetivar la experiencia espiritual y a individualizar la creencia; la
seguridad o el arraigo a un dogma resultan obsoletos y absurdos para
una humanidad cada vez mas habituada al cambio y a la novedad:

... lo que las tradiciones religiosas ofrezcan a las nuevas sociedades ha de ser
realidad, no creencias; realidad en esta vida, porque si no es en este mundo
y en esta vida, seran creencias y no realidad. Han de ofrecer la posibilidad de
acceder a mas dimensiones, a otra dimension de esta realidad. Otra dimension
que es otra manera de ver, sentir y conocer todo esto de aqui (Corbi, 2007: 216).

La vision de Corbi es del todo optimista y es quiza por ello que in-
curre en un par de desaciertos obligados por su idealismo; su exceso de
confianza en su idea o representacion de lo que es o sera el homo religioso
no le permite percatarse que este individuo, al fin hijo de la post-se-
cularizacion, podria o no decidirse por esta neo-espiritualidad que él
propone; que dada su veleidosa fe podria sentirse sumamente atraido, en
busqueda de certeza y seguridad, por un tipo de religiosidad fanatica del
estilo popular o del tipo fundamentalista y, por ende, mas ideologizada.

A Corbi le hace falta analizar al sujeto contemporaneo desde un en-
foque fenoménico que saque a relucir las marcas de sus inercias sociales
y antropologicas; asi notaria que los jovenes de las generaciones recientes
estan mas comprometidos con la cultura del juego que con la busqueda o
experimentacion del misterio o de lo inefable; a nuestro homo liidico no
le interesa dar con un guru o chaman; puede que haya jévenes de excep-
cion preocupados por cultivar una espiritualidad mas elevada, pero son
la excepcidn que confirma la regla; es mas comun verlos empefiados en
terminar un videojuego pletdrico de referencias al misticismo, a la reli-
gion, al esoterismo, a la neo-espiritualidad y, sobre todo, con narrativas
futuristas en las que aparecen todas las versiones, hasta hora concebidas,
de un homo-deus hijo o hechura de un poder tecnolégico y cientifico
aun no alcanzado por la humanidad. Con el mismo grado de fanatismo
podemos encontrar a estos jovenes venerar a un personaje de comic o
manga o seguir una serie de television con sobrado entusiasmo que bien
puede rayar en lo religioso.
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Suena a exageracion afirmar que la vivencia ludica del gamer (del
jugador empedernido de videojuegos) insinua, de una manera un tan-
to colateral, la experimentacion de una nueva religiosidad sin templos
ni sacerdotes; pero no lo es dado que, inmerso en su praxis ladica, el
gamer interactia con una historia que le resulta especialmente sig-
nificativa porque el virtual protagonista es él, obvio, a través de un
alter ego o personaje de videojuego. Las ensefianzas neoesotéricas y
las emociones seudorreligiosas inducidas por el videojuego quedan
impresas en el gamer de manera superficial o profundamente.

La falta de formalidad religiosa de la experiencia ludica dispensa-
da por el videojuego posiblemente la hacen carecer de la materia sufi-
ciente para lograr en el jugador la conversion a algin tipo de culto o
creencia relacionada con la historia del videojuego; decir lo contrario
si serfa una exageracion: como el sostener que el aficionarse a la saga
de Castlevania terminara haciendo del jugador un fiel creyente en los
vampiros; pero puede que vaya creando un habito o quiza sélo una
proclividad por querer luego experimentar lo numinoso, lo milagroso
o lo sobrenatural de facto (el experimentar y el elegir tienen preva-
lencia sobre la imposicién y la tradicién); a esta nueva generacion de
creyentes, las viejas formas religiosas, como lo sostiene Corbi, le resul-
taran anticuadas y discordantes con su mundo virtual de fantasias y
de simulaciones de lo magico; este ejercicio de recrear artificialmente
lo milagroso, lo magico y lo sobrenatural también involucra a otros
dispensadores de experiencias y vivencias seudorreligiosas desde los
mas sofisticados como las recreaciones multimedia, la realidad virtual
hasta los mas clasicas como las historietas de superhéroes, las pelicu-
las y las series de television.

Esta experimentacion de lo “sagrado” desde la tecnologia, la cultu-
ray el esoterismo de masas jes una falsa espiritualidad, una simulacién
espuria de lo religioso o simplemente otra forma de religiosidad en
la que persisten muchos de los rasgos antropolégicos y sociolégicos
del viejo homo religioso? En lo personal, sostengo que avanzamos (o
retrocedemos segtin se vea) hacia una nueva religiosidad habida de
otras realidades religiosas y espirituales mas imaginativas e interac-
tuantes que las ofrecidas por las religiones axiales o tradicionales. El
nuevo homo religioso conserva mucho de su antecesor; pero tiene
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una especial proclividad por una praxis religiosa no sélo ludica, sino
compatible con los viejos y nuevos gnosticismos, y esto se debe tam-
bién, en buena medida, al contexto cultural en el que estd inserto:
postmoderno y postsecular.

El viejo gnosticismo de tradiciones ancestrales como el taoismo,
el vedanta, el sufismo, plantea cémo la finitud humana es incapaz de
entender lo divino; lo divino es absoluto y, por tanto, resulta inefable
y misterioso a los ojos creaturales. En realidad, no hay nada que com-
prender desde los limitados parametros y alcances del entendimiento
humano; por el contrario, para adentrarse por el camino de la no-duali-
dad; mismo que nos remonta mas alla de esta ficticia realidad fenomé-
nica se requiere de una via ascética, contemplativa, renunciante que le
permita al practicante alcanzar la apoteosis o divinizacion. La cultura
pop,y sobre todo el esoterismo de masas, estan plagados de historias de
ficcion protagonizadas por seres que logran convertirse en dioses o que
adquieren, por destino o accidente, un estatus ontoldgico y existencial
superior al humano. Los ejemplos abundan: el Thor y el Dr. Doom de
Marvel; el Dr. Manhattan y Shazam de pc Comics. . .; habituados a estas
historias, los millennials encuentran atractiva e incluso familiar la idea
del gnosticismo antiguo acerca de la posibilidad de lograr la condicién
unitiva con Dios o con alguna divinidad inferior; de volverse uno con
El o de trascender la dualidad creador-creatura alcanzando la apoteosis
o superacion de la condicién humana.

Las religiones axiales o tradicionales prometen la comunién con
Dios manteniendo con humildad las distancias ontoldgicas entre Dios
y sus creaturas; y acusan de luciferinas las pretensiones apotedticas
de los viejos y nuevos gnosticismos; sin embargo, dichas pretensiones
gozan de buen cartel; incluso dentro de la propia ciencia, en particular
en la psicologia profunda de Carl G. Jung y de la transpersonal de Ken
Wilber, en ambos, el comin denominador es la busqueda introspec-
tiva del Dios interior y subjetivo; dormido y oculto en los abismos
del alma, insondables éstos para la razon humana.

La New Age tiene también para los grandes publicos, desde los afios
sesenta del siglo pasado, una propuesta unitiva por una via contraria;
muchos de los también denominados movimientos acuarianos, como
la Gran Fraternidad Universal, la Teosofia, el Movimiento Gnostico...
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proponen un despertar de la conciencia que traeria como colateral efecto
el desarrollo de ciertas facultades suprahumanas; los hombres y mujeres
ascendidos gracias a esta espiritualidad serian los primeros en lograr
una especie de comunién planetaria con la humanidad y con la madre
naturaleza, con la Gaya. Los “hijos de Acuario’, o dela nueva era, afioran
regresar a una naturaleza re-sacralizada.

En un entorno cada vez mas tecnologizado, muchos de los naci-
dos en esta era del internet y de las redes sociales encuentran mas via-
ble y posible cumplir este anhelo de superacion de la individualidad
humana a través de los avances y promesas de las nuevas tecnologias.
Para futurélogos y tecnofilicos, en cuestion de unas pocas décadas,
quizas afos, remontaremos como especie —gracias a la informatica,
cibernética y biotecnologia— la distancia entre el creador (el ingenio
humano) yla creatura (la maquina). La humanizacién de la maquinay
la maquinizacién del hombre son entendidos por los transhumanistas
como una via también “espiritual” o trascendentalista que implicara,
por medios mads invasivos y artificiales, un despertar de la concien-
cia. En un futuro, gracias a la tecnologia, potencializaremos todas
las capacidades del cerebro humano o lograremos crear verdadera
inteligencia artificial, es decir, mdquinas capaces de pensar y razonar
exponencialmente mejor que nosotros, que tomaran decisiones sin
consultarnos y que quizas desarrollen sentimientos o emociones...

Las historias y tramas desgranadas por el esoterismo de masas
en comics, mangas, animes, series y peliculas acuden y apelan a las
visiones e ideas de estos tres gnosticismos: tradicional, acuariano y
transpersonal. Este tltimo, sin duda, es el mas favorecido o divulgado
por la cultura de masas; la que no parece agotar las formas y versio-
nes en que puede ser contada la trillada historia del Golem de Praga,
del Sefor Hyde, del Frankenstein de Mary Shelley y demas series de
ficcién que logran replicar la vida humana o, en su defecto, superar
sus limitaciones gracias a los prodigios de la ciencia.

Me inclino a pensar que en la literatura de ficcién y en la cultura
y esoterismo de masas se bosqueja un nuevo dogma que retoma las
viejas promesas de la religion, y en especial del gnosticismo, dando
esperanzas para creer y ver factible que dichas promesas sean resuel-
tas no por una fuerza celeste o por un esfuerzo ascético, sino por los
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portentos de la ciencia y la tecnologia. Este dogma, que circula en el
imaginario social moderno, contiene los principios de una nueva re-
ligiosidad prometeica en la que versa una divinizacién de la maquina:

En el siglo xx1 es improbable que los dogmas humanistas sean sustituidos por
teorias puramente cientificas. Sin embargo, bien pudiera ser que el contrato entre
la ciencia y el humanismo se desmoronara y diera paso a un tipo de pacto diferente
entre la ciencia y alguna nueva religién posthumanista (Noah Harari, 2016: 224).

En un primer salto de la ficcion literaria a los terrenos de la seudo-
ciencia, la ufologia (la creencia en los extraterrestres) plantea también
la posibilidad de un retorno a nuestros ancestros y creadores que
serian, desde su neo-mitologia, alienigenas ancestrales y no dioses
en el mas estricto sentido de la palabra.

El pensar que haya civilizaciones extraterrestres altamente tecno-
logizadas pobladas por seres que gracias a la ciencia gozan de un po-
der similar al de nuestros antiguos dioses es, como ya dije, un primer
paso dado por la imaginacion a la creencia de que nosotros también
seremos capaces de llegar a un grado de desarrollo tecno-cientifico
que hara realidad la divinizacién humana, y tal y como lo propone
Yuval Noah en su obra Homo Deus.

Este “profeta” de los mundos por venir anuncia, en palabras que
recuerdan al Asi hablaba Zaratustra de Nietzsche, que cuando seamos
capaces de remodelar la mente humana, ese dia sera el fin del homo
sapiens (Noah Harari, 2016: 56). Entendiendo que el cambio resultara
benéfico, podemos presuponer que nuestras capacidades cognitivas
seran incrementadas y, por tanto, nuestra comprension de la realidad
sufrira una mejora exponencial: entenderemos mejor nuestro entor-
no, procesaremos mas y mejor informacion y quiza nuestros cere-
bros (como tanto lo anhela espiritualistamente la New Age) estaran
conectados a una red planetaria integrada por inteligencias humanas
y artificiales. Dados los avances tecnoldgicos, lo anterior suena per-
fectamente plausible y verosimil.

Igual de alcanzable suena el suefio de perfeccionar el cuerpo y la
mente humana rebasando sus limites naturales y, sobre esta ruta, bien
podriamos ir mas alld de la eugenesia racial y no conformarnos con
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s6lo mejorar a la especie, sino que intentemos, biotecnolégicamente,
dotarla de nuevas facultades o incluso de poderes muy similares a los
atribuidos por las mitologias a los dioses. A los dioses, como bien men-
ciona Noah Harari, los concebiamos como seres capaces de manipular
los elementos, de crear vida y de devastar la tierra a su voluntad; no es
dificil imaginar a seres humanos facultados con semejante poder y que
terminen siendo adorados o se den a venerar como hicieron los viejos
faraones egipcios, los inmortales taoistas o los rishi hindus.

En un futuro no muy lejano podremos crear Superhumanos que aventajen a
los antiguos dioses no en sus herramientas, sino en sus facultades corporales
y mentales. Sin embargo, si llegamos a ese punto, la divinidad sera algo tan
mundano como el ciberespacio: una maravilla de maravillas que simplemente
ya damos por hecha (Noah Harari, 2016: 61).

De estos seres estan sobrepoblados los universos de fantasia de
la cultura pop y del esoterismo de masas. Noah advierte que tenemos
razones de sobra para querer replicar o hacer reales a estos seres fan-
tasticos sometiéndonos a las mejoras biotecnologicas, que el actual
tren del progreso promete dispensar.

A mayor capacidad de transformar al ser humano en algo mejor o
superior, en igual proporcion crece también la disposicion de muchos
para alterar su cuerpo. ;Nos estaremos cansando de ser simplemente
seres humanos? Puede que las generaciones venideras experimenten,
mas que nosotros, este antropolégico tedio y que para superarlo no
escatimen en medios y recursos para hacer posible las fantasias eu-
genésicas mas pretenciosas: de llevarse a cabo estas fantasias, a una
escala global, a través de un programa gubernamental de mejoras y
cambios eugenésicos, o si es el propio mercado el encargado de po-
pularizar la tecnologia que permita alterar la naturaleza humana. En
cualquiera de estos dos casos, estaremos asistiendo a la muerte del
hombre (en términos de especie) y atestiguaremos también la validez
de las palabras del loco nietzscheano que, tras anunciar la muerte de
Dios, le daba una anticipada bienvenida al superhombre. Este filosé-
fico personaje sera el que conduzca al homo sapiens a ocupar su lugar
dentro de las exhibiciones de los museos de historia natural:
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Es mas probable que el Homo sapiens se mejore a si mismo hasta que nuestros
descendientes miren atras y se den cuenta de que ya no son la clase de animal
que escribi6 la Biblia, construyd la Gran Muralla en China y se rio con las
gracias de Charlie Chaplin (Noah Harari, 2016: 62).

Aventajando décadas, Noah prevé que el siglo Xx1 no sera en abso-
luto ateo; por el contrario, la tecnologia, como en la novela grafica de
Warren Ellis, Super God, transformara al “hombre y a su circunstancia”
de tal suerte que logremos, cumpliendo los eugenésicos preceptos de una
religion de la ciencia y la tecnologia, desterrar de nuestras sociedades y
cuerpos el error y los accidentes. Las nuevas élites biotecnoldgicas o los
dioses del mafiana controlaran el hacer y el discurrir de los no bendeci-
dos por el progreso cientifico (Noah Harari, 2016: 201); las desigualdades
ya no solo seran de orden econdmico: los ricos que tengan los recursos
para modificar sus cuerpos, prolongar su vida, mantenerse eternamente
jovenes e incluso para adquirir cualidades supra-humanas, se distingui-
ran y prevaleceran sobre una clase de marginados hijos de Deus o de
Natura. Y como bien dice Noah Harari: “la relacién entre humanos y los
animales es el mejor modelo que tenemos para futuras relaciones entre
los Superhumanos y los humanos...” (Noah Harari, 2016: 81).

Podriamos pensar un futuro menos distdpico partiendo del hecho
de que la tecnologia en su uso y bondades tiende a democratizarse; es
decir, los aparatos de vanguardia a la vuelta de pocos afios o quizas
meses tienden a abaratarse y a volverse de uso comun o popular como
ocurrid con la telefonia celular. De seguir esta tendencia quiza no
resulte tan oneroso, en un mafana no tan remoto, el que cualquiera
pueda someterse a una cirugia de reemplazo de partes y 6rganos por
réplicas biotecnoldgicas o cibernéticas. Démosle la bienvenida a Ro-
bocop. Todo indica que para alld nos enfilamos:

Esto no ocurrira en un dia, ni en un afo. De hecho, ya estd ocurriendo, por medio
de innumerables actos mundanos. Todos los dias millones de personas deciden
conceder a su teléfono inteligente un poco mas de control sobre su vida o probar un
nuevo medicamento antidepresivo mas eficaz. En su busqueda de salud y felicidad
y poder, los humanos cambiaran gradualmente primero una de sus caracteristicas
y después otra, y otra, hasta que ya no sean humanos (Noah Harari, 2016, p. 62).
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Espiritualidad sin religion.
Una propuesta alter-teista

GERARDO MOYA GARCIA

El propdsito de este escrito es argumentar la posibilidad de experi-
mentar o vivir la espiritualidad sin la practica o pertenencia a una
religion. Asimismo, exponer un tipo de espiritualidad (la alter-teista)
como propuesta de dicha experimentacion.

Se iniciard definiendo los términos de espiritualidad y religién
con el objeto de sentar las bases de una conceptualizacion unificada.
En seguida se explicard en qué consiste la postura alter-teista o teista
alternativa, diferencidndola de otras creencias. Finalmente, se justifi-
cara por qué la propuesta del alter-teismo cumple con los parametros
de lo que se defini6é como espiritualidad.

Clarificacion de conceptos

Espiritualidad: Cosmovisién que implica ser consciente al menos
de cuatro elementos: a) cierta idea de Dios o lo inmanente, b) una
idea de trascendencia (aquello que se cree sucede después de la ex-
periencia o muerte fisica), ¢) un modo de vivir o propuesta de vida
en el aqui y el ahora, y d) la bsqueda, alcance o reconocimiento
de “eso” a lo que se llama Dios, inmanencia, vacio o espiritu, y que
en diversas tradiciones se ha denominado iluminacidn, realizacién
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del ser, despertar o unificaciéon. Dicha cosmovisién puede o no ser
compartida por un grupo de personas; puede o no conllevar ritos
especificos, no implica una jerarquia de organizaciéon en el mundo,
ni el dictado de normas cuyo cumplimiento o no ameriten premio
o castigo, ya sea en el mundo o después de éste, impuestas por “al-
guien” o “algo” disociado de la persona que la ostenta.

Religion: Mas alla de sus diversos origenes etimoldgicos, la reli-
gion conlleva también una serie de caracteristicas o elementos que
nos permiten concretarla. Ellos son: a) dogma o creencia respecto
de cierta idea de Dios o lo inmanente, b) una propuesta de tras-
cendencia (aquello que se cree sucede después de la experiencia
o muerte fisica), c) el animo de ser compartida o practicada por
un colectivo de personas, d) un cierto grado de institucionalizacién
que implica una organizacion generalmente jerarquizada, d) una
serie de normas administrativas y morales (propuesta de compor-
tamiento en relacion con aquello que se considera bueno o malo en
ese colectivo), e) la practica de ciertos rituales, y f) una revelacién
realizada por un ser sobrenatural del que emana una serie de textos
que se consideran sagrados (El Bhagavad Gita, La Biblia, El Cordn,
La Tora...).

En este sentido, la espiritualidad resulta ser el fondo, en tanto que
la religiéon alude més a la forma. Esta requiere de la espiritualidad
como constituyente.

Posturas de creencia e increencia

Se expres6 mas arriba que uno de los propdsitos de este texto es
exponer la postura alter-teista como un ejemplo de un tipo de
espiritualidad, cuya experimentacion puede ser dable sin la per-
tenencia o adhesién a ninguna religidon establecida. Para ello, se
pretende describir al alter-teismo o teismo alternativo, partiendo
de su idea de Dios y de trascendencia, diferenciandola de otras
posturas de creencia, a saber: teismo y sus diversas posibilidades
(monoteismo, dualismo, panteismo, henoteismo y politeismo);
deismo; ateismo y agnosticismo.
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Teismo

No quisiera ahondar mucho en las clasificaciones del teismo, ya que
ademas de no ser el objeto de este escrito, de ellas hay abundante
bibliografia, por lo que me limitaré a expresar la idea central de cada
una, que nos permita a la postre encontrar el elemento diferenciador
de éstas frente a las demas posturas de creencia (deismo y al alter-teis-
mo). El teismo es la postura de creencia mas multitudinaria en el
planeta, dado que la mayor parte de las religiones se adscribe a las
diversas ideas de Dios que postula. El monoteismo implica la creencia
en una sola manifestacion de la Divinidad. En el politeismo, la Divini-
dad tiene multiples manifestaciones, diferenciandose del henoteismo
en el sentido de que, en este ultimo, una de las manifestaciones de esa
divinidad predomina respecto de las otras. El dualismo refiere a la
interrelacion complementaria de dos manifestaciones de la Divinidad,
mientras que, en el panteismo, se advierte que Dios “es todo”.

Las ideas de trascendencia varian ampliamente. Conllevan po-
sibilidades de planos fisicos, astrales e ideacionales, con sucesivos
retornos o sin ellos; asimismo, la posibilidad de acceder a otros planos
en virtud del comportamiento o karma generado en el actual, o en
experiencias previas.

El elemento clave que define a los distintos tipos de teismo es
que, en todos ellos, la Divinidad o Divinidades son, interactuan con,
o intervienen en su creacidon. Asimismo, se encuentran disociadas
de la misma, o “son” la creacién en sus diversos planos, como en el
caso del panteismo.

Deismo

El deismo encuentra sus anales en la propuesta aristotélica de un
“primer moviente” que echa a andar todo. En el diccionario filoséfico
Herder se define como:

La creencia en Dios, no segtin las ensefianzas de una revelacion, sino tal como
admite la sola razén natural. Supone una forma de entender la relacion entre
Dios y el mundo tal, que Dios se concibe sélo como creador y legislador del
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universo, el que da el impulso inicial de movimiento, como el relojero que
pone en marcha el reloj para dejar luego que siga sus propios impulsos, pero en
ningtn caso como un Dios personal que entabla una relaciéon con el mundo a
través de la revelacion o la providencia, o que interviene en la historia humana
con milagros y hechos sobrenaturales (Diccionario de Filosofia, 1991).

La idea deista de Dios asume la visién monoteista antes descrita,
pero se distancia de ella al negar la relacién o interaccion de dicho
Creador con su creacion. Lo anterior lleva a la conclusion racional de
que todo lo que sucede en el mundo es tinica y exclusivamente respon-
sabilidad de lo creado y no de Dios. Dado que descarta toda revelacion,
y también las sagradas escrituras, elementos indispensables en toda
religion tal y como se conceptualizo lineas arriba.

La idea de trascendencia del deismo es incierta respecto a su for-
ma, dada la falta de revelacion de Dios respecto de ella, pero siempre
cierta, puesto que la razon misma impulsaria a pensar que si Dios cred
esta realidad, seguramente cre6 algo mas una vez que sus creaturas
dejen este plano.

Ateismo
A decir de André Comte-Sponville:

Esto eslo que indica suficientemente la etimologia: esta pequefia a, que expresa
negacion, ante el inmenso théos (dios)... Ser ateo es ser sin dios, ya porque
uno se contente con no creer en ninguno, ya porque afirme la inexistencia de
todos. Asi, en un mundo monoteista como el nuestro, podemos distinguir dos
formas de ateismo: no creer en Dios (ateismo negativo) o creer que Dios no
existe (atefsmo positivo o militante). Ausencia de creencia o creencia en una
ausencia. Ausencia de Dios o negaciéon de Dios (Comte-Sponville, 2002: 99).

El ateismo no implica unicamente la ausencia de creencia de la
idea de Dios del Monoteismo, sino de todos los otros tipos de teis-
mos. En ese sentido podriamos hablar de Apoliteistas, Ahenoteistas,
etcétera. Comte-Sponville, en tanto no creyente, resalta que el “mis-
terio” siempre esta presente, sin embargo, que éste no deberia de ser
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“secuestrado” por el pensamiento teista y denominado “Dios”. La idea
de trascendencia ateista es clara. Al no concebir la creencia en la
existencia de lo metafisico, solo trasciende aquello que dejemos o
logremos en esta vida o realidad.

Agnosticismo

El diccionario de Filosofia de Cambridge dice respecto del agnosti-
cismo:

Del griego: la = no y gnostos = conocimiento. Término inventado por Thomas
Henri Huxley en 1869 para denotar la actitud filoséfica y religiosa de aquellos
que claman que las ideas metafisicas no pueden ser probadas o desacreditadas.
El agnosticismo es un tipo de escepticismo aplicado a la metafisica, especial-
mente al teismo (Cruz, 1995).

El agnosticismo ha sido tachado de tibio por su no decantamiento
respecto de la creencia o increencia; sin embargo, ese no decanta-
miento lleva detrds una argumentacion plausible: ;Cémo decantarse
hacia un lado u otro, si no se puede probar, a través del razonamiento
humano, ninguno de los dos? Si no se tienen elementos posibles para
posicionarse respecto de la existencia de algo metafisico, tal y como
se ha definido a Dios, tampoco se tienen para afirmar o negar la
existencia de algo posterior a la muerte fisica, ya que tampoco puede
probarse.

Alter-teismo

El alter-teismo o teismo alternativo implica la creencia de que Dios es
Amor. Ese Amor es una Idea que existe con independencia de quien
crea o no en ella, pero de ninguna manera se trata de un Ser. Esta
Idea es la conciencia en si misma, la fuente o el espiritu, y su carac-
teristica esencial es que no tiene opuestos. No es “dual’, simplemente
Es. Asimismo, es eterna, incausada, ilimitada, perfecta, inequivoca,
incondicionada e inalterable. Otra de sus cualidades es la continua
extension, y esa extension es “su creacion’, la cual goza de las mismas
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caracteristicas; por lo tanto, no se encuentra “separada” de ella, sino
que es Uno con ella, pero en el nivel de la mente.

Esta “idea de Dios” no es nueva, pero es poco conocida en Occi-
dente. Patrick Miller, en su texto Vive el milagro refiere: “... tiene simi-
litudes filoséficas mas profundas con el vedanta oriental, el gnosticis-
mo occidental, el ‘inmaterialismo’ del filésofo del siglo xv111, Georges
Berkeley y la moderna psicologia transpersonal...” (Miller, 2013: 10).

De la misma manera, esta idea estd descrita en Un Curso de Mila-
gros (UcpM), como la “ley del amor que rige al conocimiento™:

... El conocimiento es la verdad y estd regido por una sola ley: laley del amor o
Dios. La verdad es inalterable, eterna e inequivoca. Es posible no reconocerla,
pero es imposible cambiarla. Esto es asi con respecto a todo lo que Dios cred,
y s6lo lo que El cre es real. La verdad estd mds alld del aprendizaje porque
esta mas alla del tiempo y de todo proceso. No tiene opuestos, ni principio ni
fin. Simplemente es (Shucman, 1992. p. X11).

Al gozar su creacion de la misma Unicidad," el Universo material
que percibimos, y como consecuencia, la humanidad entera, no pu-
dieron haber sido creados por Dios, pues son imperfectos y duales;
es decir, tienen opuestos: vida-muerte, bueno-malo, luz-oscuridad.
Lo anterior nos lleva a la conclusioén de que este Universo, y nuestro
mundo, s6lo pudieron haber sido fabricados por una mente dual, es
decir, que se “creyd” separada de la unicidad en el tiempo y que, por
lo tanto, no es “real”. Real en el sentido antes descrito, es decir, aquello
creado a “imagen y semejanza de Dios”.

Este elemento es importante como diferenciador de otros teismos,
ya que, en principio, Dios no puede “actuar o intervenir” en un mundo
que “no es real’, ni ser artifice de aquello que sucede en el mismo (ya
sea bueno o malo). Tampoco puede ser, en el sentido del panteismo, ese
“todo” que implique a lo creado como “dual”; es decir, al mundo tal y
como lo percibimos. Se distancia también del agnosticismo al afirmar
éste que lo metafisico no puede ser probado a través del razonamiento
humano, dando por sentado que el razonamiento humano y la expe-

! Cualidad de uno.
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riencia sensible, aquella que se percibe a través de los sentidos, es lo
real, y que desde ahi se tendria que dar cuenta de lo que va mas alla de
lo perceptible. Patrick Miller refiere:

Aunque este diagnodstico y esta prescripcion puedan sonar muy radicales, no
son ideas nuevas. Tanto el hinduismo como el budismo han sugerido desde
hace mucho tiempo que nuestro objetivo mas profundo como seres humanos es
‘despertar’ a un orden de realidad superior, con respecto a la trama de ilusiones
en la que solemos estar atrapados... (Miller, 2013: 12).

Idea de trascendencia

En tanto sélo es “real” aquello creado por Dios y lo que comparte su
esencia, la muerte tampoco existe. Su significado se constrifie a la
experiencia del mundo sensible, del tiempo y del espacio. La reen-
carnacion del “alma” a través de distintas vidas corre la misma suerte,
de tal manera que la tnica trascendencia posible es “despertar” del
suefio que se ha fabricado, para ir mas alld de él y reconocer la uni-
cidad como fuente de nuestro Ser unido a Dios. Este “despertar de
conciencia” o “realizacion del ser” es independiente de la experiencia
de estar encarnado en este mundo o en otros, ya que es un estado de
la mente, por lo que se puede dar también estando no-encarnado.
Por tanto, el “sentido” de toda esta experiencia llamada vida es salir
de ella para experimentar el vacio. Mientras se esté atado a esta “rea-
lidad”, tal y como dicen los budistas, llegara el momento en el que ex-
perimentaras el sufrimiento, la carencia. En palabras de Patrick Miller:

... aesta vida no le seguira la vida eterna en el cielo, sino que ta siempre tienes
la vida eterna, aunque confundas la trampa temporal y mundana de la encar-
nacion fisica con tu existencia real. Tu existencia real se halla en el reino del
espiritu, que es totalmente abstracto, infinito e intemporal, y, de hecho, estas
alli ahora. [...] Ese hogar no es el “cielo” en el sentido cristiano, ni ningan lugar
dentro del universo fisico, sino que consiste mas bien en darnos cuenta de que
pertenecemos a una conciencia infinita y eterna... (Ibid: 25 y 31).
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EL cumplimiento de los parametros
de una espiritualidad

a. Cierta idea de Dios, o lo inmanente

Como se explicé anteriormente, la idea de Dios que caracteriza al al-
ter-teismo y la diferencia de otras posturas de creencia, es que aquello
que se denomina Dios 0 Amor, no tiene opuestos. Es no dual, eter-
no, perfecto e inmutable. En cuanto tal, su “extension” o “creacion”
deviene de dicha naturaleza, por lo que todo aquello que implique
dualidad, tiempo, espacio, mutabilidad, no pudo haber sido creado
por ese Amor vy, por lo tanto, es “irreal’, ilusorio.

b. Una idea de trascendencia

Dijimos que si la realidad “fabricada” por un sistema de pensamiento
dual como el nuestro, es ilusoria en tanto no comparte las caracte-
risticas de Dios o el Amor; entonces todo lo que ocurre aqui, en el
tiempo y en el espacio, tampoco es real; es decir, no esta ocurriendo
para Dios. Es por ello que ni el nacimiento, ni la muerte lo son.

Si la muerte no es real, entonces, la propuesta de trascendencia
del alter-teismo no tiene que ver con el devenir del cuerpo a otra rea-
lidad o estado, pues eso es imposible, sino en “despertar” a la realidad
ultima o al Amor, en el entendido de que “eso” es lo inico que existe,
de que es lo tunico real. Por lo tanto, ese cambio de percepcién de la
realidad, que ocurre en la mente o a nivel de los pensamientos, puede
darse encarnado o desencarnado.

c. Un modo de vivir o propuesta de vida en el aqui y el ahora

La espiritualidad trasciende la intelectualizacién de lo inmanente y
se cruza al ambito de la experiencia del todo. No trata de describir a
Dios, sino de experimentar el Amor. En este sentido, ucbm refiere:

Este curso no pretende ensefar el significado del amor, pues eso estd mas alla
de lo que se puede ensenar. Pretende, no obstante, despejar los obstaculos que
impiden experimentar la presencia del amor, el cual es tu herencia natural.
Lo opuesto al amor es el miedo, pero aquello que todo lo abarca no puede
tener opuestos (Shucman, 1992, Introduccion).
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En virtud de que los demas (aparentemente separados de mi)
forman parte de mi y de Dios, toma sentido la frase de Jests en los
evangelios de: “lo que hagas a uno de ellos, es a mi a quien lo haces”

La propuesta de vida del alter-teismo es, entonces, “estar en el
mundo” sin “ser del mundo”; sin percibir al mundo como separa-
do o real. Tratar al otro/a como parte de un todo, como parte de
uno mismo, tal y como Dios los cre6 y como siguen siendo. Para
ello, las relaciones interpersonales son la herramienta “excelsa”. El
otro/a es nuestro espejo, nuestra proyeccion; es la oportunidad que
nos damos todos los dias a través de nuestras relaciones, de caer
en cuenta de aquello que aun debo sanar en mi, aquello que me
molesta, aquello que juzgo como imperfecto, como atroz, como
perverso, y viéndolo ahi es como puedo “perdonarlo”; es decir,
pasarlo por alto, advertir que “no es real” y que sigue siendo per-
fecto. Al efecto, Patrick Miller lo describe tomando a ucpm como
referencia:

UCDM no es una guia al estilo nueva era para hacer del mundo un lugar mas
brillante y feliz, donde todos los seres humanos vivan en paz y los deseos de
cada cual se vean cumplidos. En incontables pasajes tanto del “Texto’ como del
‘Libro de ejercicios, el Curso declara con claridad diamantina que el mundo de
cada dia no es real y que intentar cambiarlo para producir la curacion fisica,
la felicidad personal o la justicia global es pretender realizar ajustes en una
ilusién. ‘No trates de cambiar el mundo —aconseja ucpm en el capitulo 21 del
Texto—, sino elige cambiar de mentalidad con respecto al mundo’ Y la leccién
128 del ‘Libro de ejercicios’ dirige al estudiante (de ucpm) a meditar en el pen-
samiento: ‘El mundo que veo no me ofrece nada que yo desee’ (Miller, 2013: 24).

El modo de vivir propuesto se aleja también de una moral que
prescribe lo que es bueno o malo, correcto o incorrecto en funcién
de cumplir con lo prescrito por algo o alguien.

Asi, se puede considerar el Curso como un manual provocador para la trans-
formacion personal, basado en un proceso fundamental de perdén, pero no
como un catecismo para determinar el comportamiento religioso o la correc-

ciéon moral. El Curso no ofrece mandamientos, ni prescribe rituales ni prohibe
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ningiin comportamiento, y no tiene nada que decir sobre temas tan controver-
tidos como el aborto, la homosexualidad, el sexo extramarital o las politicas de
derecha o de izquierdas (Ibid: 27).

d. La busqueda, alcance o reconocimiento de “eso” a lo que llama
Dios, inmanencia, vacio o espiritu
La postura alter-teista, vinculada con su propuesta de vida descrita en
el punto que antecede, busca el reconocimiento de la unificacion con
lo que define como Dios. Las herramientas descritas (el perdon y las
relaciones interpersonales) inquieren experimentar la realidad creada
por ese Dios. Por lo tanto, su alcance, como ya se dijo, no es “para” este
mundo, sino para “salirse” de la experiencia dual de este mundo. Lo
anterior se lleva a cabo “dentro” del ser, expresandose “fuera” del ser.
En consecuencia, toma sentido la expresion: “nadie da lo que no
tiene”. Es primero la busqueda y reconocimiento del Amor o Dios en
ti, lo que permite transmitirlo, reflejarlo a los “otros”, aparentemente
fuera de ti. Una vez sanado todo, entonces se reconoce que no hay
afuera, y que se forma parte de eso tinico que es y existe. Como se ob-
serva de los elementos anteriores, es dable afirmar que el alter-teismo,
como un tipo de espiritualidad, es posible de experimentar o vivir sin
necesidad de la practica o pertenencia a una religion.

No toda espiritualidad deviene en religion

Es cierto que, con el paso del tiempo, algunas espiritualidades han deveni-
do en religiones establecidas. Al menos asi lo pienso respecto del cristia-
nismo gndstico experimentado en las primeras comunidades cristianas,
frente a lo que ahora se entiende por catolicismo, cristianismo renovado
o cristianismo ortodoxo. Sin embargo, no comparto la idea de que toda
espiritualidad necesariamente deviene, en algiin momento, en religion.
En sentido inverso, considero que no podemos hablar de religién sin
espiritualidad.

El milenario budismo demuestra, no en el caso del Tibet, en el que
la cosmovision budista se tornd en religion establecida por el Estado,
y en el que el Dalai Lama es, a la vez, guia espiritual y cabeza de ese
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Estado (ahora gobierno en el exilio), sino en el caso del budismo zen,
por ejemplo, u otros, cuya espiritualidad es transmitida por diversos
linajes de maestros a través de escuelas, y que se practica por muchos
en el mundo, sin llenar los requisitos caracteristicos de una religion tal y
como se definié al inicio de este texto. En este caso, sin institucionalidad
y sin necesaria cohesion u organizacion entre escuelas. En este sentido,
los estudiantes, practicantes, facilitadores de grupos de estudio, o maes-
tros de Dios (como llama ucpm a quienes terminaron los ejercicios prac-
ticos propuestos por el Curso), y que encarnan la propuesta alter-teista
descrita en este texto, tampoco representan a una religion, ni tienen
la intencion de hacerlo; es decir, no existe entre ellos ningtin grado de
institucionalizacion, ni normas morales o administrativas, ni organiza-
cién jerarquica, ni ritos o practicas estandarizadas u homogéneas. Sin
embargo, comparten un mismo sistema de pensamiento, sistema que
cumple con los parametros de lo que se ha definido como espiritualidad.
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El camino espiritual budista
para la sociedad del cansancio

LOURDES CELINA VAZQUEZ PARADA

...al abandonar las ocho preocupaciones mundanas
extrajiste el significado de tus dones y libertades...

(Sadhana Gema del Corazén)

El hecho de que un grupo de investigadores nos propongamos como
tema de reflexion la “espiritualidad sin religion” no es gratuito. Res-
ponde al interés por comprender las inquietudes y los nuevos caminos
que las generaciones actuales transitan para practicar su espirituali-
dad o conectarse con ese algo trascendente que explica lo que esta mas
alla de nuestro entendimiento y nos permite encontrar el verdadero
significado de la vida.

Durante las ultimas décadas hemos sido testigos de la manera en
que las instituciones de la sociedad, y en particular las iglesias, han
entrado en una profunda crisis que nos lleva a replantear sus funciones
en las condiciones actuales. La causa principal es que se han alejado
de la espiritualidad, su razén de ser, privilegiando su poder, riqueza e
influencia. Tenemos ahora, en Occidente, una Iglesia catdlica todavia
dominante; poderosa hacia afuera, pero débil en su interior, cuyos fieles
oscilan entre practicas rituales fervorosas, pero poco espirituales; falta de
credibilidad a los dogmas que no pueden comprender o no responden
a la manera como perciben su realidad, pérdida de confianza a los
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sacerdotes debido a los numerosos casos de ministros que no muestran
moralidad en su vida cotidiana; falta de respuesta a las demandas de
las mujeres y la equidad de género, etcétera.

Desde el arribo del nuevo milenio se ha incrementado el nimero
de personas que se alejan de las iglesias o se declaran ateas: 12% del
total de la poblacion mundial, en el primer caso, y 3% en el segundo,
segun estadisticas del 2005. Pero al mismo tiempo, como resulta-
do de la globalizacidén, las comunidades religiosas y espirituales de
otras partes del mundo se expanden rapidamente por Occidente,
presentandose como alternativas que ofrecen una manera distinta 'y
atrayente de comprender la realidad y lo trascendente. Su presencia
y crecimiento nos reta a aprender a vivir de manera respetuosa y
dialogante.

Frente a estos cambios culturales y sociales, las preguntas que
motivan mi reflexion son: ;Las religiones han desempefiado un pa-
pel en la preservacion o modificaciéon de formas de pensamiento y
creacion de nuevas expectativas y visiones del mundo de las nuevas
generaciones? ;Qué es lo que buscan los jévenes para relacionarse con
lo trascendente? ; Tienen sentido las religiones en el mundo actual y
bajo qué supuestos? En este capitulo abordo las aportaciones de la
espiritualidad oriental a partir del encuentro con Occidente, producto
de la globalizacioén.

De la sociedad liquida a la sociedad del cansancio

La crisis de las instituciones sociales y politicas se vive también en las
instituciones religiosas, particularmente en Occidente, donde las es-
tructuras jerarquicas que funcionaron durante muchos siglos basadas
en la obediencia ciega, el respeto y la admiracion a lideres que se perci-
bian como superiores y puros, se cimbraron, sacando a flote problemas
que se gestaban desde mucho tiempo atras y que de manera fuerte y
escandalosa aparecieron ante los ojos atonitos del mundo. En el nuevo
milenio la autoridad se diluye a favor de estructuras horizontales; el
sistema politico democratico se convierte en juego para los electores; las
formas inamovibles ya no existen. Se cuestiona la supremacia y la auto-
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ridad de presidentes y funcionarios politicos; de los lideres religiosos,
de los gobernantes, de los maestros, de los padres. Los matrimonios se
deshacen, el modelo de familia patriarcal ya no funciona. Se habla de la
apropiacion del cuerpo y del derecho a hacer con él las modificaciones
que se deseen: tatuarlo, modificarlo quirtrgicamente para destacar los
atributos sexuales o borrar las huellas del tiempo; o elegir el sexo apo-
yados en la consigna de la igualdad de géneros.

Aunque las causas del desencanto a las instituciones religiosas
sean atribuibles a las propias iglesias, esto sucede como parte del
surgimiento de nuevos paradigmas que moldean la manera de ver y
percibir el mundo de las nuevas generaciones. La globalizacién borré
las fronteras econdmicas y culturales que delimitaban el poder de
los Estados y definian las identidades de sus habitantes, dando paso
a nuevas formas globales de poder econémico y politico con centros
hegemonicos desterritorializados desde donde se decide el futuro del
mundo. Este fendmeno fue advertido desde los afios ochenta del siglo
pasado por Zygmunt Bauman (1987), quien de manera convincente
nos explicd las consecuencias humanas de la globalizacion y los nue-
vos caminos que la humanidad transitaria sin poder dar marcha atras.
El mundo del siglo xx pasd, de la seguridad y la permanencia, a la
liquidez de las instituciones, de las relaciones, de los sentimientos.’

Byung Chul Han nos habla del cambio de paradigma que se vive en
los tiempos actuales debido al uso generalizado de tecnologias digitales
y la creacion de mundos virtuales (Han, La sociedad del cansancio, 2017).
Surgen nuevas formas de conocimiento y percepcion basadas en la inme-
diatez, la lisura, y la falta de cuestionamientos. Se trata de un fenémeno
tan importante que lo compara con el impacto que generd en las mentes
y en las conciencias el fenomeno de la Ilustracion del siglo xviir. Opone
la adquisicion del saber del paradigma de entonces a la acumulacion de
datos del nuevo modelo. Antes, la difusién del conocimiento y la con-
quista del saber se lograban luchando contra una resistencia. El saber,
dice, tiene una estructura temporal, se tensa entre el pasado y el futuro, y
como resultado genera una accién basada en el libre albedrio. En cambio,

' V. de la obra de Bauman: Modernidad liquida (1999); Amor liquido (2003); Vida liquida
(2005); Tiempos liquidos (2007); Miedo liquido (2006); Vidas desperdiciadas (2003).
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en el nuevo paradigma de la transparencia del siglo xx1, creado a partir
de los flujos de informacioén y el exceso de datos, la accion pierde su sig-
nificado de conviccion y se desprende del libre albedrio para convertirse
en una transaccion; un proceso manejado mediante datos sometidos a
procesos calculables y contables; datos que no se analizan ni cuestionan.
La informacion habita un tiempo satinado a partir de puntos de presente
indiferenciados. Un tiempo sin acontecimientos ni destino. La comuni-
cacion se convierte en un intercambio “liso”, “transparente’, sin fricciones
de informaciones; carece de toda negatividad de lo distinto y lo extrafio:
la resistencia perturba, lo pulido acelera los circuitos de informacion, de
comunicacion y de capital (Han, La sociedad del cansancio, 2017: 11). La
apreciacion estética se convierte en el “like” que suma, que no cuestiona,
que entorpece el cuestionamiento y la accion dirigida (Han, La salvacion
de lo bello, 2015).

Con la interiorizacion de este paradigma han surgido nuevas enfer-
medades que Han analiza a partir de modelos explicativos procedentes
del campo inmunolégico, desde la perspectiva del funcionamiento de
los cuerpos humano y social. Sefiala que

toda época tiene sus enfermedades emblematicas ... existe una época bac-
terial que finaliza con el descubrimiento de los antibiéticos... el paradigma
de nuestras sociedades del siglo xx tuvo como caracteristica fundamental
a ‘la otredad; el elemento extrano al cuerpo que genera reacciones inmuno-
légicas. Esta comprension, que se extiende desde lo bioldgico hasta abarcar a
la sociedad en su conjunto, repele de manera ciega todo lo que le es extrao;
aun cuando el extrafio no tenga ninguna intencion hostil ni signifique ningin
peligro, sera eliminado simplemente por ser ajeno, por ser “el otro”. El objeto
de la resistencia inmunoldgica es tal cual la extrafieza, y serd eliminado sim-
plemente a causa de su otredad (Han, La sociedad del cansancio, 2017).

Este es el modelo de los Estados nacionales y la conformacién de
identidades diferenciadas previas a la globalizacion. Es el modelo del
mundo que estudio6 y vivié Bauman y que observo y calificé en su
transicion como la “sociedad liquida”

Pero hoy, el paradigma “de la transparencia’, generado a partir
del comienzo del siglo xx1, no es bacterial ni viral, sino neuronal;
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y aparecen nuevas enfermedades cada vez mas generalizadas como
la depresion, el trastorno por déficit de atencién con hiperactividad
(TDAR), el trastorno limite de la personalidad (TLP) 0 el sindrome de
desgaste ocupacional (spo), que definen el panorama patolégico de
comienzos de este siglo. Estas enfermedades no son infecciones, son
infartos ocasionados por un exceso de positividad:

El mundo inmunoldgicamente organizado tiene una topologia particular. Esta
marcado por limites, cruces y umbrales, por vallas, zanjas y muros que impiden
el proceso de cambio e intercambio universal. Por ello no es compatible con el
proceso de globalizacién. La otredad que suscitarfa una reacciéon inmunitaria se
opondria al proceso de disolucion de fronteras del mundo globalizado. La pro-
miscuidad general que, en el presente, se da en todos los ambitos de la vida y la
falta de la otredad inmunoldgicamente efectiva se condicionan de manera mutua.
Asimismo, la mezcla hibrida que domina el discurso teérico cultural y el estado de
animo de la actualidad, es diametralmente opuesto a la inmunizacion. .. Elmodelo
anterior no permitiria ninguna hibridacion (Han, La sociedad del cansancio, 2017).

Han plantea que en las sociedades globales la otredad se difumina
y aparecen mezclas hibridas en el discurso cultural; y este fenémeno
que observa en el ambito de la cultura es particularmente significativo
cuando nos referimos a las religiones y sus manifestaciones actuales,
cuyas formas rigidas y cerradas no se adaptan mas a las estructuras
de pensamiento de las nuevas generaciones.

Lo sagrado no se remite mas a lo tangible, a lo cercano, a la institu-
cién. En el mundo occidental, las figuras del sacerdote y la jerarquia se
han desacralizado, y con ello otras ideas que jugaron un papel fundamen-
tal en el funcionamiento de la iglesia jerarquizada, como la pureza de la
institucion, el que se presente como tinico camino valido de salvacion, el
celibato obligatorio, la situacién subordinada de las mujeres, el sacerdocio
exclusivo de hombres, etc. Estas y otras ideas, que durante siglos permitie-
ron el crecimiento de la institucién en condiciones de hegemonia, no son
compatibles con los nuevos paradigmas y provocan la pérdida de fieles.?

Alejamiento que se refleja en la defensa encarnizada de ciertas posturas eclesiales que
parecieran ocultar problemas graves de lucha por el poder interno en el Vaticano. V. “Die
Gespenter im Vatikan”, Der Spiegel. No. 21/19.05.2018. pp 10-21. V. también Navarro, Ortiz,
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éReligion o espiritualidad?

El concepto de religién es un concepto occidental que se refiere al
vinculo que “re-liga”, que ata al hombre con Dios. En el mundo orien-
tal existe uno equivalente derivado del sanscrito “yoga’, que significa
lazo. Toda religion se expresa en tres niveles que conviene diferenciar
para su andlisis y mejor comprension: la fe; las doctrinas y rituales, y
las iglesias en sus contextos historicos y culturales. He abordado este
tema en profundidad en otro libro al cual remito (Vazquez, Vogt,
2015). Aqui s6lo haré referencia al aspecto de la fe que esta intima-
mente relacionado con la espiritualidad; porque este es el nivel de la
union de todas las religiones.

La espiritualidad (fe) es el nucleo de toda religion, la creencia en lo
trascendente experimentada en la vivencia humana y que se practica
preferentemente en silencio; o como dice Leonardo Boff, “a través del
dialogo con el yo profundo, con la divinidad que nos habita y la busque-
da de respuestas en el propio corazén” (Boff, 2000: 139 y 55). Es “en la
experiencia de fe, donde se realiza esa integracion de todas las personasy
cosas en el Todo’, sefiala Camilo Maccise, y esta experiencia es liberadora
porque lleva a una apertura a la trascendencia y hace vivir la comunion
con Dios. Al mismo tiempo, la comunién con Dios abre a las dimensio-
nes liberadoras que trae consigo el creer en Dios (Maccise, 2009).

La manifestacion de lo trascendente se ha dado en todos los pue-
blos, lenguas, tiempos y lugares, y esa relacion es espiritual. Leonardo
Boff entiende la espiritualidad como “el modo de ser que propicia la
vida, su expansion, su defensa, respeto a su logica que es el don, la
gratuidad y comunioén con las otras vidas y alteridades” (Boff, 2000:
13), donde la fe no se entiende s6lo como creencia que atafie a la razon,
sino implica la vivencia de manera consecuente. Es posible apreciar
la cercania que existe entre las propuestas de espiritualidad de Boff y
Maccise, con el pensamiento budista oriental; entre ellas “el didlogo con
el yo profundo”y “la divinidad que nos habita” con las ideas de “perma-
nencia apacible” y “luz clara interior” del budismo; o “la experiencia de

Flores (coords.) Transformaciones eclesiales. Propuestas del papa Francisco para una iglesia
en pastoral. ITESO 2018.
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la fe donde se realiza la integracion de todas las personas y cosas en el
Todo” con el budismo zen y la vision taoista de unién con el universo.

ésConocimiento o sabiduria?

La siguiente cuestiéon que conviene aclarar en cuanto a las visiones orien-
tal y occidental se refiere a la manera como nos acercamos a la realidad
y buscamos aprehenderla. En Occidente se busca el conocimiento; en
Oriente, la sabiduria. Adquirir conocimiento es un proceso de la mente
que se desarrolla a través de los sentidos y se relaciona con la facultad de la
memoria. Se pretende aprehender un objeto que se percibe como externo
y ajeno: lo mismo si se trata de personas, la naturaleza, lo sobrenatural
o hasta a Dios mismo. Durante mucho tiempo se pretendio llegar al “co-
nocimiento de Dios” por los caminos de la razén o aludiendo métodos
cientificos, lo cual generé discusiones y enfrentamientos interminables
y estériles. El conocimiento se adquiere, se incrementa, se acumula, y se
transforma en una masa indiferenciada de datos que termina por vol-
verse cadtica. Este proceso se facilita ahora con el uso de computadoras
y aparatos cada vez mas pequefios y con mayor capacidad “de memoria’,
que sirven para guardar lo que al cerebro le resulta imposible o innece-
sario. Las computadoras y los teléfonos celulares se han convertido en
una extension del cerebro humano y ademas del propio cuerpo. No hay
mano, entre las generaciones jovenes de casi todo el mundo, que no lleve
un celular y lo utilice como extension de su cuerpo.

La sabiduria, por el contrario, se refiere a un proceso interno, personal
y espiritual. En el libro Cémo comprender la mente, Geshe Kelsang Gyatso
la define como “la mente virtuosa e inteligente, gracias a la cual la mente
primaria realiza un objeto significativo” No son objetos significativos los
que enfocamos con el fin de adquirir poder o influencia, ni los que desa-
rrollamos para vencer a nuestros enemigos o cuidar a nuestros familiares;
esta clase de inteligencia también la tienen los animales, sefiala Gyatso. Por
el contrario, son significativos aquellos objetos virtuosos que nos permiten
comprender la naturaleza tltima de las cosas y los fenémenos, como la
vacuidad, la existencia de vidas pasadas y futuras, o la ley del karma. Y
afade: “La sabiduria es nuestro Guia Espiritual interno que nos conduce
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por los caminos correctos y el ojo divino con el que podemos ver lo que
hemos de saber y lo que debemos abandonar, lo que debemos practicar
y lo que hemos de alcanzar (Gyatso, 2014: 51-52).

La ignorancia y las perturbaciones mentales oscurecen la mente
y son la causa raiz de nuestras acciones fisicas, verbales y mentales
perjudiciales, contintia Gyatso, por ello es importante cultivar la sa-
biduria que nos permite conocer los fenémenos de manera directa y
simultanea, y transformar nuestra mente en la percepciéon omnisciente
de un Buda. La sabiduria no surge ni requiere cantidades cadticas de
informacion, sino que, por el contrario, surge de la escucha o la lectura,
de la contemplacion y de la meditacion. La sabiduria que emerge de
la meditacion se denomina vision superior, y s6lo se desarrolla en de-
pendencia de la concentracién y de la disciplina moral: “Esto significa
que, para generar la sabiduria de la visién superior, primero hemos
de alcanzar la concentraciéon de la permanencia apacible y para ello
debemos practicar la disciplina moral con pureza” (Gyatso, 2014: 54).

En resumen, la sabiduria se desarrolla mediante la concentracion,
la practica de disciplina moral pura y la motivacion de beneficiar a
todos los seres sintientes. Tal es la esencia de la practica espiritual
budista, donde no puede faltar ninguno de estos aspectos.

EL camino espiritual budista para la sociedad
del cansancio

A continuacidn, expongo de manera resumida algunos puntos del
camino espiritual de la tradicion Kadampa,® que dan respuesta a las
inquietudes occidentales. En las primeras paginas del libro Budismo
moderno, Gueshe presenta el diagnostico de los tiempos que vivimos
poniendo como centro del problema la degeneracion espiritualidad.
Senala que hay cinco impurezas que estan aumentando en todo el
mundo, las cuales podemos observar en el medio ambiente y en nues-
tro propio cuerpo y mente:

Continuando el linaje desde Buda Shakyamuni, Athisa (India, 982) funda la tradicién
Kadampa, de la que es parte el autor de libro V, capitulo 2, “Los Kadampas” en Budismo
moderno, pp. 12-26.
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1. ... nuestro entorno es cada vez mas impuro debido a la conta-
minacion; 2) el agua, el aire y los alimentos son cada vez mas
impuros debido también a la contaminacion; 3) nuestro cuerpo
es cada vez mas impuro debido a la proliferacion de dolencias y
enfermedades; 4) nuestra mente es cada vez mas impura porque
nuestros enganos son mas intensos, y 5) nuestras acciones son
cada vez mas impuras porque no controlamos nuestros engafos.

Debido a estas cinco impurezas, el sufrimiento, los proble-
mas y los peligros aumentan por doquier; pero podemos trans-
formar nuestra experiencia de estas cinco impurezas en el cami-
no espiritual que nos conduce a la felicidad pura y duradera dela
liberacion y la iluminacién. Podemos utilizar todas las desgracias
que acontecen en el mundo como ensefianzas espirituales que
nos animan a generar renuncia, el deseo de liberarnos del ci-
clo de vidas impuras; compasion, el deseo de que los demas se
liberen para siempre del ciclo de vidas impuras; y la sabiduria
que comprende que estas impurezas son el resultado de nuestras
acciones perjudiciales. De este modo, por medio de la practica
del Lamrim podemos transformar las condiciones adversas en
oportunidades para cultivar realizaciones del camino espiritual
que nos aportaran felicidad pura y duradera (Gyatso, 2011: 24).

Desde mi punto de vista existen tres ideas milenarias que han sido
fundamentales en el desarrollo de las religiones y que ahora aparecen se-
riamente cuestionadas. No forman parte del nuevo paradigmay cada vez
son menos centrales en la vision del mundo de las nuevas generaciones:

1. Laidea de un Dios con atributos humanos que existe fuera
y muy lejos del ser humano (Vazquez, Vogt, 2015). Un Dios
masculino que todo lo ve, todo lo juzga, que premia y castiga
por las acciones de los hombres (y de las mujeres), que delega
su autoridad en este mundo a los reyes (y sus nuevas formas
de poder, los gobernantes), a los sacerdotes, a los jerarcas de
la iglesia, a los padres de familia, a los maestros, etc. Este pa-
radigma se ha venido desarticulando en la medida en que la
sociedad evoluciona y se transforma.
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2. La idea de que nuestros actos son juzgados externamente y
perdonados o condenados por otras personas. La practica de
la confesion en el mundo catdlico occidental deja de ser una
alternativa para los problemas del alma. El porcentaje de per-
sonas que recurren a ella decrece considerablemente, porque
no satisface a su propia espiritualidad. Se recae cuando no se
practica disciplina moral. Tampoco existen sacerdotes suficien-
tes ni capacitados para comprender la mentalidad de las nue-
vas generaciones. Muchos dogmas y directrices del magisterio
eclesial resultan hoy excluyentes y alejan a practicantes sinceros.

3. La interiorizacion de una percepcion del tiempo sin aconte-
cimientos ni destino. Se percibe la realidad como una acu-
mulacién de datos indiferenciada donde la accién del sujeto
resulta irrelevante para influir en el destino del mundo. Se
interioriza un modelo en el que las acciones no tienen una fi-
nalidad teleologica ni consecuencias a largo plazo. Se pierden
y se ganan vidas; se ataca y se mata. La violencia se interioriza,
se convierte en algo cotidiano; la vida pierde significado. El
cielo y el infierno ya no motivan ni aterrorizan. Se deja de
creer en ellos como destino final e infinito.

Frente a instituciones religiosas en crisis y nuevas percepciones de la
realidad, la respuesta esta en la espiritualidad, nucleo de la relaciéon con
lo trascendente donde se unen las religiones del mundo y se expresan de
formas sublimes y artisticas en un lenguaje comun. En este contexto, y
a partir de la década de los afios ochenta, el budismo se expande como
un camino espiritual incluyente, adecuando sus ensefianzas milenarias
a las formas de vida y pensamiento occidentales, sin detrimento de su
esencia.* Dice Gueshe Kelsang Gyatso:

El budismo es la practica de las ensefianzas de Buda, también llamadas Dhar-
ma, término que significa ‘proteccién’... Hoy dia podemos conocer diferentes
formas de budismo, como el zen y el theravada. Aunque su aspecto y presen-

* En este capitulo me refiero al camino espiritual de la tradicién budista Kadampa, a través

de las ensenianzas de Gueshe Kelsang Gyatso Rimpoché.
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tacion sean diferentes, todas son practicas de las ensefianzas de Buda y son
igualmente valiosas. En este libro voy a exponer el budismo segun la tradicién
kadampa, que es el que yo he estudiado y practicado... las instrucciones que
aqui se presentan proceden de Buda Shakyamuni y de maestros budistas, como
Atisha, Yhe Tsongkhapa y nuestros maestros actuales, esta obra se titula Budis-
mo moderno porque es una exposicion del Dharma diseilada para las personas
del mundo moderno en particular (Gyatso, 2011: 3 ss).

Un camino espiritual para enfermedades del alma

Si, como sefiala Han en su diagnostico de las sociedades globales actuales,
vivimos en un mundo donde las enfermedades son espirituales o men-
tales, no hay otra forma de solucionarlas mas que a través de un camino
espiritual que trascienda a las iglesias y a las religiones mismas; proceso
que ya experimentaron las sociedades y las culturas al diluir sus fronteras.
Un camino donde se encuentren y puedan transitar todas las personas,
creyentes y no creyentes; miembros o no de comunidades religiosas, y que
ayude a profundizar, incluso, la propia fe de creyentes religiosos, como
ha sucedido ya en muchos casos a lo largo de la historia.

Voy a referirme a las propuestas que el camino espiritual budista
ofrece a los problemas planteados anteriormente.

1. Frente alaidea de un Dios fuera, encontrar la luz clara, esen-
cia de la divinidad en el interior de nosotros mismos.

2. Frente a la idea de que nuestras acciones son juzgadas fuera de
nosotros mismos, el budismo ensefia la ley del karma; es decir,
todas nuestras acciones producen sus resultados, y éstos apa-
recen cuando maduran las condiciones. Las acciones virtuosas
producen felicidad, y las perjudiciales, producto de una mente
perturbada, producen infelicidad. Sus consecuencias las disfruta
o padece la propia persona. La inica manera de aliviar el su-
frimiento es a través de la purificacion. Esta requiere practicar
disciplina moral pura, realizar actos devocionales y dedicar los
méritos para alcanzar realizaciones espirituales por el beneficio
de todos los seres sintientes. Se trata de practicas espirituales que
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estan mas alla de dogmas y discursos religiosos y que pueden
seguir creyentes y no creyentes en cualquier parte del mundo.

3. Frente a las diferencias de género y el desmoronamiento del
modelo patriarcal, el budismo propone relacionarnos con los
demads como seres espirituales, ya que esa es la esencia del ser.
Hemos vivido aferrados a mantener un “yo” que no existe,
dice Geshe-la, no somos nuestro cuerpo, ni nuestro nombre,
ni nuestra profesion ni nuestra condicién social. Somos seres
espirituales en camino a la iluminacién. Ese yo que normal-
mente vemos no existe. Es producto de la mente y sélo existe
como mera designacion de ella. Asi existe el mundo, y todos
los fenémenos que normalmente veo: creados por la mente
como mera designacion (Gyatso, 2011: 116-123).

En las primeras paginas de su libro Budismo moderno advierte:

Enlos ultimos afios, nuestro conocimiento en tecnologias modernas ha aumentado
de manera considerable y, como resultado, hemos presenciado un notable progreso
material. Sin embargo, la felicidad del ser humano no se ha incrementado del mis-
mo modo. Hoy dia no hay menos sufrimientos ni menos infortunios en el mundo,
incluso se podria decir que ahora tenemos mas problemas y hay mas peligros que
nunca. Esto indica que la causa de la felicidad y la solucion a nuestros problemas no
se encuentran en el conocimiento del mundo externo. La felicidad y el sufrimiento
son estados mentales y, por lo tanto, sus causas principales no existen fuera de la
mente misma. Si queremos ser verdaderamente felices y liberarnos del sufrimiento,
debemos aprender a controlar nuestra mente (Gyatso, 2011: X111).

“La mente crea el mundo’, dice Gueshe-la: “Hemos de compren-

der que los problemas no existen fuera de nosotros mismos, son
parte de nuestra mente que experimenta sensaciones desagradables”.
Las causas del sufrimiento estdn en el deseo incontrolado, de manera
que, mientras no lo controlemos, no dejaremos de tener problemas.
Esto es valido para cualquiera, “ya sea budista o no, que no quiera
tener problemas ni sufrimiento debe aprender a controlar su deseo
adiestrandose en las meditaciones especificas que Buda ha ensefia-
do” (Gyatso, 2011, p. 5). Por ello, la inica manera de transformar el
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mundo es transformando la propia mente. A partir de esta premisa,
el mayor reto para el pensamiento occidental que el budismo plantea,
se refiere al poder de la mente en la creacidon de todas las acciones,
los fendmenos, las cosas:

Buda ensefid que la mente tiene el poder de crear todos los objetos, agrada-
bles y desagradables. El mundo es el resultado del karma o las acciones de los
seres que lo habitan. Un mundo puro es el resultado de acciones puras, y uno
impuro lo es de acciones impuras. Puesto que todas las acciones son creadas
por la mente, todos los objetos, incluido el mundo, también lo son. No hay
otro creador que la mente misma (Gyatso, 2011: xiv).

El budismo propone tres caminos o niveles para adentrarse en la
practica espiritual. El primero es el camino del ser inicial, para aque-
llos practicantes que desean mejorar sus condiciones de vida acercan-
dose a la espiritualidad y las practicas de meditacion. El camino del
ser del nivel medio se propone para aquellos que anhelan alcanzar la
liberacion, romper con el ciclo del sufrimiento y los renacimientos.
Y el camino del ser del nivel superior para quienes han generado el
deseo sincero de alcanzar la iluminacion por el beneficio de todos
los seres sintientes. En el recorrido de todos ellos estan presentes la
meditacién y la practica de disciplina moral.

El camino del ser inicial

Para iniciar el camino budista es importante meditar en la inminencia
de la muerte. Meditar en la verdad “es posible que me muera hoy”
generara el deseo de desaferrarnos de los disfrutes mundanos y en-
focarse en seguir con sinceridad un camino espiritual.

Al morir, la mente se separa del cuerpo para siempre. Nuestro cuerpo permanece
en el sitio en que se quedo en esta vida, pero nuestra mente viaja a distintos lugares
en nuestras vidas futuras, como el pajaro que abandona su nido para volar a otro.
Esto muestra con claridad la existencia de vidas futuras y que la naturaleza y funcio-
nes de nuestro cuerpo son muy diferentes de las de nuestra mente (Gyatso, 2011: 33).
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En esta y las futuras vidas, las acciones que efectuamos imprimen
huellas en nuestra mente muy sutil, que con el tiempo producen sus
resultados. Las semillas que brotan en el momento de nuestra muerte de-
terminan el tipo de renacimiento que vamos a tener (Gyatso, 2011, p. 42).

El ser del nivel medio. Lo que hay que saber. “Conoce los su-
frimientos” es la primera gran noble verdad que Buda ensefo. Y se
refiere a los que podemos padecer en incontables vidas futuras (el
nacimiento, las enfermedades, la vejez y la muerte). De ahi que sea
importante generar el deseo de renunciar al samsara y alcanzar la luz
clara en esta misma vida.

Lo que hay que abandonar: “Abandona los origenes’, es decir, las
percepciones mentales equivocas que permanecen en nuestro corazon
y destruyen nuestra paz interior sin interrupcién: “La mente ignorante
del aferramiento propio es el pensamiento que cree de manera equivoca
que nuestro yo, nuestro cuerpo y los demas fenémenos que normalmente
percibimos existen de verdad; debido a esta ignorancia generamos apego
alo que nos gusta y odio hacia lo que nos desagrada” (Gyatso, 2011: 61).

Lo que hay que practicar. “Practica los caminos’, se refiere “al ca-
mino interior o realizacion espiritual que nos conduce a la felicidad
pura de la liberacion y la iluminaciéon”. La practica del camino a la
liberacion se resume en los tres adiestramientos: disciplina moral, con-
centracion y sabiduria. Y constituyen los adiestramientos superiores
porque estan motivados por la mente de renuncia (Gyatso, 2011: 62-65).

Lo que hay que alcanzar: “La cesacion permanente del sufrimien-
to y su raiz, la mente del aferramiento propio” Hay que generar la
intencion de alcanzar la meta tltima de la vida humana, la paz mental
permanente y suprema, o nirvana y la felicidad pura e imperecedera
de la iluminacién” (Gyatso, 2011: 65-67).

EL camino del ser del nivel superior

El ser del nivel superior es aquel con capacidad para cultivar un en-
tendimiento y realizaciones espirituales, que no se conforma con
alcanzar la propia liberacidn, sino que piensa en el bienestar de los
demas seres. Entiende que la felicidad y libertad de los demas seres
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es mas importante que la propia. Este es el camino del Bodhisatva
que conduce a la iluminacién total de un Bud (Bodhi = iluminacién,
chita = mente). Al generar la mente de Bodhichita nos convertimos
en un Bodhisatva y en un hijo o hija de los Budas vencedores. El
adiestramiento en este camino incluye cinco etapas:

1. Adiestramiento en el amor afectivo. 2. Adiestramiento en el
amor que estima a los demas. 3. Adiestramiento en el amor
que desea la felicidad de los demas. 4. Adiestramiento en la
compasion universal 5. Adiestramiento en la Bodhichita en
si (Gyatso, 2011: 72).

El desarrollo del amor afectivo hace que nuestra mente sea equi-
librada y pura y es el fundamento para general el amor que estima a
todos los seres sintientes. Reconoce que todo lo que disfrutamos lo
debemos a la bondad de innumerables personas en el pasado o en el
presente. Que lalibertad y felicidad de los demas son igual de impor-
tantes que las nuestras; cuando no reconocemos esto y nos aferramos
a nuestro propio bienestar, generamos una mente de estimacién pro-
pia que es la causa de nuestros problemas: “Los sufrimientos no son
castigos que nos impone nadie, sino que proceden de la mente de
estimacion propia que desea la felicidad propia, pero no se preocupa
por la de los demas” (Gyatso, 2011: 79).

Gueshe-la sugiere meditar en lo siguiente:

La preciosa mente que estima a todos los seres sintientes nos protege a mi'y
a los demas del sufrimiento, nos proporciona felicidad pura y permanente y
colma nuestros deseos y los de los demads. Por lo tanto, debo estimar siempre
a todos los seres sintientes sin excepcién (Gyatso, 2011: 82).

Quien toma el voto del Bodhisatva se compromete a empren-
der el camino de la iluminacién practicando las seis perfecciones:
Generosidad: dar ayuda material a los pobres, incluyendo dar co-
mida a los animales. Ayudar de forma practica a los enfermos y
débiles. Proteger y salvar las vidas de los demas, incluyendo las
de los insectos. Dar amor aprendiendo a estimar a todos los seres
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sintientes. Impartir ensefianzas u ofrecer consejos. La practica
de la disciplina moral implica abandonar todas las acciones im-
propias fisicas, verbales y mentales (robar, matar, mentir, causar
desunion con la palabra, chismorrear, herir con la palabra, tomar
intoxicantes, tener una conducta sexual inapropiada, mantener
creencias erréneas). Practicando disciplina moral nuestras accio-
nes seran puras y nos convertiremos en un ser puro. La practica
de la paciencia nos ayuda a evitar enfadarnos o desanimarnos
aceptando de manera temporal las dificultades o el dafio que otros
nos inflijan. Debemos apoyarnos, dice Gyatso, en practicar con
esfuerzo irreversible para acumular méritos y sabiduria, contem-
plar y meditar en la vacuidad, que es el modo en que las cosas
existen realmente. De este modo progresaremos con facilidad en
el camino hacia la iluminacién. Con esfuerzo llegaremos a la meta
(Gyatso, 2011: 90-91).

Epilogo

Cuando China invade el Tibet en 1959 y expulsa a los monjes de los
monasterios, muchos se refugian en los paises vecinos como India o
Nepal. Su principal preocupacion era proteger las reliquias y conser-
var las ensefianzas. Algunos todavia se inmolan en protesta y conti-
nuan luchando por recuperar los territorios y monasterios perdidos.
Otros, en cambio, comprendieron que el gran tesoro budista son las en-
seflanzas de Dharma que con gran cuidado y amor protegieron durante
miles de afios, y que estas ensefianzas deben darse a conocer en todo el
mundo. En medio de estas condiciones adversas, le fue encomendado al
V. Gueshe Kelsang Gyatso transmitir el Dharma en el mundo occidental.
Fue ordenado monje budista a los ocho afios y estudio en las universida-
des monasticas del Tibet. Realizd retiros de meditacion durante 18 afios
a los pies del Himalaya bajo la direccién de su guia espiritual Triyhang
Rimpoché. En 1991 funda, junto con sus discipulos occidentales, la Nue-
va Tradicion Kadampa. Ha dedicado su vida a impartir las ensefianzas
budistas de este linaje, traduciendo las obras mas importantes y difun-
diéndolas en una gran cantidad de lenguas de manera gratuita.
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Es gracias a su compasion y dedicacion de muchos afios para
adecuar las practicas y las ensefianzas al modo de vida y pensamien-
to occidental que las ensefianzas se conservan y conocen en todo el
mundo.
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Intersticios de las practicas
religiosas en escenarios seculares.
El caso del sufismo en México

ARELY DEL CARMEN TORRES MEDINA

El presente texto es una propuesta tedrica reflexiva sobre las confi-
guraciones de las practicas religiosas y espirituales que actualmente
convergen en espacios seculares. El tema que nos convoca en esta obra
es la reflexion en torno a los buscadores espirituales o la busqueda de
espiritualidades donde las creencias religiosas toman variadas formas,
practicasy expresiones de acuerdo con sus creencias trascendentales.

Las sociedades seculares han traido consigo configuraciones so-
ciales en torno a las hegemonias religiosas. La modernizacion, la cons-
truccion de campos transnacionales, el uso de tecnologias de la infor-
macién y comunicacion (TIC), el constante flujo de nuevos elementos
constitutivos de sistemas culturales y religiosos han devenido en la
reconfiguracion de percepciones, identidades y paisajes sociales, don-
de hasta las religiones consideradas mas tradicionales son tocadas por
los cambios socioculturales insertandose de esta manera en nuevas
formas de ser, pensar y actuar.

En dicho contexto busco en este trabajo una reflexion teérica
con base empirica tomada de mi experiencia etnografica que se de-
sarroll6 entre 2010 y 2011 en torno a la presencia de musulmanes
en Guadalajara y el analisis genealdgico del islam en México. La in-
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cursiéon a campo ofrecié material etnografico que quedd a la espera
de ser analizado y es el que se ofrece para este analisis. Con ello se
reflexiona sobre otros sistemas cosmogoénicos (danza conchero) y de
salud mental y psicoldgica a través de la psicoterapia conocida como
constelaciones familiares (CF). La unidn de estas practicas al sufismo
no es arbitraria, la observacion etnografica dio cuenta de la amalgama
entre las practicas religiosas, espirituales y terapéuticas, ello permite
ejemplificar los intersticios que se configuran en las actuales practicas
religiosas. Es decir, los espacios que quedan entre la practica religiosa
institucionalizada y otras creencias trascendentales para vincularse.

Practicas religiosas y espirituales en contextos
seculares

Las sociedades modernas miraron hacia la laicidad como un recurso
que proporcionaria nuevos cddigos y dinamicas para guiar a las socie-
dades. La religion fue para entonces caracterizada como un elemento
de las sociedades tradicionales, y sin progreso aparente, piénsese en
la Tlustracion y el positivismo. Sin embargo, la modernidad culminé
su construccién con el emblema de laicidad y secularizacion de la
sociedad. Los procesos sociales que en su marco global y local nos
han mostrado que la religion, aun en las sociedades laicas, no desa-
parecio, en su lugar se adapto a los fenémenos sociales, tecnoldgicos,
morales y politicos, abriendo paso a la secularizacién. La constante
redefinicion de su practica y comprension de la fe y pertenencia ha
puesto sobre la mesa la consideracion de una fase de postsecularismo
donde las religiones son participes del espacio publico y son capaces
de regenerarse constantemente.

La religion sigue siendo un sistema que permite al individuo la
comprension del mundo y la existencia con base en un cosmos sacrali-
zado (Berger, 1999, 46), desempefiando un papel decisivo en los modos
de ser, pensar y actuar, es decir, en la construccion social. En la moder-
nidad tardia, las practicas religiosas ya no se cifien a las fronteras cultu-
rales con las que se construyd la identidad nacional, por ende, ni a los
territorios geopoliticos. En realidad, en las sociedades modernas nada
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fue tan puro ni homogéneo, la construccion de la identidad nacional,
siguiendo a Chaterjee (2008), se construy6 en un tiempo homogéneo
y vacio, invisibilizando otras formas de pertenencia.

En la actualidad estamos frente a un escenario donde esas otras for-
mas de pertenencia hacen su aparicion reclamando su lugar en la nacién,
incluso fuera de los limites territoriales. La religion, en esta practica, re-
sulta para muchos un espacio liminar para proclamar la diferencia.

En nuestras actuales sociedades estamos inmersos en la movili-
dad de agentes no sélo econémicos sino culturales, producto de la
globalizacion y transnacionalizacion. Los sistemas culturales, entre
ellos la religion, se desprenden de sus localidades habituales, viajando
y circulando por nuevos escenarios sociales.

No se trata de una dindmica nueva, pues la religién siempre ha
trascendido naciones —considérese, por ejemplo, que las religiones de
linea abrahamica se expandieron conquistando y convirtiendo pueblos.
Este es el caso del islam que desde muy temprana época se esparcid
desde la Meca hacia Africa del norte y Asia. Y si bien no es nueva, si es
diferente en su forma de trascender territorios y anclarse a nuevos. En
este sentido, la idea de comunidad religiosa como la afiliacién a ésta
a partir de compartir un cosmos sagrado dentro de las dindmicas de
movilidad, obliga a repensar a la religion dentro de practicas de trans-
nacionalizacion' y la conformacion de campos (Levitt y Schiller, 2004)
donde se trasnacionalizan sistemas culturales y de creencias.

Ya no es s6lo pensar en el papel de la religion en sociedades secu-
lares, sino las dindmicas que se conectan con la movilidad de agentes
portadores de religion y cdmo éstos se integran, siendo y pertene-
ciendo (ibid: 66-68) al campo social transnacional. La movilidad de

! Dentro de la perspectiva transnacional, la movilizacion de la religién por diversos agen-

tes logra dindmicas dentro de un campo social transnacional, es decir, dentro de un
conjunto de multiples redes entrelazadas de relaciones sociales, a través de las cuales se
intercambian de manera desigual, se organizan y se transforman las ideas, las practicas y
los recursos. Los campos sociales son de multiples dimensiones y engloban interactivi-
dades estructuradas de diferentes formas, profundidades y alcances que se diferencian,
en la teoria social, por los términos organizacién, institucién y movimiento social. Las
fronteras de las naciones no son, necesariamente, contiguas con las fronteras de los cam-
pos sociales. Los campos sociales nacionales son aquellos que permanecen dentro de las
fronteras de los paises, mientras que los campos sociales transnacionales conectan a los
actores a través de relaciones directas e indirectas, via frontera.
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sistemas religiosos como expresiones del creer y su llegada a nuevos
contextos sociales recomponen las tradiciones locales con las que
incluso se ha construido la nacién, abriendo paso al proceso de secu-
larizacion del creer (Hervieu-Léger, 13).

Hérvieu-Léger propone que en este proceso de secularizacion
del creer se experimenta una pérdida de valores y practicas tradicio-
nales en los sistemas religiosos, y como respuesta a ello la religion se
transforma dando paso a nuevas expresiones que no necesariamente
estan en la esfera privada del creyente y que pueden tener diversas
formas de representacion: “el proceso de secularizacion es, ante todo,
un proceso de recomposicion del creer, es 16gico preguntarnos sobre
qué logicas se realizan estas recomposiciones, qué elementos se ponen
en juego y qué dindmicas del creer inducen a su vez estas logicas”

Las pérdidas y recomposiciones de la religion van en dos sen-
tidos, la composicion y recomposicion de las formas del creer a
partir de las rutas individuales del creyente, a través de la deses-
tructuracion y reestructuracion de los dispositivos culturales, don-
de finalmente ambas se entrecruzan (Hervieu-Léger, 2004: 74). En
estas dindmicas de entrecruzamiento las religiones, incluso las con-
sideradas mads tradicionales se reconfiguran y se postulan como:
“[...] un dispositivo ideoldgico, practico y simbdlico por el cual es
constituido, mantenido, desarrollado y controlado el sentido indi-
vidual y colectivo de la pertenencia a un linaje creyente particular”
(Hervieu-Léger, 2004: 23). La pertenencia a un linaje creyente no
necesariamente implica una membresia heredada por una tradicién
familiar, social o cultural respecto a una religion institucional, sino
alalibertad de eleccién del individuo para tomar y desdenar aque-
llos elementos que le son pertinentes en su subjetivacion religiosa.

Ser religioso en la actualidad alude a poder ser creyente sin practicar
o afiliarse 0 no a una institucion. Significa dotar de sentido y significado
a las creencias y practicas, bajo esta dindmica “la creencia no desapare-
ce, sufre una desmultiplicacion y se diversifica, al mismo tiempo que se
producen fisuras, con mayor o menor profundidad” (ibid: 46).

La salida de una religion o practica puede llevar a la entrada de
nuevos encuentros y significados espirituales, incluso sin necesidad
de adherencia. Lo importante es considerar que estas religiosidades con-
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temporaneas, segun Hervieu-Léger (ibid: 162), se construyen sobre la ex-
presion de un creer, una memoria que sirve como soporte de continuidad
y tradicion. De manera opuesta a las religiones tradicionales, el sentido
que sele da ala proyeccion del universo se pluraliza a través de la infinita
combinatoria de significados que incluso estaban lejos de vincularse a lo
religioso. Se trata del desplazamiento de las religiones histdricas a zonas
profanas sobreviviendo a la modernidad para no desaparecer.

Este desplazamiento tiene gran sentido si retomamos la idea de
transnacionalizacion, de los desplazamientos de bienes materiales y
culturales. Las religiones contemporaneas que logran relocalizarse
en nuevos contextos son un canal para la redefinicion del creer y la
identidad. Como expone Hervieu-Léger, el creer da sentido y cohe-
rencia a la experiencia subjetiva de los creyentes, éstos situados en
un contexto social y transnacional recrean, reinventan y resignifican
la religion y el territorio vivido. Ademas de que:

Lo esencial, en este asunto, no es el propio contenido de lo que es creido, sino
la invencion, la produccién imaginaria del vinculo que, a través del tiempo,
funda la adhesion religiosa de los miembros al grupo que forman y a las con-
vicciones que los vinculan. En esta perspectiva, llamaremos 'religiosa’ toda
forma de creer que se justifique completamente a través de la inscripcion que
reivindica en un linaje creyente (ibid: 137).

El escenario de las creencias y practicas
religiosas en México

El escenario religioso en México es plural, desde la presencia hege-
monica de la Iglesia catolica, la amplia variedad de cristianismos, los
diferentes movimientos new age, los orientalismos, otras religiones
monoteistas como el judaismo y el islam o las practicas populares y
creencias indigenas.

Tenemos conocimiento de esta diversidad a partir del levanta-
miento censal. Datos sobre el escenario religioso en México se presen-
tan en el catalogo de religiones del Instituto Nacional de Estadisticay
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Geografia (INEGI). Desde 1950, el Estado, a través del Censo de Pobla-
cién y Vivienda, busco dar cuenta de las adscripciones y pluralidad
religiosa. Por ejemplo, en 1950 el censo sélo identificd a los creyentes
catolicos, protestantesy algunas otras minorias. De 1960 a 1990 anexo6
la categoria “ninguna” para incluir a los “ateos” o no creyentes, asi
como “no especificado’, donde se ubicaron a los individuos que no
se adscribian a alguna institucion religiosa o que profesaban otras
religiones no reconocidas en el pais, como pudo ser en ese momento
el islam o los orientalismos.

En el afo 2000, con el fin de buscar mayor reconocimiento a
la diversidad religiosa, se agregaron las categorias de origen orien-
tal, judaico, islamico, nativista, y dentro de ésta, los movimientos de
mexicanidad y otras religiones no cristianas. El panorama religioso
en México daba cuenta de la insercion de una amplia diversidad de
practicas religiosas institucionalizadas, sistemas diversos de creencias
y espiritualismos. No obstante, este esfuerzo por catalogar e ilustrar
la diversidad de creencias en el pais, el censo como cualquier otro,
ademas de mantener sus margenes de error, ofrece una perspectiva
cefiida a la pertenencia confesional, dejando de lado las conexiones
o modos diferentes de vivir la religiosidad.

Analisis como el de la Encuesta Nacional sobre Creencias y
Practicas Religiosas en México (Hernandez, Gutiérrez, De la Torre,
2016), permiten dar cuenta de que las practicas religiosas no s6lo
tienen que ver con la pertenencia confesional, sino con los cruces
o hibridismos entre religiones, cosmogonias, cultura u otras prac-
ticas que aluden a lo sagrado. Este estudio tomo los resultados del
x11 Censo Nacional de Poblacién y Vivienda de 2010 (2011) para
exponer la complejidad de la diversidad religiosa nacional.

Brevemente ofrezco una radiografia de estos datos para dar cuenta
de las formas de pertenencia a una religion, los grados de compromiso
e interpretaciones que ya no derivan necesariamente de una matriz
explicativa, sino de la exposicion a un amplio catalogo de posibilidades.

En México, 95.1% pertenece a una denominacion religiosa, 4.9%
sin religiéon argument6 que la razén de no pertenencia era porque
todas las religiones son falsas, son librepensadores, ateos, agnosticos,
tienen sus propias creencias, estan buscando, son espirituales mas
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no religiosos, educacion o costumbre (Hernandez, op. cit., 12). Entre
éstas, las de mayor alcance fueron que son librepensadores, tienen
sus propias creencias o que todas son falsas. Del total de los encues-
tados 10.4% ha cambiado de religion, de éste 57.1 dejo el catolicismo
para ir hacia otra practica (idem, 14). Entre las principales razones
del cambio se argumento6 falta de satisfaccion o sentido para vivir
(idem, 16). Estos datos dan cuenta de la movilidad entre religiones y
las razones por las que los individuos dejan de sentirse atraidos por
el tradicional catolicismo.

Entre estos datos hay cruces que permiten repensar la idea de
adscripcion religiosa (idem, 26-31). Por ejemplo, 41.8% de los cre-
yentes se dijo ser por tradicion, 28.3% por conviccion y solo 5.3 ser
practicante. De alli se deduce que, aunque el creyente se adscriba a
una religion, puede o no ser practicante o hacerlo por conviccién. Los
catolicos, por ejemplo, s6lo 47.3% son creyentes por tradicidn, 26.9
por conviccion y sélo 4.8% es practicante. La adscripcion religiosa a
una iglesia o denominacién no implica de facto el compromiso, sino
que éste se ve mediado por las experiencias particulares o incluso de
las propias dinamicas de los grupos donde socializan.

Los grados de compromiso, el transito de la busqueda espiritual, la
convivencia o la entrada y salida de mercados espirituales permiten
la creacién de intersticios o espacios de practicas y comprensiones del
mundo que van quedando entre la practica o creencia religiosa y otras
configuraciones espirituales. El intersticio es entendido aqui no como
el sincretismo o hibridismo de sistemas religiosos, sino una fase previa
que puede o no desdoblarse en una amalgama o un hibridismo. Se trata
de un espacio donde el creyente puede entrar y salir de otras practicas o
rituales para complementar su primera adscripcion religiosa.

Como ejemplo propongo los mismos datos sefialados arriba. En
México, los creyentes o no, los que se adscriben a una instituciéon o
denominacidn religiosa e incluso los que se identifican como fuera de
una religion, son practicantes religiosos no eclesiales (idem: 34-47),
es decir, acuden a actividades que estan enraizadas o tienen sus ori-
genes en cosmovisiones espirituales o religiosas. Por ejemplo, acuden
a peregrinaciones, limpias con yerberos, curanderos, brujos, santeros,
chamanes, asisten a cargas de energia durante el equinoccio, realizan
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rituales indigenas, danzas o temazcales, practican yoga, o meditaciones.
Se puede observar también que, aunque estén o no adscritos a una re-
ligion, su percepcion o creencia trascendental puede estar imbricada o
tocada por otras expresiones, como la creencia en fantasmas, espiritus,
extraterrestres (idem: 42). Por ejemplo, 14.3% de los catolicos dice creer
en extraterrestres. Mas llamativo es el caso de los sin religion, 8.4%
creeen un Dios supremo, 13.4% en la reencarnacion, 26.3% en la vida
eterna, 31.6% en la Virgen de Guadalupe, el 8% en fantasmas, 5.8% en el
diablo 0 6.3% en extraterrestres.

Estos son los intersticios, espacios de practica e interpretacion,
donde independientemente del grado de compromiso del creyente,
su afiliacién o su autodenominacién puede entrar y salir de otras
practicas sin, necesariamente, lograr hibridar un sistema de creencia.

Sufismo en México

El sufismo es una practica religiosa que deriva el islam.> Al igual que
otra variante islamica sigue los pilares islamicos (testimonio de fe, ora-
cion, ramadan, limosna y peregrinacion) y ubica sus fuentes en El Co-
ran y la sunna (tradiciones). Su diferencia estriba en que se trata de la
interpretacion esotérica del Coran, los rituales, el desarrollo de la falsafa
(filosofia) y el kalam (teologia), asi como la inclusion de textos shii que
afirman el origen del tasawwuf (espiritualidad) y busca como meta
recibir la baraka (bendicién), quien accede a ella se convierte en un
sheij (maestro espiritual —santidad—) y a partir de ¢l se crean linajes.

A México esta religion llegd como resultado de la movilidad cul-
tural generada por la migracion, la transnacionalizacién de practicas
misticas y el islam, como por movimientos proselitistas internacionales.

*  Eltérmino sufi apareci6 un siglo después del inicio del islam, en el afio 750, con misticos

y ascetas. Pero es en el siglo 1x cuando se tiene noticias de su practica y la formacién de
maestros que no quedd reservada a los hombres, sino incluyé a las mujeres, aspecto que
sale de la ortodoxia islamica. Esta doctrina, por recoger practicas preislamicas tomadas
del mazdeismo o budismo y cristianismo, ha sido catalogada entre los estudios religiosos
como una religion de tipo new age méas que como islamica. También debe esa catalogacion
debido a que en la practica actual sus participantes son capaces de vincularlas con otras
practicas esotéricas.
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Actualmente hay tres centros vinculados al sufismo: la Orden Halveti
Yerrahi, el Centro Sufi de México y el Movimiento Mundial Murabi-
tun.’ En este estudio ejemplificaré la tesis del intersticio a partir de la
primera, ademas de incluir el caso de una conversa musulmana.

Orden Halveti Yerrdhi

La primera comunidad sufi en instalarse fue la Orden (Tariga) Halveti
Yerrahi que tiene su tekke (centro de culto) en la Ciudad de México.
Esta orden tiene su raiz en Estambul, Turquia, guiada por el sheij
Fahrddin Efendi. En 1978, el sheij Ozzak, predecesor de Efendi, fue
invitado a Nueva York donde varios neoyorquinos pidieron ser sus
alumnos. Tras varios viajes se logrd la apertura de una tekke neoyor-
quina. En 1979, la puertorriquenia Edlin Ortiz Graham (Gonzalez,
2009, 47) visitd la tekke, conocié a Ozzak y dos meses después hizo
la shajada (rito de conversion) y se inicié como sufi a sus veinte afos,
fue llamada Amina Telisma. Ozzak murié y fue precedido por Seffer
en Turquia, y en Nueva York por el sheij Nur.

Mexicanos se acercaron a la orden, entre ellos habia concheros
o danzantes, quienes informaron haber tenido suefios reveladores
donde se les decia que algunos integrantes de la mesa* del Santo Nifio
de Atocha “serian beneficiados por la transmision de catorce siglos de
misticismo islamico traida por la fuerza iniciatica de la orden Jerrahi”
(idem, 49). El sheij Nur viajé a la Ciudad de México y visité la Villa de
Guadalupe. Logro6 instalarse en la ciudad junto a algunos derviches

* Comunidad suff al sur de México, en Chiapas, es la primera mezquita de musulmanes

indigenas en América Latina. Tras el levantamiento zapatista en enero 1994, el MMM a
través de conversos espafioles acudié con la intencion de dar a conocer su proyecto de
sociedad y transmitir el mensaje del profeta. Este movimiento, aunque en sus inicios logré
captar a un gran ndmero de indigenas, ha sido criticado por sus practicas segregativas,
enddgenas, de rechazo al no musulman. Esto gener6 que los 300 tzotziles que habian
aceptado la religion se dividieran. Actualmente, el islam en Chiapas ya no sélo esta liga-
do al MMM, sino a la préctica sunni y al Movimiento Ahmadiyya. Hay que sefialar que,
aunque el MMM se adscribe como sufi, no se han identificado rituales sufies como son la
sema y la danza.

* Mesa es la denominacién que recibe un grupo de danza conchera.
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turcos y estadounidenses, Amina los acompaiié y fundd la tekke, que
fue visitada por el sheij Seffer de Turquia y quedo reconocida.

Desde su fundacion esta Orden ha estado atravesada por practicas
religiosas, que en su origen estan lejos de comprenderse como prac-
tica isldmica. Algunos sufies, al convertirse, siguieron practicando la
danza conchera integrandola a su nueva cosmologia. Se volvio tradi-
cion asistir el 12 de diciembre a la basilica de la virgen de Guadalupe o
al kiosko morisco, ambos en la Ciudad de México, a ofrecer un sema
u oracion con danza en honor a la Virgen. Esta practica, tinica entre
las comunidades sufies, no se ha consolidado como parte ritual de la
practica, funciona s6lo como un espacio intersticial que permite la
entrada y salida de dos sistemas de creencia y cosmogonias que no
encuentran contraposicion.

El sema es el ritual de los derviches girévagos,® expresa la eleva-
cion espiritual y el camino hacia Dios y su retorno. Esta danza, al igual
que el conchero, mantiene un simbolismo césmico: “los derviches
representaban, a través de su danza, el sistema solar y los planetas que
giran alrededor del Sol. Al mismo tiempo que son inmersos en sus
propios microcosmos, crean nuevos mundos y hacen contacto con
la eternidad” (Tekke Nur Ashki al Yerrahi, 2017).

La danza conchero, por su parte, tiene su raiz en el sincretismo sur-
gido de la evangelizacion y las tradiciones indigenas, sobre todo otomi'y
chichimeca. Con el devenir del tiempo ha recibido influencias de la danza
azteca, o ideologias esencializadoras y la neomexicanidad; esta tlltima une
précticas denominadas new age (De la Torre y Gutiérrez Zuiiiiga, 2017).
Su danza es también circular y con musica que inspira los movimientos,

® La palabra sema en realidad significarfa “escuchar”. Al comienzo del rito, los derviches

escuchan la musica, que los inspira a hacer un movimiento giratorio continuo sobre
sus pies que los llevan a un estado de union con la Fuente del Ser. El derviche coloca
la mano derecha extendida hacia lo alto con la palma mirando hacia el cielo, mientras
que la mano izquierda se dirige hacia la tierra. El giro se realiza sobre el pie derecho,
buscando alcanzar velocidad. De esta manera, el girador se convierte en el axis mundi, el
canal entre el cielo y la tierra. El vestido tradicional del derviche consiste en una tinica
blanca sin mangas (tennure), una chaqueta de manga larga (destegul), un cinturén y
un abrigo negro o jirga, que es removido antes de comenzar la danza. Su sombrero, o
sikke, representa la ldpida de su propia tumba, ya que su propésito es “morir antes de
morir”, esto significa realizar la verdadera vida aqui en la tierra antes de partir dejando
el cuerpo bioldgico atras.



204 Arely Medina

igual que el sufismo. La fundacién de una cofradia de danzantes conche-
ros se logra por la autorizacion de generales reconocidos por su grado
y tiempo en la tradicion. Se trata de una genealogia que, al igual que en
las cofradias sufies, el sheijj es el personaje que ha recibido conocimiento
sagrado y solo a través de él se puede acceder a la iniciacion. En ambos
sistemas se trata de una herencia de la palabra que se transmite por un
linaje, elemento relevante en las actuales practicas religiosas. Aqui una
tabla de semejanzas entre ambos sistemas:°®

Mesa Santo Nifno de Atocha

rden Halveti Yerrahi
e ERTE T (Rostas, 2008)
Danza Girévago, circular Danza circular
Lugar Tekke y lugares sagrados Espacios publicos y lugares
sagrados
Tiempo Calendario religioso Calendario religioso

Guia, capitanes, soldado y otras

Estructura | Guia, derviche, sufi
personas clave

La palabra de La Reliquia, orden

Linaje Sigue una orden genealdgica genealdgica

Oracién Danza-cuerpo-mdsica Danza-cuerpo-mdsica

Experiencia | Colectiva con mayor individualidad Colectiva con menor individualidad

A Allah- Dios es uno 2 .
Divinidad - P Expresion en el corazon
Expresion en el corazon

Entre ambos rituales dancisticos se puede tejer un puente hecho
con base en similitudes y objetivos, existe una base cosmogonica que
apela a la palabra “El es Dios” por parte de los danzantes para rendirse
ante la cristiandad y Allah en el islam, también al origen de la vida y se
le rinde tributo a través del cuerpo que permite un estado de conciencia
mistico con el principio de vida. La practica entre derviches y concheros
puede describirse como una practica intersticial. Apela al uso de dos
sistemas que en la comprension del practicante no son antagoénicos.

Sin embargo, Rostas encontré que la danza, aunque sincrética, fue
también una estrategia de resistencia a la evangelizacion (Rostas, 2008)

¢ Tabla comparativa con base en varias lecturas sobre sufismo (Rostas, 2008).
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y que actualmente todas sus formas guardan un modelo de resistencia
colonialista (De la Torre y Gutiérrez Zuiiga, 2018). Los concheros bajo
su propia significacion de la danza apelan a que el grupo debe ser con-
quistador y no conquistado: “ser sufi es ser parte del conquistado, en
lugar de ser conquistador” (Rostas, 2008: 216). Por esta razon, algunos
concheros dejaron el sufismo, pero otros permanecieron cargando de
sentido sus experiencias religiosas en ambos sistemas.

Aunque la comunidad sufi no integré o absorbid la danza conchera,
sino que fue a la inversa para algunos concheros, afio con afio llevan
la danza girévaga a la Basilica de Guadalupe o al kiosco morisco para
reconocer a “la patrona del pais” y, de acuerdo con los suefios proféticos,
agradecer el florecimiento de esta religion en el pais (Gonzalez, 2009, 50).

Esta comunidad también ha implementado otros servicios que
rosan con lo espiritual, como la terapia transgeneracional de estudios
sistémicos que se oferta a través del Centro de Estudios Sistémicos
del cual Edlin Ortiz, conocida como Amina Telisma es tutora.” Este
centro pertenece al Instituto Luz sobre Luz que tiene como funcién
ser “un lugar dedicado a explorar y compartir rutas de sanacién que
aviven la claridad y la paz en el corazén humano’, segin indica su
sitio web. Ofrece terapias, literatura mistica sufi, ceremonias interre-
ligiosas y formacién de terapeutas. Este ultimo se logra a partir del
Centro de Estudios Sistémicos y la aplicacion de la terapia conocida
como constelaciones desarrollada por Berth Hellinger en Alemania.

La psicoterapia de constelaciones familiares (CF) tiene su origen en
los afios ochenta en el desarrollo del psicoanalista Berht Hellinger, en
Alemania, donde actualmente se ha implementado como una terapia
con éxito. En México su desarrollo es reciente. Comenzd en la Ciudad
de México a través de psicologos que en 1999 asistieron a Barcelona a un
congreso, trajeron consigo el sistema y posteriormente, a través del mis-
mo Berth Hellinger y su hija Sophie Hellinger, se realizé entrenamiento.

La practica sufi mexicana no necesariamente tiene que ceiiirse a
la de cF, incluso ésta no es religiosa o espiritual. La sheijja funciona
como canal de informacion e integracion a esta practica, por lo que no
todos los sufies integran los fundamentos tedricos del cr. No obstante,

Para mayor informacion sobre estos datos, cfr. http://estudiossistemicos.com/ (21 mayo 2018)
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otros si han buscado en esta terapia ayuda psicologica e incluso se han
formado como especialistas. La cF funciona, al igual que otra tera-
pia psicolégica, como herramienta que permite al terapeuta guiar al
individuo en su proceso individual de sanacién emocional-psiquica.

Lo que deseo rescatar aqui es la bisagra que permite que entre
algunos sufies la CF sea parte constitutiva de su comprensién cosmo-
gonica y su experiencia mistica. Entre el sistema del cF y el sufismo
se pueden apreciar similitudes en la comprension de la existencia.

La cF considera que el individuo pertenece a un linaje que de-
viene de sus ascendentes. Esta ascendencia hereda genéticamente
aspectos psicologicos, enfermedades, situaciones y formas de ser
en el mundo. En una forma metaférica se trata del arbol de la vida
donde todos los individuos estan atados a sus raices genealogicas. O
todos son pertenecientes a una constelacion y cada una es parte del
entramado de constelaciones posibles en el universo. La transmision
o herencia se da a partir de una carga genética, pero que obedece a
la continuidad de un alma.

Estas ideas compaginan en la filosofia sufi en tanto que se con-
sidera que todos los individuos pertenecen a un solo sistema que
emana de Dios. El conocimiento, ademas de adquirirse mediante la
experiencia, deviene de la transmision de linaje o sheijjs, y en su sen-
tido mas mistico a través de la comunicacion del alma. Un poema sufi
de Rumi, quien es catalogado uno de los mas importantes misticos
sufies, revela esta idea: “Te amo no con el corazén ni con mi mente.
Mi corazén podria detenerse, la mente puede olvidar. Te amo con mi
alma porque mi alma ni se detiene ni olvida”.

El amor como experiencia cognitiva, sensorial, intersubjetiva, guia
la practica sufi. En las cg, Hellinger otorgd un gran valor a la experien-
cia del amor como parte del conocimiento y sentido de existencia. Las
o6rdenes del amor de Hellinger (2001) aluden a los 6rdenes preestable-
cidos en los individuos que por lealtad y amor actian de determinada
manera. Existe el amor ciego que influye en la conducta del individuo
que mira a través del alma a sus antecesores, el amor que accede al cono-
cimiento de los drdenes reflexiona, respeta, sana y redirecciona su vida.

Leila Fatima (2010), una expracticante de yoga, cuenta que fue invitada
auna ceremonia sufi donde conocio a sheijj Nur y sheijja Amina, con quien
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tomo la mano (iniciacién) aproximadamente hace 26 afos. En su integra-
cién a la comunidad logroé participar en el Instituto Luz sobre luz que se
localiza arriba del tekke donde muchos sufies han sido parte de charlas y
diplomados. Explico, por ejemplo, que a través del ritual sufi que controla
la respiracion, logra desaparecer y vaciarse, ascender: “barrer el corazén y
dejar al corazon ser”. Ello tiene que ver con la conciencia de inhalar y exha-
lar como acto de expansion y contraccién del espiritu, de vaciamiento del
alma que regresa a Allah y es depositada nuevamente en el individuo. Su
experiencia ademas con la psicoterapia corporal le hizo unir la practica sufi
con su conocimiento terapéutico:

Una parte de mi estaba alli, la Illaha Ilah Alldh,® estaba una parte del intelecto
que estaba alli, jMira, que si se estan haciendo los intercambios de los glébulos
rojos! ;Se mueven aqui! Que si honras al otro, te agachas, ves al otro, lo desin-
tegras, ves al otro, no solo te ves a ti, ves a Dios, todo es parte de todo, el canto,
los péjaros, pues jvelo! Es tu experiencia la que te va llevando.

Al principio no girabamos, pero si veiamos los suefios, son reveladores,
una chava que llegé de Turquia nos ensefi6 el giro, pero sélo pueden girar
quienes tienen suefos reveladores... cuando se abren cosas tienen que ver
con los suefios.

Esta narracién es un ejemplo claro de cémo las practicas o creen-
cias espirituales se cruzan con practicas terapéuticas de indole psi-
coldgica. Leila, al igual que otros sufies, logra encontrar sentido en
la teoria de cF, la terapia no se mezcla con el ritual sufi, pero en la
comprension intrapersonal de cada uno, religion y psicoterapia es
comprendida en una sola direccion, un alma universal, Dios.

Una conversa tapatia mirando al sufismo

Rosas (2011) es una joven conversa de Guadalajara, su incursion al islam
la hizo en internet. Rosas es una joven que puede catalogarse como
buscadora espiritual. A una edad muy corta cuestion6 su pertenencia

8

No hay mas dios que Allah.
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al catolicismo. Su convivencia en escuelas laicas le permitié convivir
con jovenes cristianos, quienes la invitaron a sus congregaciones hasta
unirse a un par de ellas. Recuerda que a partir de entonces sus dudas
se agudizaron no sélo respecto a la Iglesia catélica, sino sobre las nue-
vas comunidades, saliendo e ingresando a otras comenzo su busqueda
por otras religiones. Internet le ofrecié una amplia gama de creencias,
servicios y oportunidades espirituales. Se informé sobre el judaismo,
hinduismo, budismo e islam; esta tltima llamé su atencion.

Rosas encontrd en el islam un lugar digno para la mujer, una
nueva vision que le otorgaba no sélo estatus divino, sino dentro
de la sociedad. En su historia familiar y cultural, las mujeres han
quedado relegadas de derechos sociales y familiares, aspecto que
adquirié una nueva significacién en el islam. Tras convertirse de-
cidié guardar en secreto su nueva adscripcién para su familia. El
ocultamiento de su religion propicié que siguiera asistiendo a even-
tos familiares de todo tipo, incluso opiné que ello no afecta su
situaciéon como conversa. En Guadalajara, lugar de su residencia,
la comunidad local de tendencia sunni la acogié (Medina, 2014).
Sin embargo, para ella no bastd, necesitaba conciliar de manera
espiritual el ser mujer, musulmana y su realidad familiar, a tener
paz espiritual. Por lo que la conversion para ella es mas espiritual
que social; en ese sentido, se considerd sufi.

El vacio de esta practica en Guadalajara la mantuvo intermiten-
te entre la comunidad local y otras practicas de tipo new age. Rosas
es otro ejemplo de practica intersticial. Entra y sale de la practica
isldmica para integrarse a otras, incuso la catdlica, sin comprometer
su conversion.

Conclusiones

El sufismo, aunque es una rama mas del islam, religion histérica mo-
noteista, es a veces considerada como una practica new age o de los
denominados Nuevos Movimientos Religiosos, en primer lugar, por
el desconocimiento de esta religion y ubicarla dentro de los orienta-
lismos; en segundo lugar, por su elasticidad para tocar otros sistemas
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de creencias o practicas espirituales. Lo new age se ha caracterizado
por “por asociarse a cambios sociales rapidos, propagarse velozmente
utilizando los avances mercadotécnicos, tener estructuras organiza-
cionales transnacionales y poseer contenidos doctrinales deliberada-
mente sincréticos” (Gutiérrez Zuiiga, 1996, 89).

En la contemporaneidad, puede considerarse que cualquier
religion responde a los cambios sociales, se propaga con veloci-
dad y se transnacionaliza, es el caso del islam y la practica sufi. La
practica sufi en México es resultado de estos procesos, ha logrado
salir de sus territorios habituales y transnacionalizarse —la Orden
Halvetti Yerrahi es una red transnacional. Como resultado de los
cambios sociales instaur6 la figura de la mujer como sheijj. Sin
embargo, su propagacion ha sido mas lenta a diferencia del islam
sunni, shia 0 Ahmadiya en México, quienes tienen mds recursos
economicos y propagandisticos, ademads de ser practicas mas re-
conocidas en el mundo que el sufismo.

Lo que se puede observar en los ejemplos citados es que la prac-
tica sufi de la Orden Halvetti Yerrahi mantiene su estructura dentro
de las ramas del islam, la practica ritual no se ha hibridado insti-
tucionalmente, son los individuos desde su experiencia individual
y no comunitaria quienes pueden dotar de sentido, significado y
tender puentes de comprension entre varios sistemas espirituales,
como es la danza conchera o la psicoterapia. Ello se explica desde la
idea de la secularizacién del creer, que apela a la recomposicion de
las experiencias religiosas y las rutas individuales de los creyentes.

La orden, aunque con lineamientos estructurados sobre su exé-
gesis, rituales y cosmovision, respeta la diversidad y las experiencias
de cada adscrito. Aun cuando el Instituto Luz sobre Luz se vincula
con la orden, actta en un plano distinguible del sufismo, se enca-
mina al dialogo interreligioso como cualquier otra religiéon y su
vinculo con la psicoterapia es un recurso de oferta individual mas
no comunitaria.

La practica intersticial, en estos ejemplos, se construye de manera
individual, como el caso de Leila o Rosas. Ambas en localidades dis-
tantes y expuestas a una gran oferta espiritual que permite conectar
sus experiencias biograficas con practicas espirituales y al mismo
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tiempo conectarlas cuando es necesario con la practica islamica sufi
sin comprometer a la comunidad, por lo que tanto la Orden Halveti
Yerrahi como la comunidad musulmana de Guadalajara no han hibri-
dado su practica ni con los rituales concheros, ni con las psicoterapias,
ni con otros sistemas new age.
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iCreo en Jesucristo, pero no voy
a misal! Acercamiento a las razones
de un desencanto

SERGIO PADILLA MORENO

La frase que da titulo a este ensayo corresponde a lo escrito por un
alumno universitario en un trabajo solicitado como una tarea de una
asignatura formal, en el que se les pedia que reflexionaran en torno
a sus convicciones y practicas religiosas. A partir de mi experiencia
docente, puedo afirmar que no es una frase aislada, sino que refleja
una realidad cada vez mds comun entre ciertos sectores de jovenes: la
aceptacion y creencia en una dimension trascendente, pero cada vez
mas alejada de las mediaciones religiosas de tipo institucional, fené-
meno al que pretendo acercarme a través de las siguientes paginas.
La aproximacion que haré serd a partir de la reflexion sobre al-
gunos de los trabajos académicos elaborados, desde hace tres anos,
por los alumnos de una asignatura llamada Fe y Cultura,' materia
curricular que imparto en el Instituto Tecnologico y de Estudios Su-
periores de Occidente (1TESO), Universidad Jesuita de Guadalajara.
Esta asignatura tiene como propdsito general que “las alumnas y los
alumnos seran competentes para analizar los desafios éticos que

' Como parte de la propuesta formativa del ITESO, los alumnos de todas las carreras deben
inscribir dos asignaturas que escogen entre las once que conforman el “Eje de desafios
éticos contempordneos”, donde la materia de Fe y Cultura es una de ellas.
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plantean las relaciones entre fe y cultura en un contexto diverso y
plural, con el fin de posibilitar su comprension critica y respetuosa’.
Entre sus objetivos particulares menciono uno de ellos y que co-
rresponde a lo que se pretende analizar en este ensayo: “desarrollar
la revisidn critica de la propia vida en relacién a las implicaciones
personales, profesionales y sociales que conlleva tener un sistema
de ideas y creencias”. Si a lo largo del curso se logra este propdsito,
cada uno de ellos se asoma, con diversos grados de profundidad, a
revisar criticamente sus propias creencias o increencias, asi como
los fundamentos conscientes o inconscientes de ellas, ademas cla-
rificar sus busquedas, sus preguntas y sus dudas que tiene que ver,
desde su nocion de trascendencia, con la vision de ellos mismos, de
la divinidad, del sentido de la vida y del universo.

Como decia anteriormente, esta reflexién no va mas alla de ser
un acercamiento, a partir de mi experiencia, en la detonacion y
acompanamiento del proceso de reflexion generado en los alum-
nos de la materia. En un futuro, todo esto pudiera ser valioso para
plantear inferencias y preguntas que puedan ser abordadas, mas
adelante, en una investigaciéon con toda la formalidad del caso, lo
que pueda reflejar, mas sélida y ampliamente, la realidad de las y los
jovenes mas alla de los limites del 1TEso y del tiempo que dedican
a su formacion en esta Universidad.

Contextualizacion del curso de Fe y Cultura

Desde hace tres afos imparto el curso de Fe y Cultura en los semestres
de primavera y otofo. A lo largo de estos seis cursos he tenido la for-
tuna de acercarme desde la docencia a un total de 193 estudiantes, que
pueden ser representativos del universo de los actuales estudiantes del
ITESO por la conformacién del grupo que toma la materia en cuantoala
diversidad de lugares de origen, la variedad de las carreras que cursan,
asi como la religion o posturas respecto a lo religioso que declaran. En
cuanto a edades, el total de los estudiantes estuvo entre los 20 y los 23
afios. El 67% tiene su residencia en la zona metropolitana de Guadala-
jara, y el restante 33% proviene de diversas regiones del pais.
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Respecto a la religion, 85% se dice catdlico, 7% se declara agnosti-
€0, 4% se dice abiertamente y convencidamente ateo, 3% pertenece a
alguna denominacion cristiana y hay 1% de estudiantes que dicen ser
adeptos del budismo o alguna filosofia oriental. Cuando a los catélicos
se les preguntd qué tanto viven los compromisos propios de su religion
(entendido por cuestiones bésicas como asistencia dominical a misa,
guiarse por criterios de la moralidad catdlica, frecuentar los demas sa-
cramentos, etc., la mayoria (87%) se reconoce mas bien como “catdlico
de nombre”, ya que no vive de fondo o regularmente esos compromisos;
mientras que 13% que dice que silos vive y participa, ademas, en misio-
nes, grupos juveniles, voluntariados, etc. En contraste, los estudiantes
que son parte de alguna confesion cristiana, en su inmensa mayoria
declaran que si participan en asambleas de oracion y culto, formacion
y mision propias de sus respectivas iglesias.” Es importante decir que la
reflexion de este ensayo esta enfocada, precisamente, en las y los alum-
nos que conforman esta mayoria de 87%, pues son los que representan
cierta indefinicién y ambigtiedad respecto a la vivencia religiosa, lo cual
es el asunto principal a entender los términos de su desencanto; aunque
también incorporo al andlisis a 7% que dice ser agndstico, ya que ma-
nifiestan legitimas y profundas dudas respecto lo religioso, en donde el
desencanto es todavia mds profundo, pues hay detras un proceso mas
solido de reflexion que los llevé hacia esa postura.

Durante las primeras semanas del curso se estudian algunos refe-
rentes tedricos filosoficos, antropologicos y socioldgicos sobre lo que
significa y configura la religién. Después hacemos una reflexion y estu-
dio sobre la religiéon como elemento configurador de la cultura, la cual
es definida como “la suma de valores, creencias, actitudes y modos de
comportamiento prevalecientes en una sociedad en un momento de-
terminado” (Borja, 1997: 195). Hacia la mitad del curso, y a partir de los

> En los resultados sobre diversidad religiosa que se muestran en la Encuesta Nacional sobre

Discriminacion en México 2010, elaborada por el Consejo Nacional para Prevenir la Discri-
minacion, se menciona: “Cerca de la mitad de las personas catélicas participan en actividades
relacionadas con la practica de su religion diariamente o una vez a la semana; mientras que,
entre las y los cristianos y testigos de Jehovd, un poco mas de ocho de cada diez lo hacen con
la misma frecuencia. La proporcion se eleva a casi nueve de cada diez entre las personas evan-
gélicas. Finalmente, alrededor de ocho de cada diez personas pertenecientes a otras religiones
asisten a servicios al menos una vez a la semana” (CENAPRED, 2010).
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elementos tedricos estudiados, pasamos a que las y los estudiantes se
miren a si mismos y reflexionen sobre sus propias creencias o increen-
cias, los fundamentos y procesos de configuracion de tales posturas, asi
como las consecuencias concretas que constatan en su vida cotidiana
en medio de la comunidad en la que viven, tanto en lo que respecta a su
dimension familiar, universitaria y comunitaria. Para lograr esta re-
flexion se les pide que elaboren una reflexion e indagacion fundamen-
tada de su “ADN religioso-cultural”. Las instrucciones sobre las que se
les pide hacer esta reflexion son:

Voltear hacia sus origenes familiares, las influencias que recibieron en sus etapas
escolares previas y algunos otros tipos de experiencias que los hayan llevado a ser
lo que son ahora, a partir del analisis de los constitutivos religioso-culturales que
los configuran.’ Algunas preguntas orientadoras que se les proponen son: ;Por
qué eres quien eres? ;Qué factores han determinado tus gustos, intereses, voca-
cion profesional, vision y valoracion de la realidad, proyectos a futuro, etc.? s Por
qué eres una persona creyente, atea o agnostica? ;Qué factores han determinado
la fuerza o arraigo de lo anterior? ;En qué manera tu fe, ateismo o agnosticismo
son determinantes en tu persona?, etc. Se trata de una autobiografia, insisto,
desde la perspectiva cultural y religiosa, es decir, un ejercicio de introspeccion
para ver como, en lo que t eres ahora, hay influencias, experiencias, personas,
instituciones que cultural y religiosamente estan en tu, digamos, ADN. No se trata
de hacer una cronologia de tu vida, sino que ir mas alla.

Rasgos del desencanto

La informacién que comparten las y los jovenes es de lo mas rico
e invita a quitarse los zapatos, porque como profesor sé que estoy
pisando tierra sagrada (Cfr. Exodo 3,5). La mayoria comparte y abre

* Este trabajo se entrega impreso en papel y con seudénimo para proteger la privacidad

de los estudiantes. Al momento de devolver a cada uno su trabajo con los comentarios
que les hago, se identifican para ponerles la nota, que siempre es la calificacién maxima,
independientemente del nivel de profundidad con que haya querido abordar su autobio-
grafia. La experiencia es que la mayoria de los muchachos realmente le dedican cabeza y
corazon para hacer esta tarea. No son pocos los casos en que luego acuden a mi persona
para dialogar sobre lo que descubrieron al escribir sobre sus vidas.
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con toda transparencia su historia personal y, en muchos casos, van
mas alld de lo que se les pide en la actividad.*

Haciendo una sistematizacion de lo que han compartido en su
autobiografia durante los seis cursos que he impartido, considero que
las posturas que conforman el rango de 87% de las y los jovenes que
tienen cierta vivencia de lo religioso (sobre los que versa fundamen-
talmente este ensayo), se pudieran presentar, de un modo esquemati-
co, a partir de los cuatro rasgos y caracteristicas que se desarrollaran
a continuacion, ilustrados con una muestra de los escritos de algunos
de los estudiantes. Los testimonios estan tomados tal cual lo escribie-
ron en su autobiografia, a menos que haya tenido que corregir algun
detalle de ortografia o palabra mal escrita por error. Cada testimonio
que presento a continuacidn no esta referido a ningiin nombre en
particular. De manera personal hice la transcripcién de los testimo-
nios que en cada entrega de este trabajo se me hacian especialmente
significativos, con el fin de trabajarlos mas adelante y que ahora son
el fundamento de esta reflexion.

a. En materia de cosmovision religiosa hay, en general, una
significativa distancia respecto a las posturas de sus padres
y radical respecto a sus abuelos.

Testimonio 1:

Recuerdo que de pequefia mis papds me metieron a una escuela de monjas, donde
hice con gusto la primera comunion, después tbamos a misa cada ocho dias toda
la familia. Ya en secundaria me cambié a una escuela de gobierno (donde tam-
bién hice la prepa) y recuerdo que en esos afios nada mds iba a misa mi mamd

En cuanto a otra informacién que se infiere en sus autobiografias puedo decir que la
mayoria de las y los alumnos son de clase media alta y alta, aunque hay algunos de clase
media baja y que estudian gracias al apoyo de algun tipo de beca. Hay otro tipo de infor-
macién importante: me he encontrado con experiencias de secuestro que han vivido en
carne propia o en algun familiar cercano; hay experiencias de conflictos familiares como
divorcio, violencia y migracién a causa de diversos problemas. Algunos han tenido que
enfrentar experiencias graves como muerte o enfermedad grave de un familiar, etc. Algu-
nos refieren experiencias no integradas respecto a la sexualidad o algunos otros dilemas
morales. Elementos, todos ellos que, de una y otra manera, se relacionan, configuran o
replantean su experiencia religiosa.



iCreo en Jesucristo, pero no voy a misa! 217

y yo la acompariaba, aunque ya en prepa le decia que me aburria y dejé de ir,
ella me regafio al principio, pero luego lo aceptd. Lo malo era cuando tenia que
visitar a mis abuelos paternos en el pueblo, ya que era cosa de ir a misa diario y
los viernes y sdbado el rezo del rosario. Se ve que a mis abuelitos les dolia que no
me entusiasmara en ir a misa.

Testimonio 2:

Mis papas estudiaron en colegios del Opus Dei y trataron de inculcarme lo mismo
a mi y a mis hermanos. Todos estudiamos en colegio del Opus desde primaria
hasta la prepa. En secundaria me inscribi a un club juvenil de la obra, donde
recibiamos platicas de los padres y nos daban charlas de formacién. En un prin-
cipio yo lo aceptaba sin chistar porque siempre en mi familia me inculcaron esos
rollos. Pero yo no quise irme a la up (Universidad Panamericana), porque la
carrera que queria no se ofrecia alli, hecho que contrarié mucho a mis papds,
pues no veian con simpatia a los jesuitas. Ahora, la verdad no sé si creo, pero me
gusta la vision que se tiene en esta escuela. Sigo acompariando a mis papds a misa
cada domingo para no contrariarlos, pero me pregunto muchas cosas que espero
aclarar mds adelante y que no me atrevo a debatir con ellos. Me alejé mucho de
los medios de formacién del Opus y no se me antoja regresar.

b. En su mayoria, las y los jovenes siguen manifestando un
interés y valoracion por la dimension trascendente del ser
humano, pero sin reconocer las mediaciones instituciona-
les como la Iglesia, los sacramentos, el clero, etcétera.

Testimonio 3:

En mi familia somos de una religion muy tradicional o puramente cultural,
somos catdlicos porque asi nos tocé. En la preparatoria fui a misiones dos veces
y fue padre ver la fe de la gente pobre de los pueblitos a los que fuimos. Fueron
experiencias muy ricas y es por eso que ahora me da mucho coraje ver cémo
viven algunos padres llenos de lujos, preocupados nada mds por las limosnas
y por sus homilias donde hablan mds del pecado que otra cosa. Creo en Jesu-
cristo, pero no voy a misa, me aburre un buen. No veo en la Iglesia que se viva
el mensaje de Cristo.
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Testimonio 4:

En algiin momento de mi vida me pregunté sacaso los tinicos valores son los
que se proclaman en las religiones, las cuales dicen cada una tener la verdad?
Yo estoy convencido del valor de los derechos humanos y trato de trabajar
por ellos, los cuales no necesariamente tienen que ver con la moral religiosa.
Es mds, muchas veces creo, estoy convencido, de que dentro de la religion
se violan muchos derechos humanos, alli estd el caso de las victimas de la
pederastia y que la iglesia no ha hecho nada. Y veo que hay mucha gente que
trata de hacer un mundo mejor, mds justo, mds sustentable y que trabaja
por generar respeto, tolerancia, equidad, etc., y que ni siquiera es creyente,
algunos hasta ateos son.

c. Muchos jovenes hablan de que han perdido o tenido crisis
de fe a raiz de los escandalos en los que se ha envuelto la
Iglesia catolica en los ultimos afios.

Testimonio 5:

Yo fui muy influenciada por los Legionarios de Cristo, pues desde primaria y
hasta prepa estudié en sus colegios. Recuerdo cuando se supo lo de Maciel, muchos
maestros, papds y algunas amigas lloraron y perdieron la fe. Yo quise seguir en
ese colegio porque alli estaban mis amigas, pero me hice muy critica a la religién,
aunque sin decirlo abiertamente, pues me hubieran corrido. Me puse a investigar
por mi cuenta y descubri que la Iglesia catélica ha estado llena de historias de
corrupcion y violencia, como en Las Cruzadas, el modo como impusieron la fe en
la conquista en México, los casos de los papas Borgia que en el Vaticano tuvieron
amantes y pelearon por tener territorios y tesoros. No se diga el escdndalo de los
curas pederastas que parece que no termina y los papas sabiéndolo no hacen
nada al respecto. Ademds, en muchos casos la religion es algo simplemente que
se vive como para darse caché social segiin el padre que te case y el templo en
que lo hagas. Yo me digo que soy creyente, que me gusta leer la Biblia y trabajar
por valores como la justicia y la democracia (por eso colaboro en una organiza-
cion que hace politica desde la ciudadania), pero la verdad no creo en la Iglesia.
Ahora con el papa Francisco como que veo en él mds congruencia, pero no lo veo
en la totalidad de la Iglesia.
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Testimonio 6:

Cuando en la clase de Fe y Ateismo vimos la pelicula de Romero, me impresioné
su valentia por vivir la fe y buscar la justicia para los pobres, pero lo comparo con
los padres y obispos que conozco y no sé por qué casos como los de Oscar Romero
son mds bien excepciones. Me choca la condena que hacen en la Iglesia hacia los
homosexuales, pues yo por el hecho de serlo no me siento mala persona, sino que
trato de dar lo mejor de mi a los demds; pero cuando hablan tan despectivamente
siento que no encajo en esta Iglesia.

d. Engeneral, los jovenes no encuentran sentido a los referen-
tes religiosos fundamentales como la Biblia, los rituales, las
normas morales y los dogmas. Pero simpatizan con algunos
rasgos de diversas religiones.

Testimonio 7:

Desde que entré aqui al TTESO me di cuenta de que soy catdlico cultural. En un mo-
mento pensé que era ateo, pero aclaré el asunto en la clase de Fe y Ateismo que tomé
el semestre pasado. No me atrevo a negar que existe un Ser Supremo, aunque nada
tiene que ver como no lo pintan en las religiones cristianas. No creo que sea un Padre.
sPor qué no una madre? La misa es de lo mds aburrido que hay, con signos anacro-
nicos y padres que no la dicen sino como rutina, aunque hay honrosas excepciones.

Testimonio 8:

Cuando tomé el curso de Cristologia en el semestre, me gusté ver la dimension
humana del Jestis, el “chancludo de Nazaret” como alguna vez alguien dijo, jeje.
Se me hizo padre verlo como un hombre apasionado de un proyecto humanizador
dirigido a la “escoria” de la sociedad. Entendi que su sacrificio y muerte se equi-
para a la muerte de otros grandes personajes que terminan por ser aniquilados
por el sistema, como Gandhi, Luther King, el obispo Romero que vimos en la
pelicula y la judia [Etty] Hillesum. Pero de eso a pensar en Jestis como Dios ya
no me cuadra la cosa, y mds cuando vimos que los evangelios son reflexiones muy
posteriores a los hechos y que de alguna manera estdn hechos a conveniencia del
mensaje que se queria transmitir.
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Pistas para comprender el desencanto

En la base de estas cuatro caracteristicas descubro tres elementos que, en
mi opinidn, los fundamentan de manera transversal a cada una de ellas,
constatacion que se muestra después de hacer un analisis mas profundo,
no solo de las autobiografias, sino adicionalmente de la vision integral que
como profesor tengo de las reflexiones que las y los estudiantes muestran
alo largo del curso en el aula y en las diversas tareas que se piden.

Diferencias generacionales en relacion a los referentes

Es un hecho contundente que la distancia generacional entre abuelos,
hijos y nietos es cada vez mas profunda y significativa de lo que fueron
las distancias en el siglo pasado, siendo las relacionadas con la religion las
mas significativas. En distintas instancias del 1TEso, desde hace tiempo
se ha suscitado un profundo interés por conocer mejor a nuestros estu-
diantes, lo cual ha llevado a acercarnos a expertos que han investigado
sobre la juventud en México tanto fuera como dentro de nuestra misma
Universidad (Mendoza, 2011: 193). Entre los académicos compartimos
la sensacion de que, en los ultimos diez afios, los jévenes que atendemos
en nuestra labor docente van presentando cambios veloces, profundosy
significativos en cuanto a sus procesos de maduracion —se habla de que
ahora la adolescencia es una etapa que dura mas tiempo—, los modos
de allegarse y procesar informacion, asi como en la forma en que se
entienden y entienden el mundo en el que viven.

A partir de mi experiencia puedo constatar que acercarme a las y
los jévenes tomando en cuenta ciertas caracterizaciones generacionales
me ha permitido entenderlos mejor y, asi, plantear nuevas estrategias
pedagogicas para lograr los propdsitos de la materia Fe y Cultura. Debo
decir que las primeras cinco o seis generaciones a las que les imparti
clase entre 2005 y 2010 —siempre a través de materias que implican el
estudio y la reflexion sobre la religion desde diversas perspectivas—,
nacieron entre 1992 y 1996, es decir, pertenecian a los ultimos naci-
mientos que quedaron dentro de la llamada Generacién X o Millen-
nials. Pero, en los ultimos ocho afios de docencia pude constatar la
transicion hacia otra generacion (los nacidos después de 1997), que
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ya se les conoce, segtin varias nomenclaturas, como la Generacion
Z (Fumero, 2016) o la Generacion App (Flores, 2018). Al contrastar
ambas generaciones, se puede ver que los Millennials tardios (mis
primeros alumnos) todavia no estaban totalmente imbuidos por las
Tecnologias de la Informacién y la Comunicacion (TIC), sino que
experimentaron la transicion en el uso generalizado de las mismas y
su irrupcion en la vida cotidiana; ademas de que son jévenes que les
tocd vivir en su nifiez el proceso de alternancia politica en Méxicoy,
durante su adolescencia, fueron testigos de las complicaciones en la
consolidacién democratica de nuestro pais. Ahora que son jévenes
adultos, estan inmersos en la crisis institucional, politica y econémica
contemporanea que vivimos a escala nacional e internacional.

La Generacién Z ya creci6 con las TIcC, por lo que son llamados
“nativos digitales”, destacando que son jovenes multifuncionales, que
prefieren lo visual para acceder a la informacion —que se les abre con
amplitud mediante la facilidad de apretar una tecla en su dispositivo—,
y que crecieron con el acceso cotidiano al internet y las redes sociales, su
acceso a la television es a través de plataformas de videos bajo demanda.
“Los Z tenian un maximo de 5 afios cuando cayeron las Torres Gemelas
y 12 aflos cuando se desato la crisis econdmica mas grave de la historia”
(Magallén, 2016: 29). Ademas, es una generacion que nacid y crecio
en una logica de globalizacidn, con el acceso a la circulacion de ideas
e imagenes de todo tipo, facilmente accesibles a través de la pantalla
de su Smartphone —que ya “es una extension de su cuerpo” (Flores,
2018: 51)— y que muchos de sus criterios de valor estan en funcién de
lo divertido o lo aburrido. Es una generacion que, en general, le cuesta
la lectura profunda de textos complejos, no tienen desarrollado el in-
terés por la historia y en ambitos urbanos se va desdibujando en ellos
el sentido de pertenencia e identidad cultural, que para sus padres y
abuelos tuvo en lo religioso un referente fundamental. La Generacion
App pone mas bien el énfasis en la imagen que dan y los grupos a los
que pertenecen en el ambito de las redes sociales. Son cada vez mas
contestatarios y, rechazando el mundo que les proponen los adultos,
la juventud actual “propone su —ahora si “su’, sin una “s” al final que
pluralice— propia propuesta” (Serra, 2002: 29). La complejidad y ur-
gencia de reflexionar todo lo anterior deriva de la realidad de que en
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Meéxico, segtin la Encuesta Intercensal 2015, los jovenes entre 15 y 29
afios representan 25.6% de la poblacion total (INEGI, 2015).

Un dato curioso que no quiero dejar pasar es que, a menudo, se
percibe que los progenitores de estos jovenes tienden a sobreprote-
gerlos a partir del complejo contexto en el que viven:

Esverdad que hoy los jévenes lo tienen dificil para conseguir trabajo, pero, al me-
nos en los paises ricos de Occidente, sus padres tuvieron la mejor y mas pacifica
calidad de vida que ha conocido la especie humana. Estos afortunados padres
se han esforzado de una manera nunca vista para no herir los sentimientos de
sus hijos, para protegerles de lo feo, lo duro y lo dificil de la vida (Carlin, 2018).

En conclusién: es una generacion que ya vive plenamente dentro
del fendmeno de la postmodernidad (Prado, 2002), donde no hay
pautas estables ni predeterminadas, lo que provoca conflictos con los
valores, criterios y modos de ver el mundo de la generacion adulta. La
cosmovision religiosa, los rituales, las liturgias, los referentes teologi-
cos y biblicos, que en su momento fueron centrales en nuestra cultura,
ahora comienzan a diluirse en la razén, conciencia e imaginacion de
la nueva juventud o, en el mejor de los casos, comienzan a situarse
ante ellos de nuevas maneras, aspecto que veremos después.

Jovenes confusos respecto a como entender el presente,
asi como incertidumbre hacia el futuro, en los que la religion
no da suficientes respuestas

Un denominador comun entre la mayoria de las y los jovenes es su
percepcion de que la religion no ayuda mucho al momento de enfren-
tar los serios retos que tienen frente a ellos, especialmente en lo que
se refiera a la incertidumbre respecto a las oportunidades de trabajo,
problemas sociales como la violencia, crisis de diversas indoles y la
complejidad de entender un mundo que cada vez es mas liquido,
segun la nocion de Zygmunt Bauman (2000).

Tomando el hilo del punto anterior, se percibe claramente entre
los jovenes que la premisa que fue valida cuando los ahora adultos
fuimos jovenes, respecto a que los estudios universitarios nos abrian
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la puerta a una vida mejor, ya no lo ven ahora las nuevas generaciones.
Alo largo de los cursos puedo percibir la inquietud de los jévenes por
la incertidumbre que les provoca su proximo acceso al mercado labo-
ral. En el Informe del Observatorio de Salarios 2018 se documenta,
con toda claridad y a partir de la frialdad de los nimeros, que “dos
de cada tres asalariados de entre 15 y 29 afios trabajan en México en
condiciones de precariedad debido mayormente a que ganan menos
del minimo para no caer en situacion de pobreza” (Portella, 2018).

Otro frente de incertidumbre es cuando voltean a ver la situacién
mundial: fue un fendmeno notorio entre mis alumnos su enorme te-
mor cuando se anuncio el triunfo de Donald Trump en las elecciones
presidenciales en Estados Unidos.

Otro problema que se abre ante ellos es el asunto de la violencia,
pues la mayoria ha sufrido, de manera directa o indirecta, algun tipo
de delito, hecho que los hace especialmente sensibles ante problemas
como las desapariciones forzosas, el problema del acoso sexual en
todas sus modalidades, las muchas aristas de la corrupcién politica
que estan en el origen de muchos tipos de violencia, etcétera.

Un aspecto mas que se percibe entre los jovenes es que, si bien tie-
nen acceso practicamente inmediato a la voragine de informacion res-
pecto a cualquier tema, lo cierto es que les falta desarrollar la capacidad
y tener criterios sélidos para discernir y profundizar sobre lo valioso de
lo que no lo es; la superficialidad con que se accede, se analiza y se usa
la informacién es norma comun entre los jovenes. El P. Nicolas Pachén,
Superior General de la Compaiiia de Jesus, dijo en una conferencia
dictada en la Universidad Iberoamericana de la Ciudad de México:

Todos ustedes han experimentado lo que llamo la globalizaciéon de la superfi-
cialidad, y cémo afecta tan profundamente a los miles de jévenes que tenemos
a nuestro cargo en las universidades. Cuando se tiene acceso tan rapido a tanta
informacion y con tan poco esfuerzo, cuando se puede expresar y publicar la
opinién personal en forma tan inmediata e irreflexiva en el blog personal o en
los microblogs, cuando el ultimo editorial de New York Times o El Pais, o el
ultimo video “viral” pueden circular con tanta rapidez entre gente que esta al
otro lado del mundo y configurar sus percepciones y sentimientos, suele elimi-

narse el dificil y minucioso esfuerzo del pensamiento critico (Pachon, 2010: 12).
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Al momento en que el joven enfrenta todos estos problemas: incer-
tidumbre ante el futuro, signos cada vez mas cotidianos de ruptura del
tejido social y la voragine de informacion, etc., la propuesta de sentido
desde la religion le queda muy lejana. En el vi Plan Diocesano de Pastoral
La Nueva Evangelizacion al servicio del Reino, del afio 2015, de la Arqui-
diocesis de Guadalajara, cuando se analiza el escenario correspondiente
a los jovenes y adolescentes, se reconoce como hecho englobante la “In-
diferencia de los jovenes a las cosas de Dios y una postura sumamente
critica frente a la Iglesia” (p. 31), aunque al momento de enumerar las
causas de ello se cae, en mi opinidn, en explicaciones muy superficiales.

Pero vale la pena sefialar un hecho que da esperanza, pues llam¢ la
atencion de muchos investigadores y analistas el compromiso y la parti-
cipacién que amplios sectores de jovenes de estas dos generaciones mos-
traron en la emergencia por los sismos en la Ciudad de México y otras
poblaciones del centro y sur del pais, en septiembre de 2017. Se pensaba
que eran generaciones apaticas, individualistas o, cuando mas, tendientes
arelaciones tribales en torno a intereses comunes; pero la emergencia de
los sismos, asi como el protagonismo de no pocos jévenes por enarbolar
causas sociales complejas, como el fendmeno de los desaparecidos, la
violencia y un nuevo modo de hacer politica, hace que se tengan que
plantear preguntas mas de fondo para entenderlos y atenderlos. De aqui
que, hoy en dia, se tenga muy en cuenta la importancia del voto de estos
jovenes en los procesos electorales contemporaneos. Pude percibir algu-
nos rasgos de todo lo anterior, esperanzadoramente, entre mis alumnos
de la clase Fe y Cultura.

Religiones institucionalizadas que se presentan con un discurso
muy alejado de los problemas y las preguntas de los jovenes

A menudo se ha escuchado decir que, tanto la Iglesia catdlica —por
mencionarla especificamente dada su prevalencia en nuestra cultura
y en la clase de Fe y Cultura—, como las dimensiones instituciona-
les de otras religiones, frecuentemente contestan preguntas que los
jovenes no se hacen y, mds bien, ignoran sus cuestionamientos mas
vitales y profundos. Es asi que el discurso y las narrativas religiosas
les quedan lejanas a sus anhelos, intereses, dudas, problemas, etc. La
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consecuencia es, entonces, que a lo religioso lo rechazan, lo critican
0, en la mayoria de los casos, les es indiferente.

Un asunto comun que se preguntan los jovenes de hoy es en relacion
con la sexualidad, en un contexto donde las valoraciones sobre ella en
nuestra cultura se han diversificado con diversas consecuencias. Lo que
descubro, en los jovenes con quienes me toca trabajar, es un constante con-
flicto con la postura moral de la Iglesia en materia de sexualidad. Ante esta
confusion y conflicto es oportuno leer lo que dice el P Emmanuel Sicre:

Las consecuencias de este conflicto son multiples: me termino alejando de la fe
porque es un corsette que no me deja ser libre, Dios se me convierte en un ser que
vigila y castiga mis pensamientos y comportamientos sexuales, pierdo mi sentido
espiritual del encuentro con el otro y aquella experiencia de fe que decia tener ha
quedado como algtin pueblo visitado en el pasado de mi vida. Hay quienes buscan
sostener su fe en un grupo o personalmente permaneciendo en la religion, pero
deciden resolver el conflicto perpetuando una doble via paralela donde Dios-fe-re-
ligién-espiritu (asociado a pureza-claridad-limpieza-inmaculado) van, por unlado,
y sexo-genitalidad-afectividad-erotismo (asociado a pecado-sucio-cochino-oscuro)
van por otro, y ni por casualidad se pueden entrelazar. ;No es esto una verdadera
“esquizofrenia moral”? Situacion que se da en muchas interioridades estén o no cer-
cade lafe cristiana porque responde a un problema de nuestra cultura (Sicre, 2015).

Otro campo de conflicto es lo relacionado con los rituales reli-
giosos y su sentido. Los jévenes durante el curso manifiestan que no
entienden un rito central del catolicismo como es la misa, ni tampo-
co el sacramento de la reconciliacion y el sentido del sacerdocio. El
asunto del bautismo lo entienden mas como un rito que da identidad
cultural al incorporarlos a la religién de su familia. Dice Pablo D’Ors:

Los sacramentos de la Iglesia ya no significan casi nada para la inmensa mayoria
de quienes atn participan en ellos. Un signo que deja de significar ya no es signo,
sino un juego de magia. Los ritos cristianos y los simbolos en los que se funda-
mentan han degenerado, para la mayoria de los creyentes, en pura magia (2015).

En el ya aludido v1 Plan Diocesano de Pastoral de la Iglesia de
Guadalajara se reconoce, en el apartado de analisis de la realidad, que
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en el escenario de la pastoral liturgica hay un hecho englobante: “La fe
celebrada como mero ritualismo y sacramentalismo’, lo que termina
por distanciar la liturgia de la vida misma.

También es frecuente escuchar acidas criticas de los jovenes res-
pecto a la conducta concreta de los creyentes, pues “dicen una cosa
y hacen otra’, con todas las consecuencias concretas que de ello se
derivan. En este sentido son especialmente sensibles y criticos a los
escandalos que han puesto a la Iglesia en entredicho: el problema de
los curas pederastas, las relaciones de ciertos lideres religiosos con los
poderes facticos, asi como el faraénico estilo de vida de algunos de
ellos.” Es comun escuchar entre ellos hacerse la siguiente pregunta:

;Cdémo es posible que, en paises de mayoria catélica, mucha gente piadosa que
frecuenta la Iglesia, que todos los dias recibe la Eucaristia y que habla de Cristo
y adora a Cristo, viva indiferente ante la injusticia y la desigualdad y, mas aun,
contribuya con sus opciones politicas y econdmicas a mantener cada vez mas
la desigualdad y la injusticia? (Alexaindre, 2009).

Ante estas confusiones, dudas y criticas de los jovenes, descu-
bro que asumen dos posturas: la mayoria se decide mas bien por la
indiferencia, mientras que una minoria se orienta a lo que se llama
“religion a la carta”. En relacién con la primera postura:

En lo que respecta a lo religioso, se dice hoy que la juventud es increyente, pero
algunos sospechan que mas que atea o agnéstica es indiferente. El caracter empi-
rico o positivista de esta cultura tecnocientifica lleva a mucha gente de hoy a pedir
pruebas tangibles de la existencia de Dios. Estas no se pueden dar y, entonces, el
camino hacia la indiferencia se facilita (Prado, 2002: 6-7).

Respecto a la “religion a la carta™

El proyecto de una religion mundial sin formalismos, mas alld de toda institu-
cién, que disuelva las religiones formales en una religion light esta en marcha.

Llama la atencidn que, durante los seis cursos de Fe y Cultura, en cada uno de ellos los
jovenes han reconocido y aplaudido los gestos austeros del papa Francisco, aunque les
genera escozor la riqueza del Vaticano.
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Y muchos jovenes experimentan este atractivo de esta religion “a la carta”. Las
exigencias son pocas. El stress moderno es superable con los recursos orientales
que ofrece este tipo de religiosidad. Se puede aseverar también que, junto con la
indiferencia religiosa, la religiosidad light forma parte de los rasgos distintivos
de la juventud moderna (Prado, 2002: 8).

Lo que llama la atencién es que el fenémeno de la “religion a la
carta’, lo digo a partir de mi experiencia docente, es una realidad
que va en crecimiento. Muchos jévenes sienten un anhelo de tras-
cendencia en medio de la exaltacion de la materialidad, la imagen,
la competencia feroz a la que los lanza la sobrevivencia en el mundo,
etc. Sin embargo, como dice el P. Nicolas Pachon:

Abrumados por la alucinante variedad de opciones, de valores, de creencias y de
visiones del mundo, muy facilmente caemos en la cdmoda superficialidad del
relativismo o de la mera tolerancia de los otros y sus opiniones, en lugar de com-
prometernos con el arduo trabajo de formar comunidades de didlogo en busca
de la verdad y el entendimiento. Es mas facil hacer lo que nos dicen que estudiar,
rezar, arriesgarnos o discernir una opcion (p. 13).

Un aspecto mas por mencionar y que se deriva de lo anterior es
que, en general, las y los jévenes que manifiestan posturas criticas
o dudas hacia su religion (especificamente 87% de catdlicos sobre
los que se centra esta reflexion), suelen tener niveles muy deficientes
o insuficientes en cuanto al conocimiento de la religiéon que dicen
profesar, incluso los que provienen de escuelas catdlicas. Muchos
de ellos se quedaron con la informacién que recibieron cuando se
prepararon para su primera comunion y algo de lo que les dejo la
formacion religiosa recibida en la escuela o la familia, pero parece
que quisieran enfrentar la vida adulta y sus retos, desde la cate-
quesis que recibieron en su nifiez o adolescencia. Este fendmeno
no se presenta entre jovenes catélicos comprometidos y los pro-
venientes de denominaciones cristianas, quienes tienen un nivel
suficientemente avanzado de conocimiento de sus fundamentos
teologicos, aunque habria que estudiar qué tanto son capaces de
dialogar criticamente con ellos o qué tanto son asumidos mas
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como paradigma ideoldgico, con el riesgo fundamentalista que
ello implica. Esto dltimo puede decirse de quienes se declaran
ateos y agnosticos.

Conclusion

Entre las y los jovenes que me ha tocado acompanar, a lo largo de
estos tres afos en la clase de Fe y Cultura, constato que estamos muy
lejos de hablar de una tendencia creciente hacia el ateismo, sino que
hay una necesidad muy profunda —aunque poco clarificada— de
abrirse hacia la trascendencia y la espiritualidad. Pero es constatable
que hay profundas resistencias a hacerlo dentro del marco institu-
cional de la religion, especificamente hablando de la Iglesia catolica.
Algunos jovenes han encontrado luces respecto a sus preguntas y
busqueda mas profundas en experiencias como la meditacion, el
silencio, el contacto con la naturaleza, trabajo como voluntarios en
proyectos sociales y el acompafiamiento personal, gracias a otras
asignaturas que se imparten en el ITESO como Autoconciencia y
meditacion, Desarrollo de la autoestima, Cristologia o a través de
actividades del Centro Universitario Ignaciano, responsables de pro-
mover la espiritualidad de San Ignacio de Loyola en la universidad.
Sin embargo, sus busquedas en el campo de lo religioso tienden a ser
una “religiosidad privada, individual, acomodada y difusa. Es una
experiencia religiosa mas afectiva que racional, mas espontdnea que
formal, mas corporal” (Serra, 2002), es decir, hay una tendencia a
una espiritualidad sin religion, que va cada vez mas en aumento, lo
cual representa todo un reto pastoral para las religiones institucio-
nalmente constituidas.
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Pederastia: la encrucijada
que cambiara el futuro
de la Iglesia catolica

JIMENA AGUIRRE DE LA TORRE
MARTA FERNANDA ORDONANA TEJEDO
YESENIA JAZMIN CHAPULA GUTIERREZ

“Una gran obra de arte, aunque tenga alguna mancha, sigue siendo
bella; ésta es una verdad que cualquier critico intelectualmente hon-
rado reconocerd”! El anterior comentario lo realiz6 el entonces papa
Juan Pablo II en su discurso dirigido a los cardenales estadouniden-
ses citados en el Vaticano, refiriéndose a la Iglesia catolica cuando
respondi6 al caimulo de escandalos por los innumerables casos de
encubrimiento de sacerdotes pederastas.

En la actualidad, si algun clérigo o jerarca de la misma denomina-
cién religiosa llegara a mencionar palabras andlogas a las expresadas en
dicho discurso, por mas elocuentes que suenen las metaforas utilizadas
para referirse a la institucion religiosa, terminaria por derramar la tltima
gota de dignidad que le queda a la Iglesia hoy en dia, sobre todo, por lo
que ha estado sucediendo —todavia— en los tres ultimos pontificados.

! Papa Juan Pablo II. “Discurso del Santo Padre Juan Pablo II en la Reunién Interdicasterial
con los cardenales de Estados Unidos”. La Santa Sede, 2002. Vaticano, 12 de noviembre de
2018. Recuperado de http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/es/speeches/2002/april/
documents/hf_jp-ii_spe_20020423_usa-cardinals.html
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Actualmente, la Iglesia catélica esta sufriendo rupturas estructu-
rales y se encuentra perdiendo eficacia simbdlica, pues se esta gene-
rando una crisis institucional interna, al igual que un rompimiento
delealtad por parte de sus adeptos, debido en gran parte a la mediati-
zacion de los casos de pederastia y a sus encubrimientos sistematicos
por parte de la misma institucion religiosa.

Silo anterior no se logra solucionar, perdera su actual hegemo-
nia y capital simbdlico, pero si le sumamos sus dificultades para
posicionarse y adaptarse al contexto en que vivimos: una sociedad
de consumo regida por subjetividades y caracterizada por la busque-
da de sensaciones y colectora de nuevas experiencias,” significaria
incluso el fin de la denominacion religiosa tal y como la conocemos.

;Serd necesario que la Iglesia cambie su manera de operar si es que
pretende mantener o aumentar su capital simbolico? ; De qué manera
los casos de pederastia influyen en la pérdida de eficacia simbolica
que esta sufriendo hoy en dia?

Estas son las preguntas que se busca responder en el presente
articulo y, para ello, se explicara, primero, en qué consiste el delito de
la pederastia, se especulard acerca de las causas del porqué se llevan
a cabo por parte de clérigos catdlicos, se realizara un acercamiento
de la evolucion acerca de como se han enjuiciado dichos delitos a
través de la historia, tanto por parte de la Iglesia como la intervencion
del Estado —o falta de la misma— al respecto dentro de México y,
ademas, se contextualizara acerca de lo que ha estado pasando en los
ultimos meses para entender la situacion tan escabrosa en la que se
encuentra la Iglesia catélica en el presente.

;Pederastia o pedofilia?

Para poder hablar de la pederastia dentro de la Iglesia y demds depra-
vaciones sexuales en las que se han involucrado miembros de dicha
institucion, es importante aclarar la diferencia entre estos dos tipos
de padecimientos mentales y conductas.

2

Zigmunt Bauman, Liquid Modernity. Cambridge, Polity Press/Blackwell, 2000, p. 140.
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Se considera pedofilia al trastorno sexual o parafilia caracte-
rizada por el sostenimiento de fantasias o impulsos recurrentes
de excitacién sexual en el que el objeto de deseo es una persona
que no ha llegado a una maduracién de conciencia total, es decir,
ninos o nifias prepuberes. Los pederastas, en cambio, son aquellos
individuos que llevan a cabo dichas fantasias a la realidad a través
de la seduccién o la violencia, o sea, cuando hay un abuso sexual
de por medio.’

Actualmente, las redes sociales provocan una interconexién im-
presionante y la instantaneidad de la comunicacién ha permitido
que los hechos se den a conocer de manera mas rapida que en otras
épocas sin importar la distancia; para los casos de la pederastia en
la institucion religiosa catdlica, al menos desde que llegé a oidos del
derecho civil, la barrera espacio-tiempo también se rompi6 y se die-
ron a conocer muy pronto desde el afio 2016.

Un ejemplo es el caso del 14 de agosto de 2018 en el que la Corte
Suprema de Pensilvania publicé un informe de casi 1,400 paginas de
investigacion acerca de abusos sexuales hacia infantes, protagoniza-
dos por sacerdotes y jerarcas eclesiasticos durante las tltimas siete
décadas. Ademas, segun El Pafs, existié un encubrimiento sistematico
por parte de altos funcionarios de la Iglesia en Pensilvania, asi como
dentro del Vaticano.*

Tan sélo dentro de este informe se logré identificar a mas de
1,000 nifos abusados por unos 300 sacerdotes en el periodo que
va de 1940 a 2018. La mayoria de las victimas eran adolescen-
tes y preadolescentes; algunos fueron manipulados con alcohol
o pornografia y les hicieron masturbar a sus agresores, o fueron
manoseados por ellos. Otros fueron violados oral, vaginal y anal-

* Cfr. Devoto, Ey Aravena, L. “Pedofilia. Un punto de vista endocrindlogo.” Revista Médica

de Chile, 2013: 1471-1472. Sociedad Médica de Santiago. 13/11/2018 https://scielo.conicyt.
cl/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0034-98872003001200017

Laborde, A. (15 de agosto de 2018). Mds de 300 sacerdotes acusados de abuso sexual en
Pensilvania. Recuperado el 18 de septiembre de 2018, de El Pais: https://elpais.com/inter-
nacional/2018/08/14/estados_unidos/1534272368_o010615.html y Faus, J. (15 de agosto de
2018). Las violaciones de curas en Pensilvania: 1.356 pdginas de espanto. Recuperado el 14 de
septiembre de 2018, de El Pais: Internacional: https://elpais.com/internacional/2018/08/15/
estados_unidos/1534285596_678133.html
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mente. A pesar de haberse identificado a tal nimero de victimasy
victimarios, la mayoria de los delitos habian prescrito por haberse
cometido hace ya mucho tiempo o porque los autores estan muer-
tos. “Solo dos de los casos en el informe han derivado actualmente
en imputaciones delictivas, aunque las revelaciones también sal-
pican a cargos actuales”’

A partir de este caso, se emprendieron investigaciones simila-
res dentro del mismo pais norteamericano y alrededor del mundo.
Entre los paises que se tiene registro de abusos por parte de sacer-
dotes se encuentra Irlanda, con 14,500 victimas infantes desde 1936
hasta 1990; Chile, el pais con el mayor nimero de casos de viola-
ciones por parte de clérigos y religiosos de la Iglesia; Alemania,
donde un informe del afio pasado descubrié que aproximadamente
547 integrantes de un coro fueron victimas de abusos entre 1945
y 1990; asi como también en Australia, donde el arzobispo Philp
Wilson se convirtid en el eclesiastico de mas alto cargo jerarquico
de la denominacion religiosa catolica a escala mundial, declarado
culpable de encubrir abusos sexuales contra menores. Canada,
Bélgica, Holanda y Austria se encuentran también dentro de los
paises que realizan mas denuncias, informes e investigaciones
acerca de los delitos de pederastia cometidos por parte de dicha
institucion religiosa.’

Como se ya se evidencid, la pederastia no es un tema nuevo para
la Iglesia, pues existen pruebas que demuestran que se lleva a cabo
por clérigos desde hace décadas, si no es que siglos, pero como men-
cionamos al principio, lo que esta ocasionando el escandalo actual
sobre el tema es la mediatizacion de la materia, tan caracteristica de
nuestros tiempos, entre otros factores politicos implicados.

®> Faus, J. (15 de agosto de 2018). Las violaciones de curas en Pensilvania: 1.356 paginas de

espanto. Recuperado el 14 de septiembre de 2018, de El Pais: https://elpais.com/interna-
cional/2018/08/15/estados_unidos/1534285596_678133.html

Ortiz, K. (28 de agosto de 2018). ;En cudles paises ha habido mas abusos sexuales de curas
catdlicos? Radio Cadena Nacional (RCN Radio S.A.S . Recuperado de https://www.rcnradio.
com/internacional/en-cuales-paises-ha-habido-mas-abusos-sexuales-de-curas-catolicos



Pederastia 235

EL abuso sexual, ¢es delito o pecado?

En el ordenamiento juridico democratico de México, el abuso sexual
es visto como un delito penal. Dentro de este marco juridico, también
es culpable el que, de forma consciente y activa, encubre u ordena encu-
brir estos comportamientos. En sintesis, usar a un menor como objeto
sexual, ya sea mediante violencia, engafio o astucia, supone un delito.

El Cddigo Penal Federal aborda este tema en el articulo 209 Bis
diciendo que

Se aplicara de nueve a dieciocho afios de prision y de setecientos cincuenta a
dos mil doscientos cincuenta dias de multa, a quien se aproveche de la con-
fianza, subordinacion o superioridad que tiene sobre un menor de dieciocho
afios, derivada de su parentesco en cualquier grado, tutela, curatela, guarda o
custodia, relacion docente, religiosa, laboral, médica, cultural, doméstica o de
cualquier indole y ejecute, obligue, induzca o convenza a ejecutar cualquier
acto sexual, con o sin su consentimiento.

La misma pena se aplicard a quien cometa la conducta descrita del parrafo
anterior, en contra de la persona que no tenga la capacidad de comprender el
significado del hecho o para resistirlo.”

Por otra parte, en el ambito eclesial se encuentra la consideracion de
la pederastia como un pecado. En la Biblia es posible encontrar pasajes
que nos remiten —de manera amplia— al entendimiento del concepto
pecado, como en Mt 5,18-20: “En cambio lo que sale de la boca proce-
de del corazon, y eso es lo que hace impura a la persona. Del corazén
proceden los malos deseos, asesinatos, adulterios, inmoralidad sexual,
robos, mentiras, chismes. Esas son las cosas que hacen impuro al hom-
bre”. De igual forma, podemos hallar menciones en las que se refieren
al pecador como alguien que con sus actos se hace dafio a si y a los
demas y los aleja del camino de Dios; pero a pesar de esto, no hay una
definicion concreta, por lo que sera necesario recurrir a otras fuentes.

7 Codigo Penal Federal. Poder Ejecutivo Federal. Articulo 209 Bis. Estados Unidos Mexi-

canos. México. Secretaria de Gobernacion 14/11/2018.
https://www.juridicas.unam.mx/legislacion/ordenamiento/codigo-penal-federal#10024
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En otro fragmento evangélico se puede observar que Jesus se pronun-
cia contra los pecados hacia los nifios,® cuando en Mt 18, 4-8 se afirma:

El que se haga pequefio como este niflo, ése serd el mas grande en el Reino de
los Cielos. Y el que recibe en mi nombre a un nifio como éste, a mi me recibe.
El que hiciera caer a uno de estos pequefios que creen en mi, mejor le seria
que le amarraran al cuello una gran piedra de moler y que lo hundieran en lo
mas profundo del mar. jAy del mundo a causa de los escandalos! Tiene que
haber escandalos, pero, jay del que causa el escandalo! Si tu mano o tu pie te
esta haciendo caer, cortatelo y tiralo lejos. Pues es mejor para ti entrar en la
vida sin una mano o sin un pie que ser echado al fuego eterno con las dos
manos y los dos pies.

A pesar de que las Sagradas Escrituras mantienen una actitud
reacia ante los abusos realizados contra los ninos, en éstas Jesus mues-
tra una actitud misericordiosa hacia los pecadores y los perdona.
Se puede dar cuenta de esto en Jn 8,7, donde menciona: “Aquel de
ustedes que no tenga pecado, que le arroje la primera piedra’, y en
Jn 8,10-11 dice: “3Ninguno te ha condenado? Ella contest6: Ninguno,
sefior. Y Jesus le dijo: Tampoco yo te condeno. Vete y en adelante no
vuelvas a pecar”. Habra que sefialar que, en el caso de los escandalos
con ninos, el planteamiento de Jests no es el perdon incondicional,
sino el perdén asociado al desarraigo de la conducta escandalosa, por
lo que sefala: “Si tu mano o tu pie te esta haciendo caer, cortatelo y
tiralo lejos™ Ante esta comparacion entre el Codigo Penal Federal
Mexicano y la postura de la Biblia respecto a este asunto, surgen otras
cuestiones: ;Se debe considerar a la pederastia como un pecado o
como un abuso? ;A cual se le debe dar mas prioridad cuando se es

# El concepto nifio en el evangelio se refiere en principio a los infantes, no sélo por la edad

sino por la condicién de vulnerabilidad que tienen. En este sentido, el término nifio es
un concepto con una extension mayor, para incluir a cualquiera que, por su condicién de
educacion, de etnia, de formacidn incipiente de la conciencia, se encuentre en situacién
de vulnerabilidad por la que podria ser abusado. Por otra parte, el texto “El que se haga
pequefio como este nifio, ése serd el méds grande en el Reino de los Cielos. Y el que recibe
en mi nombre a un nifio como éste, a mi me recibe” de la cita planteada alude también a la
actitud positiva del nifio que se sorprende ante lo nuevo y tiene un sentido de solidaridad
con el otro.
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feligrés del catolicismo? ;Tendria que haber una negociacién entre
los ordenamientos legales y teoldgicos en problematicas como ésta?

El focalizar esta encrucijada entre la ética eclesiastica y la propia
responsabilidad civil, ocasiona la reapertura del debate acerca del
secreto de confesion, pero ;qué es lo que dice la Iglesia al respecto? El
Derecho Candnico en el capitulo 11 sobre el ministro del sacramento
de la penitencia estipula el sigilo sacramental como algo inviolable, se
prohibe descubrir al penitente sin importar el motivo y los sacerdotes
estan obligados a guardar secreto sobre el conocimiento de los peca-
dos por la confesion.” Cabe preguntarse, ;hasta donde es prudente
guardar silencio cuando lo que se tiene en juego es la integridad,
dignidad y seguridad de una persona? Parece que el criterio basico
para el discernimiento es la formula de que todo delito es pecado,
pero no todo pecado es delito; y es ambos en el caso de la pederastia.

El celibato sacerdotal como factor implicado
en la comision de pederastia

Cuando se especula acerca de las posibles causas de la pederastia
dentro de la Iglesia, la primera idea que se viene a la mente son los
votos sacerdotales'® tan comprometedores para los clérigos, lo que ha
generado la especulacion de si el celibato podria ser una de las causas

®  Cfr. Cédigo de Derecho Candnico, capitulo 11 Del Ministro del Sacramento de la Penitencia.

Recuperado de http://www.vatican.va/archive/ESL0020/_P3E.HTM

En términos generales se suelen identificar los votos religiosos y las promesas sacerdotales.
Canoénicamente tienen diferencia dado que los votos implican la eleccién de un estado de
vida por el que se asume el seguimiento de los consejos evangélicos —pobreza, obediencia
y castidad— como elementos clave del camino de perfeccion cristiana para que el que los
emite trate de asemejarse a Cristo. Al respecto conviene leer el Decreto Perfectae caritatis
del Concilio Vaticano 11 y el canon 1191 del Derecho candnico. Las promesas sacerdotales
se tratan de un juramento donde se pone a Dios por testigo del mismo. En el caso de los
clérigos se trata de una promesa de obediencia al obispo y a sus sucesores que se realiza
en la primera parte del ritual de ordenacion. Respecto al celibato, el c4digo de derecho
canodnico lo plantea en el canon 277 bajo la consideracion de la observacién de la conti-
nencia perfecta y perpetua. De este modo se asume que celibato y castidad son asuntos
externamente similares, pero con un fondo humano, legal y teoldgico distinto. Respecto
a la idea de pobreza del sacerdote, ésta no forma parte de las promesas sacerdotales de
manera explicita. El Derecho Canénico sefiala que “los clérigos han de vivir con sencillez
y abstenerse de todo aquello que parezca vanidad”. Si bien esto implica la moderacién

10
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de los abusos sexuales. La practica del celibato en la Iglesia ha sido
vivida de manera no oficializada desde el siglo 1 por los apdstoles.
La primera manifestacion oficial se observo en el concilio de Elvira
en el afo 360, cuando se le dio un caracter obligatorio a la solteria
consagrada para los obispos, presbiteros y didconos. La solteria, con-
sagrada a partir del siglo 1v, no niega el matrimonio de los ministros
ya casados, pero intenta evitar la actividad sexo-genital por el con-
cepto conocido como pureza ritual que refiere a la consagracion de
un cuerpo puro que se dispone a la accién ritual.

Es en el afio 742 cuando el papa Bonifacio anuncia el castigo ha-
cia los sacerdotes casados. A partir de esto, en todos los concilios se
siguio oficializando el celibato consagrado a Dios. Al principio hubo
problemas cuando algunos sacerdotes y obispos se oponian, pero con
el tiempo la situacion respecto al tema se asumio y fue aceptada como
un decreto oficial para todos los sacerdotes catolicos de rito latino.
Esto gener6 dos tipos de practica dentro de la Iglesia catdlica romana:
los sacerdotes de rito latino que asumen el celibato y los sacerdotes
de rito oriental a los que se permite el matrimonio.

La fundamentacion biblica del celibato se encuentra principal-
mente en los textos del Nuevo Testamento, por ejemplo, en Mt 19, 12
se enuncia: “Pues algunos son eunucos porque nacieron asi; a otros
los hicieron los hombres; y otros se han hecho asi por causa del Reino
de los cielos. El que pueda aceptar esto, que lo acepte”

Por su parte, el apostol Pablo, en I Co. 7, 29-32, menciona la vida
en castidad como una forma de agradar a Dios y construir su Reino,
y habla sobre la importancia de llevar una vida en solteria consagra-
da a Dios como la manera mas adecuada de recibir al sefior en su
segunda venida."!

En la perspectiva actual, la Iglesia catdlica expone la fundamen-
tacion del celibato a través del documento Presbyterorum Ordinis,
sefialando que los presbiteros “por la virginidad o celibato conservado

en el uso de las cosas, no se trata en sentido estricto del voto de pobreza que implica la
comunidad de bienes que se plantea con este consejo evangélico.

' Rodriguez del Real, José Joaquin. “Célibes por una América Latina justa”, 2010. Pontificia
Universidad Javeriana, 19/11/2018. Recuperado de https://www.javeriana.edu.co/biblos/
tesis/teologia/tesis58.pdf
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por el reino de los cielos, se consagran a Cristo de una forma nueva
y exquisita, se unen a El més facilmente con un corazén indiviso, se
dedican mads libremente en El y por El al servicio de Dios y de los
hombres, sirven mas expeditamente a su reino y a la obra de rege-
neracion sobrenatural, y con ello se hacen mas aptos para recibir
ampliamente la paternidad en Cristo”"?

En los diversos textos que abordan el tema, tanto en la Biblia como
en documentos oficiales del Vaticano, el eje de la argumentacion se-
fiala que el celibato es una manera de entregarse plenamente a Dios
y a la construccion de su Reino, ya que asi el sacerdote estaria mas
comprometido a las exigencias del mismo y teniendo mayor afinidad
y disponibilidad con Dios.

Sin embargo, dado que la teoria y la practica no siempre van ali-
neadas, y cada sujeto —en tanto sujeto moral— decide el modo de
vivir el celibato, no es posible saber si ésta es la razon determinante
de los abusos cometidos por parte de sacerdotes, ya que, en institucio-
nes religiosas tales como las vinculadas al protestantismo, permiten el
matrimonio dentro de ordenados en la institucion, y aun asi también
acaecen los casos de pederastia y abuso. Mas aun, no existen estudios
concluyentes sobre la relacion entre celibato y pederastia.

Si la pederastia no es actual, épor qué tanto
silencio hasta hoy?

Aun con lo descrito anteriormente, es inevitable no cuestionar la con-
temporaneidad del tema y su mediatizacion y, por lo tanto, es natural
preguntarse ;por qué si se sabia de dichos abusos sexuales cometidos
a infantes desde hace décadas sale apenas el cimulo de denuncias y
acusaciones? Responder a esta pregunta equivale a realizar una re-
capitulacion histérica del tratamiento de la pederastia en la Iglesia
catolica, particularmente desde la segunda mitad del siglo xx y lo

!> Decreto Presbyterorum Ordinis sobre el ministerio y la vida de los presbiteros 1965. Re-
cuperado de http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/
vat-ii_decree_19651207_presbyterorum-ordinis_sp.html
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que va del xx1. Segtin el doctor Elio Masferrer, existen tres etapas de
dicho tratamiento."?

La primera etapa estd caracterizada por el silencio total, en la cual
el documento clave para ubicarla es la Instruccion sobre la manera de
proceder en los casos de delito de solicitacion, firmado por el Cardenal
Ottaviani, secretario de la Congregacion del Santo Oficio, el 16 de
marzo de 1962. En esta Instruccion. .. se refiere al delito de solicitacion
como “cualquier acto obsceno, gravemente pecaminoso, perpetrado
de cualquier manera por un clérigo, o que éste ha intentado cometer,
con jovenes de cualquier sexo o con bestias brutas (bestialismo)”'*
Dentro de las intenciones de la redacciéon de dicho documento se
encuentra la impetuosa voluntad de evitar escandalos al respecto,
esto se denota desde la confidencialidad con la que fue tratada la
Instruccion... Asimismo, se logra separar al delincuente del delito,
transformandolo Gnicamente en pecador, pues para el agresor se en-
cuentran estipuladas tinicamente sanciones curativas consistentes en
la repeticion de determinadas oraciones, efectuacion de peregrinajes
piadosos, ayunos, obras de caridad, etc., contemplandose como ulti-
mo recurso la expulsion del estado clerical. Por otro lado, a cualquier
eclesiastico delator y a las propias victimas se les amenaza con pena
de excomunidn (sélo redimible por el papa) si se quiere hacer uso de
sus derechos, apelando al sistema juridico del pais donde se perpetrd
el delito, tomando como base de dicho amedrentamiento la premisa
juridica que afirma que todos los bautizados estan bajo la jurisdiccion
de la Santa Sede.

Como puede observarse, esta forma de tratar el problema de la
pederastia derivo en el encubrimiento del asunto, y al reducir su com-
prension a pecado, queda dentro del ambito eclesial; con lo que se
establece una distancia del delito, de la sancién punitiva de acuerdo
con laley civil, y el impedimento de que tal conducta sea valorada por
la justicia civil y no por la religiosa. Las sanciones quedan dentro del

'* Masferrer Kan, E. (2016). Pedofilia. Un secreto a voces. (Texto no publicado).

* Congregacion para la Doctrina de la Fe. Instruccién sobre la manera de proceder en los
casos de delito de solicitacién,1962. Recuperado de: http://www.vatican.va/resources/
resources_crimen-sollicitationis-1962_en.html (El texto original se encuentra en inglés).
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orden moral y de la discrecionalidad, con lo que el problema en lugar
de solucionarse se encubri¢ facilitando su continuacion.

Se considera como segunda etapa la que inicia con el documento
Normas sobre los delitos mds graves reservados a la Congregacioén para
la Doctrina de la Fe, firmado en 2001 por el cardenal Joseph Ratzinger,
como prefecto de dicha congregacion y posteriormente sumo ponti-
fice, donde se cambiaron algunos de los criterios para el tratamiento
de la pederastia. La razon de dichas modificaciones se encuentra en
el aumento epidémico de las denuncias de abusos sexuales en los
Estados Unidos y Europa.

Dentro de los cambios que fueron avalados por el entonces papa
Juan Pablo II, se anul6 a los obispos locales la capacidad para sancio-
nar a los clérigos en materia de solicitacién, y mas bien se les exigia
enviar las demandas al Tribunal Apostdlico de la Congregacion para
la Doctrina de la Fe.'” Sin embargo, aun éstos podian considerar si la
denuncia era o no verosimil y guardarse la posibilidad de archivarlo.
Ademas, al terminar con la instruccion de la causa, si el obispo no
lo consideraba culpable, se debia destruir, y a los 10 afios de que el
menor cumpliera la mayoria de edad, el caso prescribia.

Dos casos permiten ejemplificar la forma de operar por parte
de las autoridades eclesiasticas ante el problema de la pederastia.
El primero, procede de un contexto mas cercano en el caso del ar-
zobispo de Guadalajara, de este modo encontramos que el cardenal
Juan Sandoval [figuez da razén de dichas acciones cuando menciona
en entrevista con la Agencia EFE que la Casa Alberione'® fue un
centro de rehabilitacion de sacerdotes hasta que Juan Pablo II envié
en 2001 una carta a los obispos para pedirles que no encubrieran
los casos de pederastia. Desde entonces se pusieron en marcha mu-

'* Congregacion para la Doctrina de la Fe. Carta a los obispos de la Iglesia catdlica y a
otros ordinarios y jerarcas sobre los delitos mas graves reservados a la Congregacién
para la Doctrina de la Fe, 2001. Recuperado de http://www.vatican.va/roman_curia/
congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_20010518_epistula-graviora-delic-
ta_sp.html#_ftnref3}

La Casa Alberioni es un espacio de atencién a sacerdotes dependiente de la Arquididcesis
de Guadalajara. En ella se internan sacerdotes que requieren apoyo emocional, psicol6-
gico, fisico y espiritual para desempefiar su ministerio. A este espacio fueron remitidos
sacerdotes acusados de pederastia para tratar su situacion bajo el criterio de enfermedad.

1
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chas reformas para investigar a los sacerdotes.'” Un segundo ejemplo
del modo como se han asumido dichas reformas se puede localizar
dentro de un apartado de la Gaceta Oficial de enero-junio de 2007 de
la Arquididcesis Primada de México-Tenochtitlan, donde se encuen-
tran los criterios a tomar en cuenta en relacion con el procedimiento
de abuso de menores por parte de los clérigos, escritos por el obispo
auxiliar Marcelino Hernandez Rodriguez, sacerdote y psicélogo, ade-
mas de director de la Casa Alberione de Guadalajara, donde, como
se menciond, se encontraban internados y en tratamiento clérigos
pederastas, alcohodlicos y que sufren demas psicopatologias. En dicho
documento se estipula que, al ingresar, el clérigo debe firmar un do-
cumento deslindando al Obispo de cualquier responsabilidad civil o
econdmica con respecto a los dafios causados a la victima, quedando
esta obligatoriedad cubierta por el mismo sacerdote victimario. Si
no pudiera cumplir los gastos, la Arquidiocesis tratara de apoyar a la
victima, pero nunca se definen los procedimientos o el alcance de su
responsabilidad.'® En lo que respecta a la relacién de las leyes civiles
y el tratamiento de los abusos sexuales, se menciona claramente que
“la Arquididcesis no tiene obligacién de denunciar a un clérigo cul-
pable de abuso sexual. La ley procede contra el culpable solamente
por queja del ofendido o de su representante” (idem: 256). Lo anterior
da a entender que un obispo jamas entregara a un sacerdote, a menos
que se atreva a sobrepasar las normativas eclesiasticas. Con este modo
de proceder nuevamente quedan en la indefension las victimas de
sacerdotes pederastas, y aunque se reconoce la necesidad de apoyo,
nuevamente queda a la discrecionalidad. Se trata de una situacién
de encubrimiento, pero mas complicada porque pretende eliminar
la responsabilidad de la institucion, cuando el sacerdote ha cometido
el delito de pederastia. Hay que sefialar que para este planteamiento
la pederastia continta siendo considerada pecado por la Iglesia, y se

7 EFE (8 de junio de 2016). Cardenal emérito admite que hubo proteccion a pederastas

en oeste de México. Recuperado de Agencia EFE, de https://www.efe.com/efe/america/
mexico/cardenal-emerito-admite-que-hubo-proteccion-a-pederastas-en-oeste-de-mexi-
€0/50000545-2950043

' Arzobispado de México-Tenochtitlan. Gaceta Oficial, enero-junio de 2007. Recuperado
de https://www.arquidiocesismexico.org.mx/PDF/Gaceta_2007_WEB.pdf
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reconoce su caracter de delito hasta que es denunciado por el afectado
ante la autoridad civil.

La tercera etapa de los procedimientos contra la pederastia la pro-
tagoniza el papa Francisco desde el 2013 y esta marcada por distintas
disposiciones en la materia por su parte. Es aqui cuando se comienza
anotar que la instituciéon ya no puede controlar el flujo de la informa-
cion, por los procesos de la globalizacién y las redes sociales, como
mencionabamos al principio.

No obstante los factores mediaticos implicados, existen otros fac-
tores politicos que estan ocasionando que el asunto explote en manos
del papa Francisco y, derivado de esta lucha de poderes, se puede
deducir que parte de las causas de los escandalos mencionados, se
tratan de una estrategia conspirativa contra el pontifice, ;por qué?

Desde antes de la eleccion de Francisco como papa, la polariza-
cién de la Iglesia en términos burocraticos ha estado presente; pero
desde su eleccion se han generado fuertes cambios en el ejercicio de
autoridad y papado. Podriamos decir que desde el 2013, Francisco
abre caminos y aborda tematicas que habian sido olvidadas, por ha-
berse concentrado la Iglesia en asuntos como el control de la moral,
funcionando casi con el modelo del sistema pan6ptico.*’

Lo anterior se debe a su formacién pastoral y a su espiritualidad. Al
ser latinoamericano, se atribuye a Francisco una serie de connotaciones
de identidad que tienen que ver con la critica a la relacién econémica
con Europa y Estados Unidos, las desigualdades sociales y la cordia-
lidad como modo de relacién que perfilan el modo de ser en el papa
Francisco. El hecho de que su formacion religiosa se haya llevado a cabo
en la Compaiiia de Jests influye sobremanera la forma en la que rige
su trayectoria personal y religiosa, pues sus principales preocupaciones
son la justicia, el ambiente, las fronteras de la exclusion, la fraternidad y
la minoridad. También, por esta misma razon, no puede dejar de lado
el lenguaje de cercania al pueblo con el que descoloca a la diplomacia
vaticana, lo cual marca una distancia con los papas anteriores.

' Navarro, A. (2012). “Iglesia catolica: vigencia de un sistema pandptico y estrategias deri-
vadas del miedo” Religién, Estado y sociedad (38) vAM.
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El cariz progresista del papa Francisco hace que se intensifique la
postura de oposicion del sector del tradicionalismo catélico, presente en
el catolicismo desde el Concilio Vaticano 11 celebrado entre 1962 y 1965,
donde hubo una serie de transformaciones para la Iglesia, pues desde ese
momento se abri al mundo moderno y se le dio mayor énfasis al discur-
so de cuestiones en materia social, especialmente en paises de Latinoa-
mérica, lo que llevo al desarrollo de expresiones cercanas a la izquierda.

Los tradicionalistas catdlicos, generalizando sus diferentes corrientes,
se consideran defensores de la auténtica tradicion catolica, la anterior al
Vaticano 11. Desde entonces, mantienen la celebracién de misa en latin
segun lo establecid el Concilio de Trento del siglo xv1y las posturas de
oposicion ala modernidad y al didlogo con otras religiones. Su ideologia,
ademas, suele presentar una tendencia anticomunista y antiliberal funda-
mentada en la teoria de la conspiracion judeomasonica, la cual considera
que los judios y los masones se han apoderado del poder econdémico y
politico a escala mundial con el objetivo de subyugar a todos los pueblos
y destruir ala Iglesia cat6lica.”® Es asi como podemos afirmar que existen
grupos ultraconservadores que inculpan a Francisco, un representante
claro del espiritu del didlogo y apertura hacia la modalidad del Concilio
Vaticano 11, que ademas de criticarlo como un antipapa, rechazar sus
comportamientos, discursos, acciones y posturas frente a temas como el
didlogo interreligioso, el tema de la laicidad de estado y libertad religiosa,
la cuestion de los homosexuales, etc., lo acusan de haber sacado del de-
bate central el tema del aborto, la eutanasia o las relaciones sexuales que
habian sido foco discursivo para la Iglesia durante las tltimas décadas.

Al tiempo de estas acusaciones por parte de los conservadores, los
gobernadores del Primer Mundo destapan los abusos de los sacerdotes,
que siempre encubrieron, para golpear al jefe de la Iglesia, que ahora no
respalda la politica de la Alianza Occidental,”' ;sera que todo el asunto
de la pederastia terminara con la dimision del papa o estaremos ante el
surgimiento de un nuevo compromiso por los mas débiles?

2 Navarro Ramos, J. A., Flores Soria, D., & Ortiz Acosta, J. D. (2018). Transformaciones
eclesiales. Propuestas del papa Francisco para una iglesia en pastoral. Guadalajara: Cétedra.
Eusebio Francisco Kino sj.

! Masferrer Kan, E. (18 de septiembre de 2018). Entre dos fuegos, pederastia en la Iglesia
catolica. Recuperado de El Universal.
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Impacto de los casos de pederastia
en los fieles catolicos

Otra cuestion probable aqui es acerca del futuro préximo de la Igle-
sia desde el punto de vista de la religiosidad popular, es decir, de los
creyentes. ;Como asimilan la actual controversia y cémo el problema
de la pederastia afecta su fe?

En términos antropoldgicos, una institucién o denominacion reli-
giosa (lo que coloquialmente llamamos iglesia) es la que se encarga de
formar y mantener un sistema religioso, el cual consiste de mitos, rituales,
conceptos, actos simbolicos que fueron desarrollados por un determina-
do conjunto de especialistas religiosos, para llevar a cabo una religion.

En el caso de la Iglesia catdlica, ésta se conforma de una diversidad
de ldgicas, ritos, 6rdenes religiosas, teologias diversas que se unifica so-
bre la base de un conjunto de conceptos donde se respetan diferencias. Es
un sistema de equilibrio dindmico inestable;** por ello, incluso dentro de
la estructura jerarquica de la Iglesia, atin sigue persistiendo con tanta fuerza
el tradicionalismo catolico, a pesar de su convivencia con posturas progre-
sistas dentro de la misma institucion.

Por otra parte, el creyente es considerado el consumidor, produc-
tor y reproductor de bienes simbélicos y religiosos. Es decir, utilizan-
do lalogica de la analogia, el feligrés vendria representando lo que el
trabajador a una fébrica respecto de la institucion religiosa.

Es claro que los casos de pederastia dentro de la Iglesia catolica
han generado una pérdida de capital simbélico de la Institucidn, es-
pecialmente por tratarse de un abuso de poder en una relacion asi-
métrica, donde una de las dos personas se encuentra en una situacion
de fragilidad o desventaja, ya sea por su edad, o por encontrarse ante
una figura que se muestra como representante de la divinidad, cuyo
prestigio e imagen de “protector” es aprovechado por el abusador para
someter a la victima.?’ Se trata de una situacion de vulnerabilidad de

2 Masferrer Kan, E. (2008). La antropologia de las religiones. Aportes para su desarrollo
en América Latina. Estudios Sociales. Seccién Debate (4), 11-35.

3 Pederastia: agenda legislativa pendiente (n.d.). México: Congreso de la Uni6n, Cdmara de
Diputados, Lx Legislatura, Grupo Parlamentario del PRD, 2008.
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la que se abusa por parte de una autoridad religiosa, con lo que se
configura un delito y un pecado al mismo tiempo.

En el caso de la controversia actual tanto interna como externa, se
puede observar que para los creyentes de la fe catdlica no es nada facil
asimilar la situacion de su Iglesia. Segun un reportaje de la cNN reali-
zado en Pensilvania dias después de haberse revelado el informe ante-
riormente aludido, los feligreses de la Iglesia catdlica aseguran sentirse
indignados e impactados por los abusos sexuales cometidos por sus
sacerdotes, confian en la justicia terrenal y divina para arremeter con los
actos y muchos otros creyentes reconocen que su reconciliacién con su
fe constara de un largo proceso y dependera mucho de la respuesta de
los lideres eclesiasticos, incluyendo al papa Francisco.*

Si los creyentes debilitan su fe y su participacion en la Iglesia
catolica disminuye, la Iglesia como tal y el sistema religioso que sos-
tiene se ve también debilitado. Y esto es alarmante para ésta, puesto
que en la actualidad y hablando tnicamente de México, a pesar de
que la Iglesia catélica posee mas tiempo, recursos monetarios que
aportan feligreses, edificios e instalaciones fisicas, etc., sus creyentes
dedican poco tiempo a servicios de su religién en comparacién con
otras denominaciones religiosas; los Evangélicos, por ejemplo, lo que
conllevaria a una crisis o hasta una ruptura de lealtad a la institucién
religiosa catdlica, mas alla del rompimiento estructural de la que he-
mos venido hablando.

En conclusién, podriamos ver las circunstancias como el princi-
pio del fin de la Iglesia catdlica tal y como la conocemos. La solucion
para salir de esta situacion se encuentra en la labor del propio feligrés
y de la institucién como tal; al menos, esto es lo que propone Navarro,
cuando sefiala que al creyente corresponde elegir el lugar que cada
uno quiera tener en la Iglesia y el modelo de Iglesia que quiere con-
tribuir a construir, puede ayudar a la institucion a superar sus crisis,
aun las que no se atreve a reconocer y confesarse. En lo referente a la
Iglesia catdlica, en la medida que sea critica de si misma, se confronte

** Vega, Y. (19 de agosto de 2018). ;COmo es ir a misa en Pensilvania tras escandaloso reporte
de abusos sexuales en sus iglesias? Recuperado el 20 de septiembre de 2018, de cNN Es-
pariol: https://cnnespanol.cnn.com/video/sacerdotes-pederastas-pensilvania-scranton-re-
porte-judicial-abusos-ninos-pkg-yilber-vega/
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sin miedo con la propuesta original y deje de mirar pecados y tenta-
ciones en donde hay formas de vida distinta, que vale la pena analizar
y tomar postura, habra futuro para su espiritualidad.”

El futuro de la Iglesia catdlica es incierto y en su tan intrincada
situacion sélo podemos suponer lo que pasara con ella, pues no hay ma-
nera de saber puntualmente su devenir. Por las razones que hemos
venido desglosando, es posible conjeturar que la Iglesia comienza ya
a perder poder y capital simbdlico sobre los creyentes, provocando
una crisis que abrira la posibilidad de configurar nuevos sistemas
religiosos derivados del mismo catolicismo en el que grupos catoli-
cos seguiran sus propios dogmas, ya sea de manera tradicionalista o
liberal. O bien, una vez vista la situacion interna de la Iglesia catoli-
ca, se prevé una division institucional entre posturas conservadoras
y progresistas ain mas amplia, que reconfigurara de cualquier modo
la manera en la que la fe del pueblo catélico se lleva a cabo.

Como se puede ver, la pederastia es tan sélo un aspecto desde
donde se puede observar un quiebre en esta institucion, ya que ac-
tualmente se viven situaciones en las que la Iglesia debe mostrar una
postura de tolerancia y aceptacion, tales como los movimientos de la
comunidad LGBT+, el feminismo, entre otros que han tomado especial
relevancia gracias a las redes sociales. La indiferencia y hasta el anta-
gonismo ante estos temas por parte del tradicionalismo de la Iglesia,
tan presente en nuestro pais, son otras de las razones para la fractura
de la institucidn, la pérdida de su capital simbolico y hegemonia.

Silos hechos presentes dan lugar a una mayor segmentacion del
sistema religioso de la que se ha venido hablando, se cree, incluso,
que las posturas progresistas tomaran en cuenta una reforma con
el objetivo de traer de vuelta la fe del pueblo hacia esta institucion
religiosa, abriendo el didlogo sobre la absolucion de la vida célibe, la
integracion a nuevas formas de pensamiento, etcétera.

Ahora bien, hay que destacar que desde el Concilio Vaticano 11 ya
se han estado produciendo una serie de cambios de paradigma en la
Iglesia catdlica que apuntaban hacia su modernizacion, que se vieron

?* Navarro, A. (2012). “Iglesia catdlica: vigencia de un sistema pandptico y estrategias deri-
vadas del miedo”. Religion, Estado y sociedad (38).
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reflejados sobre todo en la practica, donde al menos, teoldgicamente
hablando, comenzé la transdisciplinariedad de la religion. A partir
de estos cambios de paradigma se comienzan a mostrar marcos de
significacion alternativos a los hegemdnicos y comienzan a surgir
propuestas distintas de concebir a la religion catélica, mas alejada
de los dogmas conservadores de los que ya se habl6. Un ejemplo es
la orientacién que ofrece José Maria Mardones, tedlogo y filésofo
de la religion, en su libro Matar a nuestros Dioses. Un Dios para un
creyente adulto, en donde propone sanar las representaciones de un
Dios opresivo y castigador a través de una lectura critica de nuestras
interpretaciones biblicas.?®

Desde el punto de vista de los creyentes, se puede decir que la
religiosidad popular del catolicismo, asi como las de muchas otras
denominaciones religiosas, se encuentra en un proceso de cambio
(como lo estuvimos en el siglo xv1), donde, de nuevo, se busca una
manera de creer; solo que esta vez muy influenciado por el mercado.
Teodricos afirman que esta crisis actual, en la que existe un sentido de
desamparo colectivo, un sinsentido de la vida humana y una deso-
lacion espiritual que se tratan de llenar con bienes unilateralmente
intencionados que conllevan al vacio, cesara hasta que se cree una
sintesis profunda y verdadera que dé lugar a una religiosidad ver-
daderamente transdisciplinaria.?” Pero para esto, tal vez debamos
aguardar bastante tiempo. Al parecer, la Iglesia catdlica ha sido “bella”
por mucho tiempo. Habra que observar con atencién cémo el papa
Francisco controlara la concepcion de belleza que infundieron sus
antecesores en la Iglesia catolica y corroborar si sera ella misma o
el propio mercado de religiones quien la pondra primero entre la
espada y la pared.

26 Mardones, J. M. (2007). Matar a nuestros dioses. Un Dios para un creyente adulto. Madrid:
ppc Editores.

7 Canal Once (16 de septiembre del 2014). Sacro o profano. Multirreligion o fe a la carta
(22/09/2014). Recuperado de https://www.youtube.com/watch?v=HqBvSX-T11s
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Ateismo y ciencia. Imagenes

e imaginarios de los alumnos

de humanidades de la Universidad
de Guadalajara

JUAN MARTIN DIAZ RUIZ

El presente articulo tiene como objetivo esencial describir diversas
imagenes que forman parte del imaginario de los estudiantes de hu-
manidades de la Universidad de Guadalajara en cuanto al vinculo
que hay entre ateismo y ciencia. Partimos de la premisa de que los
alumnos de humanidades (Historia, Antropologia, Filosofia y Letras
Hispanicas) a través de su vida cotidiana y principalmente en el am-
bito educativo, han introyectado una diversidad de imagenes e ima-
ginarios inmersos en el contexto histérico de la modernidad, misma
que ha sido caracterizada por un avance trascendental en todos los
ambitos de la ciencia y el ateismo.

A manera de introduccion, es pertinente precisar que en las ul-
timas décadas del siglo xx y en los primeros afios del siglo xx1, mas
en Europa' que en América, el ateismo se ha ido convirtiendo en un
nuevo modelo de vida a seguir para distintos seres humanos, en el en-

' De acuerdo con el Eurobarometro de 2005, realizado por Eurostat, 52% de los europeos
creian en algin dios, 27% en algtn tipo de fuerza vital, o espiritu, y 18% se declar ateo.
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tendido de que el hombre es el hacedor tanto del mundo social como
de él mismo. En México,” y en particular en Jalisco,’ si bien no se han
alcanzado los niveles de increencia o ateismo de los paises europeos,
en las ltimas décadas, mas hombres y mujeres han decidido ser ateos,
o0 en su caso, indiferentes frente a lo divino. Dicho fenémeno, guar-
dando la distancia de lo que sucede en otras latitudes europeas, lo
podemos observar en la zona metropolitana de Guadalajara, donde,
aunque la mayoria de sus habitantes se decantan por una religion,
y la presencia de no creyentes es minima en el contexto general de
la poblacion, existen espacios donde el ateismo ha alcanzado una
mayor presencia. Uno de dichos espacios es, sin duda, el drea de las
humanidades de la Universidad de Guadalajara, lo que nos motivd
para llevar a cabo una investigacion con los estudiantes de Histo-
ria, Antropologia, Filosofia y Letras Hispanicas, a fin de conocer sus
imagenes e imaginarios en cuanto al vinculo entre ateismo y ciencia.

Partiendo de que se busca describir diversas imagenes e imaginarios
implicitos en la narrativa de los estudiantes de humanidades, nos parece
pertinente centrar nuestra investigacion en el paradigma de Cornelius
Castoriadis respecto al imaginario social. Comenzaremos diciendo que el
imaginario es “la capacidad elemental e irreductible de evocar una ima-
gen” (Castoriadis, 2013: 204). Este supone que los individuos imbuidos
en un medio social configuran su mundo desde un contexto histérico
singular e irrepetible, al que se vinculan desde el momento de su naci-
miento, adquiriendo alo largo de su vida una multiplicidad de imagenes
e imaginarios* que les permiten tanto a ellos como al resto del complejo

> De acuerdo con la Encuesta Nacional sobre Creencias y Practicas Religiosas en México

RIFREM 2016, 5% de la poblacién mexicana se dijo sin religién. Asimismo, de acuerdo con
el x11 Censo de Poblacién y Vivienda 2010, 5,262,546 habitantes se expresaron sin religion,
es decir, 4.7%. Aunque en ambas fuentes no se especifica que son ateos, se infiere que se
encuentran en dicho grupo.

De acuerdo con el x11 Censo de Poblacién y Vivienda 2010, 1.7% de los jaliscienses se
manifest6 sin religion. Aunque no especifica que son ateos, se infiere que forman parte
de dicho grupo.

Respecto a la distincion entre imagen e imaginario, y a la vez su relacion, nos parece
ilustrador lo planteado por Ana Cecilia Valencia, ya que, para ella, mientras que la imagen
discurre y se traslada por analogia, metonimia o metafora, de un escenario a otro, el ima-
ginario, por su parte, genera todo un entramado de sentidos y significados compartidos
por una colectividad, los imaginarios son estructuras estructuradas y estructurantes, las
imdagenes son sdlo estructurantes y no necesariamente estructuradas, sino que discurren
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social, orientarse y situarse en esta vida. Sin duda, los estudiantes de hu-
manidades de la Universidad de Guadalajara han nacido y crecido en
un contexto histérico-social singular, entre los afios 9o del siglo xx y la
primera década y media del xx1. Durante su proceso de formacién como
nuevos seres humanos se han enfrentado a un imaginario social ya dado,
y han sido influidos por una multiplicidad de imagenes que albergan las
instituciones, mismas que les han dado la identidad y la significaciéon
tan fundamental para su vida en sociedad. Porque bien lo dice Casto-
riadis, “el hombre siempre existe en la sociedad y por la sociedad...y la
sociedad es siempre histdrica. La sociedad como tal es una forma, y cada
sociedad dada es una forma particular y singular” (Castoriadis, 1998: 66),
y la sociedad que los jovenes universitarios en cuestion han transitado
al menos en las dos ultimas décadas de su vida, se caracteriza por la
diversidad de imagenes e imaginarios donde la ciencia permea algunos
ambitos de su vida cotidiana, incluyendo el mundo religioso. Todo ello
en una época en que la secularizacién y laicizacion,’ la globalizacién
econdmica y la expansion de la ciencia y la tecnologia han instituido
un nuevo rostro tanto a las instituciones como a los sujetos, quienes
se encuentran que “todo cuanto fue imaginado por alguien con suficiente
fuerza para modelar el comportamiento, el discurso o los objetos pue-
de, en principio, ser reimaginado... por algun otro” (Castoriadis, 1994:
100). Dicha reimaginacién nos permite entender que, aunque los alumnos
en cuestion han nacido y crecido en un contexto histdrico-social dado, en
ambitos familiares e institucionales singulares, en algin momento de su
vida han reflexionado y han decidido que el imaginario religioso que se
les ha ensefiado desde la institucidn, no sea ya el elemento central, y que, a
partir de su paso por el ambito institucional, particularmente educativo, ha
introyectado un imaginario muy relacionado con el ambito cientifico. En
este sentido, interesa de manera sustancial, encontrar en las narrativas

de una estructura institucional a otra. Pero también no es posible construir imagenes sin
imaginario institucional, pues el valor social de las primeras depende de la funcién de
éste” (Valencia, 2010: 171).

En opinién de Felipe Gaytan Alcald, “.. secularizacion es un concepto multidimensional
que alude a la diferenciaciéon del mundo respecto a la religion, mientras que laicizacién es
la separacion de distintas instituciones respecto al ambito eclesidstico” (Gaytan, 2004: 24).
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de los alumnos de humanidades esa voragine de imdgenes® que confor-
man el imaginario social en torno al ateismo y la ciencia. Dichas ima-
genes, “lejos de ser residuos pasivos o distorsiones de la percepcion, son
representaciones dotadas de poder de significacién y energia de trans-
formacion de lo real” (Solares, 2009: 113), y como tal, nos hablan de lo
que los estudiantes piensan en torno al ateismo. Estas, dirfa Castoriadis,
se han anclado poco a poco en un contexto histérico social singular, en la
institucion, por la que el estudiante ha transitado durante su vida. Y, sin
duda, la mayoria del imaginario que se deja ver en dichas narrativas, se
han aprendido dentro del ambito educativo, durante los mas de doce afos
de formacion escolar, que han acumulado los estudiantes universitarios,
mismos que les han posibilitado imaginar el mundo y al mismo hombre
desde los postulados cientificos.

Pero no sdlo de teorias vive el hombre, es decir, a pesar del sesudo
acercamiento que hizo Castoriadis en torno a los imaginarios sociales,
no sugirio, o no construyd, una metodologia especifica para acercarnos a
los imaginarios de una sociedad o de un grupo especifico de ella, ya que,
en su opinion, para “intentar captar las significaciones imaginarias de la
sociedad...”, “no hay ni metodologia ni respuesta definible” (Castoriadis,
2004: 32). Por ello, para la presente investigacion se diseiid un estudio
esencialmente de corte cualitativo, con el objetivo primordial de obtener
distintas narrativas que nos permitieran conocer diversas imagenes e
imaginarios de los estudiantes de humanidades en cuanto al vinculo entre
ateismo y ciencia. Con tal cometido, se privilegiaron esencialmente dos
técnicas: las listas libres” y los grupos focales o focus group.® Una tercera

¢ Para Castoriadis, “no tenemos un mundo de imagenes creado de una vez por todas,

sino un surgimiento perpetuo de imédgenes, un trabajo o una creacién perpetua de esta
imaginacion radical” (Castoriadis, 2004: 65).

Las listas libres o listados libres son una técnica de recolecciéon de datos de caracter
cualitativo, y en general, se definen como “listas de términos proporcionados por los
sujetos de investigacion cuando se les pide palabras vinculadas a una idea especifica; estos
listados permiten identificar ideas que en la poblacion de estudio estan asociadas al tema
generador de la discusion” (Ardila, Stanton, Gauther: 1999: 129), que, para el caso de la
presente investigacion, fue la idea de ateismo.

De acuerdo con Pablo Paramo, un grupo focal “es un tipo de entrevista basado en una
discusion que produce un tipo particular de datos cualitativos” (Paramo, 2008: 149). O de
manera mas precisa, es “... una reunién bien orientada y disefiada con claros propdsitos
para explorar acerca de un dominio de interés” (Pdramo, 2008: 149). Los grupos focales
se organizaron tomando en cuenta las distintas preferencias de los alumnos en cuanto a lo
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técnica, la encuesta,” se sumé con la tinica finalidad de obtener datos con-
cretos y precisos sobre los sujetos de estudio, ya que durante la busqueda
bibliografica no se encontraron fuentes que ayudaran en dicha labor.

En cuanto al proceso de recoleccién y ordenamiento de los datos,
podemos destacar que, a grandes rasgos, se les pidi6 a los entrevis-
tados que anotaran en una hoja en blanco una lista de palabras rela-
cionadas con la idea de ateismo. Del total de entrevistas, doscientas
treinta y seis fueron realizadas a mujeres, y ciento ochenta y cuatro
a hombres. Una vez hecho el vaciado de las cuatrocientas veinte listas
libres, se procedid, en primer lugar, a ordenar cada una de éstas en con-
juntos de palabras que mas se repetian. En segundo lugar, las palabras ya
ordenadas, se agruparon en campos de sentido, obteniendo asi diversos
conjuntos de palabras relacionadas entre si. Ello facilité la construccion
dela guia final para la entrevista, misma que resulté ser fundamental para
dirigir la discusion durante la aplicacion de los grupos focales, aunque
para efectos de la presente investigacion, sélo se tomd el campo de sentido
vinculado con ciencia.'

Tratando de caracterizar brevemente a nuestros sujetos de estu-
dio, cabria destacar que, la mayoria de los alumnos'! nacieron en la
ultima década del siglo xxI1, entre 1990 y 1998. Asimismo, dijeron ser
originarios del estado de Jalisco, en particular de los municipios de
Guadalajara, Zapopan, Tonala, Tlajomulco, Tlaquepaque, principal-
mente. Al encontrarse cursando el nivel licenciatura han acumulado

religioso o no religioso. Quedando integrados los grupos focales de la siguiente manera:
estudiantes que dicen ser creyentes (que si creen en Dios), no creyentes (que no creen en
Dios) e indiferentes (que son indiferentes frente a la creencia en Dios), esencialmente.
Dicha clasificacion fue posible a partir de los datos obtenidos en la encuesta, y esencial-
mente a partir de la pregunta: ;Cémo describirias tus creencias acerca de Dios?

Esta “es un método que se realiza por medio de técnicas de interrogacién, procurando
conocer aspectos relativos a los grupos” (Garcia, 2004: 19) que se desea estudiar, con el
objetivo, de “.. obtener informacion relativa a las caracteristicas predominantes de una
poblacién mediante procesos de interrogacion y registro de datos” (Garcia, 2004: 20).
Otros campos de sentido que formaran parte de una investigacién mds amplia, son:
libertad/libre, juventud, rebelde/rebeldia, creencia/creencias/dios, sin dios/no creencia/
no existencia de dios, escepticismo/escéptico, ideologia, incrédulo/incredulidad, aspectos
negativos/aspectos positivos.

Los estudiantes que participaron tanto en las listas libres como en la encuesta y los grupos
focales dijeron tener entre 18 y 50 afios. Sin embargo, el grupo de alumnos con mayor
presencia fue el que manifesto tener entre 18 y 26 afios.

10

11



256 Juan Martin Diaz Ruiz

un promedio de entre 14 y 18 afios escolares. Respecto al género hubo
una mayor presencia de mujeres. En cuanto a las creencias, algunos
de los resultados obtenidos mostraron que entre los alumnos exis-
ten divergencias importantes en cuanto a sus practicas religiosas. Asi,
cuando se les pidio que definieran sus creencias respecto a Dios, se
encontré que al momento de la aplicacion del cuestionario, 37.18%
dijeron no creer en Dios, mientras que 37.18% manifestd creer Dios, y
25.62% declard ser indiferente frente a creer o no en Dios. Un trabajo
reciente sobre jovenes universitarios y sus creencias en el contexto
universitario de la zona metropolitana de Guadalajara'? los podemos
encontrar en Juan Diego Ortiz (2015), quien llevo a cabo una investi-
gacion'’ para conocer la religiosidad, pero, de alguna manera, también
la increencia de los jovenes en contextos universitarios. Entre los ha-
llazgos mas importantes que obtuvo fue que “los jovenes universitarios
tienden a tener posiciones liberales o no institucionales en relacion a
la cuestion religiosa” (Ortiz, 2015: 56). Y cuando se les cuestiond en
torno a su creencia religiosa, 38% se dijo creyente, 5% practicante, 21%
creyente y practicante y 36% indiferente (Ortiz, 2015: 56-58). Aunque
no dice nada acerca de los ateos, se infiere que es precisamente en el
grupo indiferentes donde de alguna manera podemos observar un
desapego a lo religioso.

Ateismo y ciencia

Alllegar el “siglo x1x parecia que por fin el ateismo comenzaba a consi-
derarse una postura intelectual respetable, pero siguio siendo privilegio
de la élite intelectual sin llegar a convertirse en un fenémeno cultural”
(Martin 2010: 50). A pesar de ello, para Charles Taylor el siglo x1x “fue

!> Uno de los primeros estudios en torno a universitarios y sus creencias religiosas lo en-
contramos en la obra de Pablo Lasso Goémez, en su escrito La religiosidad universitaria: el
caso Jalisco (1986). A partir de 850 entrevistas entre alumnos de distintas universidades
de la zona metropolitana de Guadalajara (Universidad del Valle de Atemajac, Univer-
sidad de Guadalajara e ITESO), asi como de algunas preparatorias e incluso jovenes no
universitarios, dicho autor dio cuenta de la situacién religiosa de determinados grupos
de jovenes seguin su contexto, incluyendo el universitario.

Para lograr su cometido, realiz6 250 entrevistas a alumnos universitarios de dos escuelas pri-
vadas y una publica: el Instituto Tecnoldgico y de Estudios Superiores de Occidente (1TEsO),
la Universidad del Valle de Atemajac (Univa) y la Universidad de Guadalajara (U de G).
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testigo de un fabuloso avance de la no creencia” (Taylor, 2015: 47). Y si
bien “los ateos absolutos nunca habian sido muy comunes. . ., hacia me-
diados de la década de 1850, se fundaron a lo largo de Gran Bretafa las
primeras sociedades seculares... Este proceso parece haber alcanzado
su punto culminante hacia 1883-1885, cuando se permitio que los ateos
ocuparan escanos en el Parlamento (Watson, 2005: 4597). Fue precisa-
mente durante dicho siglo cuando las propuestas de Ludwig Feuerbach
(1804-1872), Karl Marx (1818-1883), Arthur Schopenhauer (1788-1860),
Friedrich Nietzsche (1844-1900), entre otros, llevaron al pensamiento
ateo por un nuevo rumbo, al brindar un cuerpo teérico coherente, que
ala postre se convirtio en la referencia obligada en torno al “verdadero”
ateismo. Con el surgimiento de un imaginario de cufio cientifico, para
explicar tanto al hombre como al mundo, la institucién religiosa dej6 de
ser punto de partida y fuente tinica de simbolos y significaciones para los
seres humanos modernos. Sin embargo, “lo que podriamos denominar
la “Era del Ateismo” (por decirlo en palabras de Gerhard Ebeling) no fue
una realidad hasta los tltimos cuarenta afios del siglo xx” (Martin, 2010:
51), cuando se estaba reestructurando el mundo en torno al paradigma
de la postmodernidad. Asi que fue hasta “la década de los sesenta, que
se cumplieron las predicciones de Newman y Nietzsche, al menos en el
Occidente opulento se empezd a hacer gala de un —ateismo radical—
sin precedentes histéricos” (Martin, 2010: 51). Asimismo, en opinion de
Karen Armstrong, a partir de la década de 1960 “el término “ateismo”
ya no era considerado insultante. Como Nietzsche habia predicho, la
idea de Dios habia muerto, y por vez primera, seres corrientes, que no
eran ni cientificos ni filésofos pioneros se llamaban gustosamente a si
mismos “ateos” (Hatch, citado por Armstrong, 2009: 322). En las ulti-
mas décadas, por un lado, con el derrumbe del socialismo el ateismo
no necesariamente decayo, y por otro, tras los ataques en Nueva York,
el fundamentalismo religioso tomo una mayor relevancia (Martinez,
2010: 195). Ya las ensefianzas de la Iglesia no son suficientes y cunde un
desinterés por lo sacro y por las religiones en general, ya que cada dia
son mas los hombres y mujeres que viven “como si Dios no existiese”. A
laluz de dichos cambios, “... el nuevo ateismo es diferente del moderno.
Es decir, en la modernidad el ateismo “.. se suponia mas combativo,
Dios debia ser destronado o sustituido, y el punto de referencia que
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<«

estructuraba la civilizacién era la “razén” y no la “fe” (Martinez, 2010:
196). Sin embargo, “... en la posmodernidad no se trata de sustituir a
Dios, es que su lugar ya no existe, y la razén y la fe han sido desechadas
simultdneamente” (Martinez, 2010: 196). Ademas, ... nunca el ateismo
radical ha formado parte de la conciencia de millones de personas co-
rrientes y de los intelectuales a la vez. Antes hubo ateos, pero la novedad
estriba en que hoy niegan a Dios tanto las masas como el establishment
cultural” (Martin, 2010: 51-52).

Respecto a la ciencia, en los ultimos siglos se convirtié en hacedo-
ra de multiples imagenes, que, en conjunto, han llegado a conformar
el imaginario social de uno de los sistemas explicativos mas compe-
tentes para comprender tanto el mundo material como el humano, o
como bien lo dice Brian L. Silver, “ha influido profundamente en la
imagen que tiene el hombre del mundo y de si mismo” (Silver, 2005:
25). En opiniéon de Michel Martin, “a medida que avanzo el siglo xI1x,
las cosas empezaron a cambiar. Friedrich Nietzsche y John Henry
Newman fueron dos profetas clarividentes... Ambos eran conscientes
del cambio de mentalidad cuando nadie lo era atin y sabian que los
cambios trafan consecuencias de largo alcance” (Martin, 51: 2010),
particularmente en el papel que la ciencia estaba tomando en el mun-
do decimononico. Es precisamente, en dicho contexto, que el imagi-
nario ateo quedd fuertemente relacionado con la ciencia, ya que todos
aquellos que de alguna u otra manera negaban que nuestro mundo
tuviera un origen divino, finalmente encontraron en las explicaciones
de pensadores y cientificos las bases para fundamentar su ateismo. Es
decir, a partir de sus hallazgos y descubrimientos, la ciencia facilitd
el surgimiento de diversas imagenes ateistas, no teologicas, en torno
al origen del hombre y el mundo, mismas que vinieron a romper con
la explicacion dogmatica que por siglos habia sido principio y fin
del conocimiento humano. Lo que ocasion6 que “no sélo... muchas
personas perdieron la fe y abandonaron las iglesias y las sinagogas,
sino también que se concibieron nuevas posiciones, nuevos nichos
o0 espacios para no creencia’ (Taylor, 2015: 47), mismos que estaban
siendo llenados, por los aportes, tanto de las ciencias exactas como
sociales y humanas. Finalmente, el simbolo “Dios” habia sido despla-
zado por uno nuevo, la “Ciencia”. Sin duda, el paso ya estaba dado,
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la ciencia era ahora la hacedora de nuevas y multiples imagenes para
comprender y explicar el mundo, y los hombres del siglo x1x y xx
deseaban acuiarlas, de tal forma que el dia de hoy ya son parte del
magma de significaciones sociales en el que el individuo nace y crece.
Y si bien las diversas instituciones sociales son portadoras de dicho
imaginario, evidentemente, es en las instituciones de ensefianza de la
ciencia donde, por lo general, el sujeto adquiere dicha multiplicidad
de imagenes, mismas que posibilitan su apertura al mundo, y por qué
no decirlo, a un modo de vida.

Dicho lo anterior, ha llegado el momento de describir diversas
narrativas obtenidas a partir los grupos focales,'* ya que es a partir de
ellas que se dara cuenta de multiples imagenes que forman parte del
imaginario de los estudiantes de humanidades en cuanto al vinculo
entre ateismo y ciencia.

Sin ciencia no hay ateismo

A partir de las interrogantes'® que se realizaron para obtener las narrati-
vas necesarias para el presente trabajo de investigacion, una proporcion
de los alumnos entrevistados coincidieron en que la ciencia y el ateismo
estan firmemente vinculados, es decir, que entre ciencia y ateismo hay
una relacion muy estrecha, e incluso determinante, si hablamos del

* Los grupos focales se organizaron en promedio con siete y ocho alumnos, en el entendido
de que “los grupos mas pequefios parecen promover discusiones mas profundas entre
los participantes” (Paramo, 2008: 152). Se realizaron cuatro grupos focales, uno por cada
licenciatura. Una vez terminados, se trascribieron las entrevistas y se corroboré que la
informacién obtenida fuera pertinente y suficiente, motivo por el cual no fue necesario
realizar un segundo grupo focal por licenciatura. Los grupos focales se ejecutaron entre
el mes de junio y octubre de 2017. Todos fueron grabados y transcritos en su totalidad.
Una vez que los alumnos vincularon el ateismo y la ciencia, nos propusimos realizar
algunas preguntas que fueran generadoras de la discusion en los grupos focales, para asi
obtener las narrativas pertinentes de los estudiantes. Estas fueron: a) ; Por qué vincularon
los alumnos de humanidades ateismo y ciencia?, b) ;Por qué los alumnos de humanidades
vincularon conocimiento cientifico con la idea de ateismo?, ¢) ;Por qué ligaron a pensa-
dores y cientificos como Carlos Darwin, Friedrich Nietzsche, Carlos Marx, entre otros,
con el atefsmo? Las respuestas de los alumnos nos permitieron dar cuenta de diversas
imagenes que configuran el imaginario social de los alumnos de humanidades en torno
a atefsmo y ciencia.

15
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ateismo moderno. Asi, para una porcién de los alumnos de humani-
dades, no hay duda de que la ciencia desempefia un papel fundamental
ala hora de hablar de la existencia o no, de Dios. Al grado de afirmar
que sin la ciencia el ateismo definitivamente no seria posible, pues pre-
cisamente ésta es la que le ha dado sus fundamentos, es decir, que sin el
“proceso cientifico” dificilmente el hombre podria incluso entenderse “a
si mismo como ateo’, ya que dicho posicionamiento frente a la vida y el
mundo sdlo es a través de la ciencia, que es, como bien lo dice Sergio,"°
“la que abre la puerta al ateismo”. Cuestionandose abiertamente por la
existencia o no de Dios, por ello, él mismo destaca que “la ciencia si
empieza el paradigma del ateismo, no lo define en su totalidad, pero
si lo permite”. De ello dan cuenta las siguientes narrativas:'’
En opinién de Elba:

No podria haber ateismo sin ciencia, porque cual seria la postura para historiar
al hombre (GFL).

En ese mismo sentido, Herndn comenta:

Tiene que haber ciencia para que haya ateismo, porque se debe de ser cons-
ciente mediante un proceso cientifico, para poder asi entender al hombre, y
que el hombre se entienda a si mismo como ateo (GFL).

Lo anterior se ve confirmado por Sergio, quien certifica que:

Sin ciencia no hay ateismo, porque sin ciencia no existe la pregunta si existe
Dios o0 no (GFL).

El mismo sefala:

Es uno de los alumnos entrevistados en el Grupo Focal de Letras.

Cabe aclarar dos aspectos: el primero, se identificard a cada uno de los grupos focales con
las siguientes siglas: (GFH) Grupo Focal Historia, (GFA) Grupo Focal Antropologia, (GFL)
Grupo Focal Letras, (GFF) Grupo Focal Filosofia. El segundo, aunque los alumnos acep-
taron que su nombre propio podria aparecer tal cual, al momento de citar sus narrativas,
finalmente se opt6 por colocar seudénimos, por lo que los nombres de los entrevistados
no corresponden con los alumnos participantes.

-
N
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La pregunta ;existe Dios 0 no?, es estupida, pensando en aplicarla antes de la ciencia,
porque la ciencia es la que hace esa pregunta, entonces en ese sentido la ciencia le
abre la puerta al ateismo. .. y la logica ya habia empezado a jugar con esta cuestion
de “oye, Dios existe 0 no, qué onda” ... en ese sentido, yo creo que la ciencia si em-
pieza el paradigma del ateismo, no lo define en su totalidad, pero silo permite (GEL).

En una narrativa mas, Alma no descarta la posibilidad de la existencia
del ateismo sin la ciencia, o que la relacién no es determinante, pero si
considera que ésta brinda las herramientas que permiten fundamentar
una posicion atea. Incluso, ella misma destaca que la ciencia no sélo da los
fundamentos para explicar el ateismo, sino que también proporciona los
argumentos pertinentes para poder explicar por qué desde la perspectiva
metafisica o teoldgica es imposible conocer y explicar el mundo “real’; que,
sin duda, antes del allanamiento de la ciencia estaba lleno de preguntas,
pero no de respuestas claras y precisas, siendo la emergencia de la ciencia la
que finalmente posibilit tal descreimiento dejando de lado las explicacio-
nes divinas que por siglos habian predominado como base interpretativa
delarealidad, y que ahora, en la Modernidad, por los adelantos tanto en las
ciencias exactas como sociales y humanas, era posible pensar que el papel
de lo divino no tenia ya un lugar. Al respecto, Alma nos dice:

La ciencia te da fundamento, si, claro que existiria [el ateismo] sin ciencia, pero
la ciencia ya te da mas elementos de donde agarrarte, ya tienes propuestas, ya
tienes con qué argumentar algo, con qué refutar a las creencias deistas (GFH).

La ciencia tiene la razén y las respuestas

Para los alumnos de humanidades, la ciencia est4 vinculada con la ra-
cionalidad, es decir, con una visidn cientifica del mundo, donde la idea
de razon'® definié précticamente a la Modernidad, mientras que la

'8 En opinién de Peter Watson, “Descartes estaba diciendo que Dios habia sido establecido por
la razén humana, y no al revés. La revelacion, que alguna vez habia sido una forma de cono-
cimiento con tanta autoridad como la ciencia, comenzaba a perder importancia: de ahora en
adelante, las verdades reveladas tenian que ser reafirmadas por la razén (Watson, 2005: 3181).
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tradicion o las posiciones dogmaticas y metafisicas poco a poco fueron
relegadas a cuestiones de fe. De ello, da cuenta Juan, quien afirma:

La ciencia se fundamenta desde la raiz en la razén, mientras que la religion sea
cual sea se fundamenta desde su raiz en la fe (GFH).

En esa misma tesitura, en opinion de Alberto:

La ciencia y el ateismo van de la mano porque son parte del progreso, pero
solo se le podria ver... el progreso en el ambito de lo cientifico exacto (GFH).

Sin duda, progreso y razén fueron ampliamente relacionados
con la ciencia en los ultimos siglos. Ambos, independientemente
de los embates y debates a los que estuvieron sujetos, permearon
en el imaginario de aquellos hombres que no estaban de acuerdo
con las explicaciones teoldgicas, y, por el contrario, encontraron
en la ciencia las respuestas que quiza habian estado haciendo falta
para que la fe y el dogma, mas relacionados con el atraso y la irra-
cionalidad, dejaran de ser la base fundamental de las explicaciones
tanto de los hechos humanos como de la “creacion del universo”.
Sin duda, ello cimbr¢ el estado de cosas existente y generd un sin-
fin de cuestionamientos en torno a todo aquello que frente a los
avances de la ciencia se veia claramente refutado. Y las respuestas
ya no eran buscadas en la Biblia, sino en la ciencia, la unica que
ahora era capaz de responder en torno “a la creacidon del universo
y del hombre, dejando de lado las explicaciones de base teologica
o religiosas” Al respecto, Andrés nos dice:

Te vas cuestionando de si es realidad, es mentira, quién escribio la Biblia.
Entonces todo eso te va orientando a que busques respuestas, y la ciencia es
la que te las da (GFn).

O incluso, desde la perspectiva de Alma:

La religién ya no nos responde a la creacion del universo y del hombre, es la
ciencia la que nos la responde (GFH).
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Por su parte, Lupita nos explica:

La historia nos lo platica, llega la ciencia y de repente cae lo que explicaba
la religién, ya lo podemos explicar con otro tipo de, pues, de herramientas
(GFA).

También sobresale una serie de imagenes que aluden necesaria-
mente a una nueva manera de conocer el mundo a partir de la ciencia,
la cual fue forjandose de la mano de los mas diversos aportes de pen-
sadores y cientificos, que contribuyeron con una nueva metodologia,
la cientifica, que incluso era capaz de “comprobar” lo que afirmaba,
“con sus propios métodos y herramientas”, hecho que sin duda le otor-
g6 un mayor grado de credibilidad frente a posiciones dogmaticas o
metafisicas, que por siglos fueron la fuente explicativa de todo lo que
existia en el universo, incluyendo el ser humano. Es en este sentido
que para Noemi:

Independientemente de lo catdlico, cualquier otra forma de creencia, cha-
manicas, dioses de la lluvia, era una forma de explicar el mundo, de en-
tender lo que pasaba y llega la ciencia, que tiene sus propios métodos y
herramientas y comprobable y todo esto, y llega otra forma de explicar el
mundo (GFA).

O en opinién de Alma:
La ciencia nos da las herramientas para poder reafirmar nuestro ateismo (GFH).

Dichas imagenes son evidentemente evocadoras y consistentes,
ya que reflejan una posicion decantada por la retdrica cientifica que
ha venido permeando en el imaginario de la institucién occidental e
influyendo de manera importante para que el ateismo no s6lo sea una
realidad, sino que es precisamente la ciencia la que de alguna manera
lo ha posibilitado. Quiza por ello, para Sergio:

La ciencia abre la puerta al atefsmo, sin ciencia, sin revolucion cientifica, el
ateismo es impensable (GFL).
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Es decir, dicho cambio facilité el ascenso del ateismo que, como
bien se dijo, encontré en las explicaciones cientificas una base de la
cual asirse, para definitivamente anclarse en el imaginario social de
la modernidad, y por qué no decirlo, de la posmodernidad.

El ateismo es conocimiento (ciencia)

Segun Peter Watson, después de la politica y la democracia, la cien-
cia, que originalmente significaba conocimiento, “es la idea griega mas
famosa que ha llegado hasta nosotros” (Watson, 2005: 820). Hoy en
dia, ciencia y conocimiento forman parte consustancial de la sociedad.
Dicho conocimiento se ha obtenido a partir del método cientifico y ha
permitido el desarrollo de la ciencia en todas sus disciplinas, abonando
gradual y consistentemente en la configuracion de un imaginario que
encuentra en las explicaciones de caracter cientifico, la tinica posibi-
lidad de conocer “la realidad”. Por ello, el conocimiento tanto sobre el
hombre como del mundo desempena un papel fundamental cuando
se trata de explicar la realidad, maxime que el ateismo hace énfasis
precisamente en que para conocer el mundo real es necesario imaginar
que tanto el origen del cosmos como de la vida no tiene pizca de divino.
En opinién de Juan:

Si, creo que entre mas conocemos somos mas propensos a hacernos ateos (GFH).
En el mismo sentido, Alma explica:

Entonces, mientras mas sé, menos creo, efectivamente, y yo creo, que ahora que
vivimos en esta sociedad de la informacién y del conocimiento, yo creo que si
nos informaramos mas, habria mds ateos, o sea, si todos hubiéramos leido la
bibliografia que yo he leido, no, pues a todos nos pondria a pensar... (GFH).

En esa misma tesitura, segun Ulises:

Entre mds cuestionas y mas investigas, vas adquiriendo mds conocimiento
y ese conocimiento pronto te puede llevar a las dudas que puedes respon-
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der con conocimiento, casi siempre, conocimiento cientifico, entre mas
conoces, mds vas cuestionando la religion, y puede que llega un punto en
el que la religiéon ya no te responde tus dudas, ya no te satisfaga, pues ya
soy ateo (GFH).

Como observamos, las narrativas anteriores son un ejemplo vivi-
do de que paralos alumnos de humanidades el conocimiento cientifi-
co abona decididamente al imaginario ateista del mundo. En el enten-
dido de que conocer te puede llevar a pensar, a dudar, a imaginar, lo
que finalmente abre la posibilidad de hacer a un lado a explicaciones
basadas en las “verdades divinas”. Es decir, para dichos estudiantes,
el conocimiento cientifico, al llevarte a indagar sobre lo religioso, te
anima a tomar decisiones informadas en torno a la no creencia en
lo sobrenatural, en lo divino. Es probablemente lo que le sucedi6 a
Rubi, quien destaca:

Entre mds conoci la religiéon mas me separé de ella, ya después, me puse a
investigar otras religiones y terminé no sélo saliendo del catolicismo, sino lle-
gando al ateismo, entonces si, este conocimiento de la religion en gran medida
si desemboca al ateismo y en el conocimiento en general (GFH).

Sin duda, ateismo y conocimiento cientifico estan profunda-
mente vinculados, en el entendido de que para dejar de lado los
fundamentos de la vieja institucion, el sujeto requiere del conoci-
miento cientifico, para asi, en un acto de total libertad e imagina-
cién, reimaginar la institucion que lo vio nacer, encontrando en la
ciencia y el conocimiento que de esta emana, las respuestas a sus
inquietudes, dudas, e incluso, deseos. En contraparte, relegas el co-
nocimiento “teologico o mistico” porque la “corriente deista ya no
te da respuestas, ya no son suficiente, ya no te satisfacen”. Quiza por
ello, en primer lugar, Judith afirma:

Yo creo que relacionan esta cuestion de conocimiento y ateismo, porque te
responde muchas dudas, claro que si (GFH).

En segundo, Alma explica:
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Llega un punto en el que la religion, la corriente deista, ya no te da las respues-
tas, ya no te son suficientes, ya no te satisfacen, entonces tienes que buscar a
través de otro conocimiento que no es el teoldgico o mistico (GFH).

En una narrativa mas, César no duda en sefalar que en el pa-
sado el hombre recurrié a explicaciones metafisicas, fantasticas y
divinas, e incluso, los griegos “explicaban los fenémenos naturales”
como acciones de bestias y titanes, “pero cuando llega la ciencia’,
ya tienes conocimiento, ya no requieres de lo religioso o lo fantas-
tico (Grr). El mismo destaca que el conocimiento te puede llevar
a tomar conciencia sobre la religion como “fenémeno social’, y
ello, al mismo tiempo, te motiva para llegar al ateismo. Es decir,
dice César:

Tienes conciencia, tomas conciencia de la humanidad y tienes conocimiento
de todo este conjunto de religiones, de ideas, de posturas,... el conocimiento
como toma de conciencia de la totalidad, para mi, lo veo como el conocimien-
to como una motivacion hacia el atefsmo, o sea tienes conciencia de ello, lo
analizas como un fenémeno social, mas como una religiosidad en si, pero no
decides participar de ella, simplemente lo reconoces, pero ya no te reconoces
como teista, por asi decirlo, sino como ateo (GFF).

“Darwin: asesino del Antiguo Testamento”

Si buscamos un simbolo de la ciencia, evidentemente el cientifico
Darwin ocupa un espacio privilegiado y es una imagen recurrente
en el imaginario cientifico del siglo x1x e incluso en la actualidad.
Tal posicion no es gratuita, pues en 1859, Darwin mostré al mundo
su teoria de la evolucién a partir de la seleccion natural, misma
que quedd grabada en su obra El origen de las especies. A partir de
dicho afio el mundo ya no fue el mismo. “La hipétesis evolucio-
nista echaba por tierra tantas ideas fundamentales preconcebidas
que, inicialmente, pocos pudieron asimilarla por completo” (Ar-
mstrong, 2009: 276). Por si fuera poco, aproximadamente una dé-
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cada después, Darwin public6 Los antepasados del hombre (1871),
obra en la que

sugeria de manera aiin mds controvertida, que el homo sapiens se habia desa-
rrollado a partir del progenitor del orangutan, el gorila y el chimpancé, los seres
humanos no eran la ctispide de una creacién con un propdsito, como todo lo
demas, habia evolucionado mediante la prueba y el error, y Dios no habia te-
nido ninguna intervencién directa en su creacién (Armstrong, 2009: 275-276).

Sin duda, fue un gran golpe para el imaginario de origen divino, ya
que por siglos habian detentado la autoridad de la “verdad”, y como
bien lo explica Philip Kitcher, “El origen ha seguido dominando las
ciencias bioldgicas y, cuando miramos en retrospectiva los 130 afios
transcurridos desde su publicacion, la impresidn inicial es de una
construccion firme que se ha ido erigiendo de manera acumulativa
tomando como base el logro original de Darwin” (Kitcher, 2001: 25).
Por ello, Darwin fue uno de los cientificos que mas vincularon los
alumnos de humanidades con el ateismo. Ya que en la explicacién
darwiniana “no habia ninguna prueba cientifica de Dios, la seleccién
natural habia mostrado que esa prueba era imposible” (Armstrong,
2009: 276). Por si ello no fuera suficiente, “los descubrimientos de
Darwin aceleraron la ya creciente tendencia a excluir a la teologia
del debate cientifico” (Armstrong, 2009: 276). En este sentido, tales
afirmaciones las podemos ver reflejadas en lo narrado por Andrés:

Darwin, [en] El origen de las especies, pues, él trata de afirmar, pues, de que no
fue creacién divina, que fue un proceso evolutivo bioldgico que se fue dando,
y que es la explicacién ;no? (GFH).

En esa misma tesitura, Lupita explica:
Darwin es como bien basico, ;no?, porque en el momento en el que hablas

de la evolucidn de la especie, pues estas asesinando por completo el Antiguo
Testamento (GFA).
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Es asi como la imagen de Darwin es, sin duda, evocadora e influ-
yente para la ciencia. Quiza por ello Darwin continta siendo uno de
los cientificos que mas vinculan con la ciencia y el ateismo. Maxime
que, para los alumnos en cuestion, dicho cientifico vino a “tumbar...
el mito creacional’, y “contradecir... el Viejo Testamento’, es decir, los
preceptos divinos que hasta el momento explicaban el origen de la
vida y del ser humano. Baste recordar que fue precisamente él quien
finalmente dejd en claro que, en la explicacion del origen y evolucion
de las especies, incluido el hombre, Dios no tenia ya ninguna utilidad
o sentido, lo que conllevo a pensar, que “el catolicismo se iba a acabar”.
O asi lo dejan ver las siguientes narrativas:

Para Ernesto:

Darwin vino a tumbar con la linea evolutiva el mito creacional cristiano, que
es una mezcla de otros mitos que sittian en la época griega (GFa).

En tanto, para Noemi:
Darwin... viene a contradecir todo [lo] que dice el Viejo Testamento (GFA).
O como bien lo sefala Sergio:

Darwin contrariaba en un fundamento esencial del cristianismo, que es la
ascendencia divina del hombre como hijo de Dios, y pues él, al decir que no...
somos parte de un proceso [divino]... rompe el paradigma, y, de hecho, cuando
Darwin propuso lo que propuso, [hubo]... muchas dudas en la religién, y [hay]
tedricos que dicen que durante el momento pensaban que... el catolicismo se
iba a acabar (GFL).

En suma, a partir de la descripcion de cada una de las narrativas
de los estudiantes de humanidades, encontramos diversas imagenes
¥, por ende, un imaginario, en donde se da cuenta de que el vincu-
lo entre ateismo y ciencia, sin duda, esta permeado por los avances
de la ciencia a partir de la Modernidad. De igual manera, podemos
inferir que es precisamente en el ambito educativo donde han in-
troyectado dicho imaginario, en un contexto histérico atravesado
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por una sociedad laica, secular y globalizada, donde la ciencia se ha
convertido en el bien mas valioso para la sociedad, impactando en
una multiplicidad de formas y espacios, que para el caso del presente
trabajo es en la configuracion de imagenes e imaginarios que vincu-
lan al ateismo con la ciencia. En el entendido de que sin ciencia, sin
conocimiento cientifico, dificilmente el ateismo hubiese progresado,
ya que son precisamente los hallazgos de ésta los que han finalmente
dado respuesta a las incognitas del hombre en torno al origen del
hombre y el universo.
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Reconfiguracion de personas y de
la imagen de Dios en la migracion

HERIBERTO VEGA VILLASENOR

La pregunta eje que dio origen a este trabajo es si las personas estan
en busqueda de una espiritualidad sin religion, en particular los jé-
venes. De ahi la importancia de reflexionar sobre la interioridad y las
creencias religiosas.

En este caso, el analisis se hard en un contexto especifico: la
migracion de transito por México. En primer lugar, la atencion se
centrara en la relaciéon que se establece entre quienes dan apoyo,
sobre todo jovenes voluntarios y las personas migrantes, consi-
derando la sensibilidad posmoderna que envuelve a ambos, y, en
segundo lugar, se reflexionara a partir de algunos relatos que, sin
pretenderlo originalmente, muestran algo de la dimension religiosa
de mujeres en transito migratorio.

Asi que el texto se compone de dos secciones. La primera es una
reflexion, desde la légica del influjo de la posmodernidad, acerca de
los resultados que arroja el encuentro entre las personas migrantes
en transito y, particularmente, los jévenes que hacen voluntariado en
albergues o comedores de migrantes. Se caracteriza a ambos como
sujetos débiles de la posmodernidad, con sus propios rasgos, y se
destacan algunos de los frutos que resultan de esta relacion, para
finalmente sugerir que la dimension religiosa también desempenia
un papel importante en este encuentro.
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En la segunda seccion se presentan algunas cartas escritas por
mujeres en un contexto de atencion personalizada por parte de la
psicéloga Bernardette Eguia Ornelas. Fueron cartas escritas con
la intencién de que las mujeres que pasaran por ese lugar las leyeran.
En todas aparece la referencia a Dios, en diferentes figuras y situa-
ciones. Desde esos textos y apoyados en la técnica impresionista, se
reflexiona sobre sus creencias religiosas y la reconfiguracion de la
imagen de Dios que supone la condicion de ser migrantes en transito.

Encuentro transformador entre sujetos débiles
de la posmodernidad

La sensibilidad posmoderna parece gustar de expresiones que alu-
den a minimos: se aplica a la ética, a la politica, a las reglas en lo ge-
neral. En consecuencia, se habla de sujetos débiles (Dussel, 2007),
sin duda, en contraposicion a sujetos “fuertes” como lo fueron
quizd aquellos que hacia la segunda mitad del siglo pasado alber-
gaban grandes ideales, y consideraban que habia razones para pen-
sar en proyectos firmes de bienestar a largo plazo. El sujeto débil,
entonces, seria aquel que se mueve en los minimos y que ademas
se proyecta en plazos cortos apoyado en la provisionalidad del
pensamiento y, quiza primordialmente, en lo “liquido” (Bauman,
2005) de los afectos; de ahi que prefiera, por ejemplo, una ética de
minimos (Cortina, 1999). Es el ser humano posmoderno anclado
solamente en el hoy y en lo efimero del instante, sin mayor preo-
cupacion por el manana incierto.

Uno de esos sujetos débiles, en el sétano de la posmodernidad,
es, ciertamente, el migrante, sobre todo en la situacion de transito.
La tnica diferencia esta en la forma como ha llegado a ese estado: en
los ultimos afos, y de manera particular los centroamericanos en su
paso por México, han dejado de ser sujeto de derechos humanos y
de la minima garantia de seguridad. Ni siquiera una ética de mini-
mos parece aplicarse a estas personas que optan por estas travesias
de vulnerabilidad. En efecto, para grupos de criminales y aun para
un buen nimero de autoridades coludidas con ellos, el migrante en
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transito es visto sélo como objeto de lucro e incluso desechable. Es
en este contexto que la dimension religiosa de las personas migrantes
cobra relevancia.

Sin embargo, hay grupos en la sociedad que tienen una mirada
diferente hacia el migrante en transito y se dedican a darle atencién
humanitaria desde formas muy variadas. Se tiene el ejemplo de las
llamadas “Patronas’, esas mujeres valientes que desde temprano
preparan comida y alimento que es entregado al paso del tren a los
hambrientos migrantes que van a lomo en “la bestia”, como llaman
al ferrocarril. Su compromiso es cotidiano. Alguna vez entrevistaron
auna de ellas y le preguntaron la razén por la que daban esta ayuda;
la respuesta no podria ser mas contundente: “;Y si fueran nuestros
hijos? A nosotras nos gustaria que alguien les ayudara” Y esta res-
puesta la colocaban ligada a la expresion: “Por amor al préjimo’,
retomada del Evangelio.

Otro es el del “buen samaritano’, es decir, quienes al paso del ca-
mino dan ayuda en el momento oportuno. Son los miles de andnimos
que al ver a los migrantes en su paso les ofrecen comida, ropa, agua,
les dan una medicina, les orientan en el camino, les pagan el taxi,
los llevan de “aventdén” a las vias o simplemente les dan una palabra
amable o de aliento en la travesia. Este grupo no esta contabilizado
por ninguna investigacion formal, pero, sin duda, es un soporte im-
portante para la dura jornada migratoria.

Un sector muy importante en el mundo académico ha puesto también
su atencion en los migrantes. Los resultados de sus investigaciones han
servido para comprender el fendmeno migratorio y sugerir nuevas lineas
de trabajo (Casillas, 2008; Camus, 2002; Castillo, 2013; Desidério, 2006;
Durand, 2013; Odgers-Ruiz, 2009; Rodriguez, 2014; Vega, 2016, y otros).
Claramente se puede hablar de un campo de estudio de la migracion, asi
como derivados: migracién y desarrollo, migracion y derechos huma-
nos, migracion y creencias. Desde sus aportes encontramos teorias sobre
la migracién que permiten caracterizar, entre otras cosas, las fases de la
migracion: el origen, el transito, el destino y el retorno. Los académicos
constituyen un grupo importante para la realidad migrante.

Y quizas el grupo mas visible, que sin duda cuenta con grandes po-
sibilidades de intervencidn, es el articulado desde la Dimension de la
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Pastoral de la Movilidad Humana, especificamente la Pastoral de Mi-
grantes, dependiente de la Conferencia del Episcopado Mexicano. En ella
se ubican los albergues y comedores de migrantes, asi como los Centros
y Grupos de Derechos Humanos derivados de esa atencion al migrante
en transito. Hay iniciativas que dependen directamente de las Didcesis,
ya sea desde la Pastoral Social o bien desde Caritas, otras son de origen
parroquial, unas mas surgen de la vida religiosa tanto femenina como
masculina, o bien de laicos comprometidos con la causa (Vega, 2016).

En los comedores y albergues de migrantes se ofrece comida, vesti-
do, aseo personal, atencién médica, orientacion psicoldgica y espiritual,
descanso y en muchos casos asesoria juridica e incluso seguimiento de
denuncias en las fiscalias especializadas. Los requisitos de admision son
minimos pero indispensables: no haber consumido bebidas alcohdlicas
o drogas, no portar armas, aceptar las reglas de la casa, respetar a las
personas e instalaciones. Se puede apreciar que por principio se cree en
la palabra de quien llega, pero con esta confianza pueden introducirse
también “polleros” e incluso individuos del crimen organizado, como
de hecho ha sucedido, y el personal de las casas tiene que actuar expul-
sando a quien no cumple los requisitos para la atencién que se brinda.
Otra caracteristica es que nunca se sabe bien a bien a cuantos migrantes
se va atender en el dia, lo mismo pueden llegar cinco que doscientos,
siempre hay sorpresas y para ello tienen que estar preparados.

En la actualidad, se cuenta con mas de 75 centros repartidos a lo largo
de las rutas migrantes (01M, 2017). En términos geograficos, se dividen en
zona sur, centro y norte. Aunque las casas tienen algun apoyo institucional
por parte de la Iglesia catolica, son pocas las personas que reciben un salario
por su trabajo. La fortaleza de la atencién a los migrantes en transito en las
casas y albergues de migrantes estd en el servicio voluntario de jévenes,
adultos e incluso gente de la tercera edad. Estas personas generosamente
ofrecen trabajo gratuito para realizar las actividades cotidianas de atencion
a los migrantes, son ellos quienes sortean las diversas problematicas y re-
suelven, en muchos casos, las situaciones inesperadas, como puede ser una
llegada masiva o bien la primera atencién a quienes vienen malheridos o
victimas de algun abuso o violacién a sus derechos humanos.

Muchos de los jovenes voluntarios en albergues o comedores de
migrantes se pueden caracterizar como posmodernos, apuestan por
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lo minimo, viven el presente como horizonte fundamental, apuestan
por una moral emotivista (“lo que me late”), dudan de los proyectos
de largo plazo vy, sin embargo, son capaces de comprometerse con
intensidad con diferentes causas, aunque migren muy facilmente de
un tema a otro. Sobre todo, se trata de jévenes estudiantes, la mayoria
universitarios, ya sea de centros publicos o privados, dispuestos a dar
tiempo y esfuerzo en el servicio a las personas migrantes. Lo hacen
desde motivos sociales, a veces ligados a alguna experiencia religiosa
de servicio que tuvieron previamente (misiones, apostolado, caridad,
etc.). Son voluntarios y son posmodernos, que deciden integrar en su
vida el servicio a los otros en necesidad.

Si el posmoderno se adjetiva como un sujeto débil, habra que
reconocer que hay de debilidades a debilidades. He afirmado que el
migrante en transito se puede caracterizar también como un sujeto
débil, pero por la razon inversa: el posmoderno opta por la debili-
dad y los minimos, al migrante se le han quitado tanto su seguridad
como los minimos cuidados humanos. No es que haya optado por
esa condicidn, sino que esta condicionado por la realidad violenta y
criminal que se le impone por su situacion de extranjero en camino.

Lo curioso es que a fin de cuentas uno, el joven posmoderno, y otro,
migrante, se pueden encontrar y transformarse, y el sujeto débil pos-
moderno puede optar por la causa del migrante y descubrir en ese débil
obligado una fortaleza que nunca imagind: la terca esperanza de que el
mundo puede ser diferente, de que puede haber un lugar donde la vida
sea posible y mejor, de que se puede sonreir en medio de la adversidad,
que puede existir un proyecto de largo alcance por el cual apostar la vida.

El migrante en condicién de debilidad también encuentra en el
posmoderno que opta por su causa, una esperanza: la de sentir el cui-
dado de otro por el mero hecho de ser humano y de estar en necesidad,
la de reconocerse sujeto de derechos en medio de la obligada fra-
gilidad. Ambos sujetos débiles se fortalecen y se potencian en el
encuentro solidario que les hace colocarse en un plano de igualdad
fraterna hacia una causa que los rebasa y trasciende, la del cuidado
y busqueda de una sociedad cada vez mas humana y justa.

Y este encuentro se da, en la mayoria de los casos, en un marco re-
ligioso: el mayor nimero de los centros de atencién a migrantes tienen
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algtin vinculo, ya sea directo o indirecto, con la Iglesia catélica mexicana,
a partir de las diocesis o parroquias o bien a partir de alguna orden o
congregacion religiosa. Como se puede suponer, el elemento religioso no
necesariamente aparece en el discurso, pero si esta presente en la ambien-
tacion, en algunas practicas como hacer la bendicion de los alimentos, por
la oracion de la mafnana o de la noche, por las celebraciones litirgicas que
ocasionalmente se realizan, etc. Es un encuentro transformador de sujetos
débiles de la posmodernidad en un contexto generalmente religioso. Y
en el siguiente apartado se concentrara la atencion en algunos relatos de
mujeres migrantes que escribieron textos en uno de esos lugares de apoyo.

Relatos religiosos de mujeres migrantes

La presencia de las mujeres en el transito migratorio por México ha
crecido levemente en los dltimos afos, de acuerdo con los Informes
de la Red de Documentacién de las Organizaciones Defensoras de
Migrantes (REDODEM, 2015; 2016; 2017). Para 2014, el nimero de per-
sonas registradas fue 31,894, en 2015 el registro fue de 30,351 personas
y en 2016 fue de 34,234. La mayor afluencia de personas acontece nor-
malmente en el primer semestre del afio. Por género, la distribucién
porcentual es la siguiente: en 2014: 89.77% hombres, 10.11% mujeres,
0.013% transexual/transgénero; en 2015: 88.94% hombres, 10:88% mu-
jeres, 0.07% transexual/transgénero; en 2016: 88.89% hombres, 11.04%
mujeres, 0.07% transexual/transgénero (REDODEM, 2017).

Las mujeres registradas anualmente han sido 3,224 en 2014; 3,302
en 2015 y 3,889 en 2016, de acuerdo con ese registro de los 16 socios
que conforman esa base de datos. Aunque su aumento es leve, lo que
se resalta es la gradualidad. De ser un poco mas de tres mil en 2014,
para 2016 casi llegan a cuatro mil.

En las casas de migrantes normalmente se ha tenido una atencién
especial a la poblacion femenina, casi siempre se les pide estar sepa-
radas de los hombres y se procura un didlogo mas cercano con ellas.
En algunos casos se han implementado protocolos particulares para
ellas con la intencién de conocer mas a fondo su situacion y, sobre
todo, apoyar en los casos de delitos sufridos en el camino.



278 Heriberto Vega Villaserfor

En esta tesitura se ha ido recogiendo la voz de las mujeres mi-
grantes y se ha documentado. Hay trabajos académicos en donde se
estudian sus motivaciones, sus dificultades en el camino, sus suefios y
anhelos para el futuro. En sus historias aparecen sus inquietudes y sus
esperanzas. En el presente apartado se recoge con especial atencion
los relatos religiosos de mujeres migrantes en transito por el territorio
mexicano o de algunas que ya se han establecido en México como
lugar de destino.

No falta en el discurso de las mujeres la referencia a la divinidad,
ya sea por modismos del lenguaje o bien cuando relatan experiencias
mas profundas o dolorosas y en una pausa reflexiva senalan: “pero
Gracias a Dios...” y complementan con algtin aprendizaje o hecho
que contrarresta lo narrado y vivido.

Las mujeres hablan de las dificultades enormes del camino: de su-
bir al tren, pasar hambre y sed, la inclemencia del tiempo y el peligro
permanente de ser abusada psicologica, fisica o sexualmente. Para
ello generan estrategias de sobrevivencia que pueden ser extremas
como la de disfrazarse de hombres o bien la de acentuar su dimen-
sién erética y con ello lograr un poco de dominio y control sobre los
varones. Y cuando pueden reflexionar de lo que han vivido no deja
de aparecer la frase religiosa: “pero es Diosito quien me cuida en el
camino” (migrante hondurena, 2015).

Al escribir cartas a compaferas que vienen en camino, como
el ejercicio que se hizo en un albergue de Guadalajara en 2016
bajo la guia de la psicdloga Bernie Eguia, como carinosamente se
le conoce, aparecen expresiones que revelan muy bien el sentido
religioso del camino. En todos los textos se omiten los nombres
de las autoras.

Un primer bloque, a resaltar, es este que vincula el ser mujer con
la religién o con Dios directamente:

Amiga migrante:

iSigue adelante! En el camino te vas a encontrar algo mejor. No pierdas las
esperanzas. Todo lo que te propongas va a salir bien. Si Dios te ha guiado hasta
aqui es para que agarres tu camino correcto. Sigue luchando por lo que quieres,
porque vas a triunfar.
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No estas sola. Encomiéndate a Dios porque él te lleva de su mano y te va a dejar
en el camino correcto.

Que Dios te Bendiga y que te ayude y eres una guerrera muy fuerte. Vas a
salir adelante.

Aunque te encuentres en peligros en el camino, nunca vas a estar sola porque
ser mujer es una bendicion que Dios cred para el mundo.

Como se puede apreciar, Dios es visto como el guia que facilita
para que se elija el camino correcto. Es fortaleza para la personay con
ello se mantiene la esperanza. Finalmente se reinterpreta el ser mujer:
es bendicion de Dios al mundo, con esta afirmacion la autoestima sin
duda que crece y se consolida.

Otro texto igualmente relevante en el vinculo de la divinidad y la
mujer es el siguiente:

Hola:

Soy inmigrante.

jPues con la voluntad de Dios!

jPoniendo todo a manos de Dios es posible!

Vengo huyendo por amenazas de maras jpor un futuro mejor a mi familia mas
que todo a mis hijos!

iPues echémosle ganas!

jQue Dios Bendiga a las demds Mujeres como yo en este Camino!

Se puede resaltar la idea firme de Dios que cuida y esta presente,
y que es quien quiere (su voluntad) que las cosas sucedan de una u
otra forma. En este caso se combina por una parte su ayuda, pero
también la colaboracién en el llamado a echarle ganas. También se
nota el sentido de maternidad presente en muchas de las mujeres
migrantes: la busqueda de una vida mejor para los hijos.

En esta carta se nota nuevamente la relacién Dios y mujer:
Hola amiga o amigas:

iMigrantes, déjenme contarles y decirles que Dios estd con nosotros todo el tiempo,
nunca nos deja!
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Valoremos el amor de El y la fe. Nunca hay que perderla.

Y la mujer que llega hasta acd es una mujer valiente y luchadora y digna de
ser de donde es.

Y la verdad nosotras juntas podemos.

Y te deseo lo mejor del mundo y suerte en todo, que Dios nos bendiga y las ben-
diga hoy y siempre.

Luchemos por lo que queremos y todo saldrd bien en el nombre de Dios.

Aquila relacion es mas general, sin embargo, el texto esta claramente
dirigido a las mujeres migrantes. Se hace como anuncio, como buena
noticia: Dios estd siempre presente. Y luego una exaltacion de la mujer
que esta en este camino y de la fuerza de su unidad, entre ellas y con Dios.

La siguiente carta recoge uno de los motivos recurrentes de la
migracion actual: la violencia:

Hola:

Soy una migrante, vengo de mi pais huyendo por amenazas y por darles mejor
vida a mis hijos.

Quiero decirte que le eches ganas, yo sé que tu puedes, échale ganas por tu
familia.

Que Dios te bendiga y te proteja, cuidate, yo sé que tu puedes. Adiés.

Se destacan dos temas que ya aparecian en alguna carta anterior:
la salida por motivos de violencia social (amenazas de criminales) y
unido a ello el deseo de dar una mejor vida para los hijos. Aunque
el tema religioso parece ser solo de despedida, si se observa con
atencion parece las palabras utilizadas acompanan a las razones de
salida: ante la amenaza, la proteccidn y para los hijos, la bendicién.
Finalmente se anima a la propia colaboracién de la persona: cuidate,
td puedes.

Enla carta siguiente se muestra otro aspecto de la dimension religiosa:

Hola:

Soy de Nicaragua y viajo con mi pareja y nos la vimos duras en el camino.
Pero a veces que tenia dias muy tranquilos y a veces tuvimos problemas con
otras personas que también viajaban como nosotros.
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Pero tuvimos mucha fe y me puse a orar y pedirle mucho a Dios que nos protegie-
ra alos dos y aqui estamos en pie siguiendo nuestro camino hacia Guanajuato.
Y ten mucha fe que es lo tinico que te puede dar fuerzas para que sigas tu camino.

Como se aprecia el eje aqui es la fe que queda unida a la oracién
en medio de las dificultades, y con ello la adquisicion de fuerzas que
permiten continuar en el camino y en caso concreto, estar en el lugar
donde pueden reponerse para continuar a un destino muy definido.

En las siguientes cartas aparece un aspecto que se vuelve funda-
mental: ;en quién se puede confiar en el camino?:

Hola querida amiga:

Cumple tus suefios y si sos madre lucha por tus hijos, asi como ando partién-
dome la vida por mi hija.

jPidele fuerzas a nuestro Sefior, confia en él porque él es el uinico que los puede
ayudar 'y darles la toda fuerza del mundo y seguir luchando por nuestros hijos!
Sefior en tus manos divinas pongo la vida de todos los emigrantes, ciibrelos con
tu manto divino y apdrtalos de todo peligro.

Cuidalos Padre y jamds los dejes caer en tentacion.

Amén.

Se puede apreciar de nuevo el aspecto de recibir fuerza por parte
de Dios y unido el recuerdo de los hijos como motivaciones profundas
para “partirse la vida” Termina con una oracién de encomienda no s6lo
por ella misma o las que vengan después, sino por todos los emigrantes
en dos sentidos: apartarlos de recibir o de producir el mal.

Esta otra carta continda el mismo tema:

Querida amiga:

Soy una de las mujeres como ti que pasan por este camino y en el camino se
puede encontrar con cosas increibles de ver, pero con tal de pedirle a Dios él te
puede ayudar a salir adelante. Porque él es el tinico que te puede ayudar a lograr
el suefio que queremos.

Te pido que no te rindas y sigas adelante. Que logres tu meta. Y vas a ver que
lo lograras.

iAnimo!
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Es Dios, en medio de este camino, que en medio de sus muchas difi-
cultades puede ofrecer algunas bondades si se pide por ellas. Nuevamente
se reafirma que el inico que puede apoyar para lograr la meta migratoria
es Dios. Y eso es posible también con la colaboracion de cada una.

La siguiente carta muestra un aspecto que ahora no habia aparecido:

Hola:

Espero te encuentres mejor que como llegaste.

Yo soy una persona feliz y con ganas de cambiar de vida, sélo de vida...

Yo no cambio mi pais, ni mi vida, ni nada de lo que me tocé aqui en la tierra
prometida que nos pertenece por obra, por arte y por gracia de Dios.

Que seas bendecida e iluminada siempre td y tu familia en todo momento.

En este texto se inicia con la descripcion del estado animico de
quien escribe y luego viene una seccién que parece contradictoria: ;Se
quiere cambiar la vida o no? Lo que hay de trasfondo tiene que ver con
la resistencia ante una migracion que de facto es forzada. Es el caso de
muchas personas que ante la violencia o ante la pobreza extrema no
tienen mas remedio que salir. Aqui muestra esa resistencia y apela a
que eso que tenia era la tierra prometida. .. pero ahora esta en proceso
migratorio y no queda sino ser “bendecida e iluminada” para continuar.

El siguiente texto es una continuacién de esa necesidad de que
sea Dios quien guarde y bendiga cada paso del camino:

Querida amiga:

Te deseo muchos éxitos en tu camino. Que sea de maravilla.

Que dios te guarde y te bendiga en tu camino.

Dale gracias a Dios por cada paso que das, por cada dia que tienes.

Es un mensaje claro de solicitar y agradecer la presencia de Dios
en el camino y un deseo optimista de logro en el camino migratorio.
Es un tema semejante al de esta otra carta breve:

Querida migrante:
Hay que luchar por seguir adelante.
Dios siempre va con uno, no lo deja a uno suelto.
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La migracion de las mujeres se da en condiciones de vulnerabili-
dad: exposicion fisica al riesgo y acceso limitado a los recursos (Pérez
de Armifo, 1999), que en su caso aumenta de manera exponencial.
En este contexto vienen estas cartas:

Querida migrante:

A veces vemos las cosas pequeiitas (otras veces) las vemos muy grandes y
pensamos que no lo podemos resolver. Eso hace que cerremos la puerta a
nosotros mismos.

Tenemos que confiar en Dios, en que él abre las puertas. Hay que ponernos en
las manos de Dios y pedirle en oracién que siempre nos ayude.

Como dice la palabra: “Sin Mi, nada podéis hacer”. El secreto es la Oracion.
Como dice Jeremias 33, 3: “Elllama a mi y yo le responderé y le ensefiaré cosas
grandes y ocultas que ti no conoces, porque asi ha dicho Jehova”

Se nota aqui que se trata de una mujer de las iglesias evangélicas por
la nomenclatura Jehovd y es muy notorio el recurso de citar textualmente
versiculos biblicos. Es Dios quien abre puertas cuando uno esta cerrado y
por ello la necesidad de la oracién, de reconocer una dependencia de él.

Esta otra carta también toca el tema de las dificultades:

Hola:

Soy una mujer luchadora con ganas de salir adelante, yo y mi familia.

La mujer que le toque leer esta carta nunca se dé por vencida, luche por sus
suefios por muy dificil que sienta el camino. Nunca olvide que hay un Dios y
que quiere a buenos y a malos, los amo con el amor del Sefior.

Que Dios todopoderoso nos guarde y nos guie.

Amén.

Aqui esta una invitacién muy curiosa, casi velada, ;por qué recu-
perar la afirmacion de la universalidad del amor de Dios en este con-
texto? Quiza por una resignificacion de lo vivido (donde hay buenos
y malos) que sélo es posible desde esta dimension religiosa. Por ello
puede afirmar dos cosas, una de ella y otra de Dios: que ama con el
amor del Sefor (a buenos y malos) y que Dios todo lo puede.
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Esta carta, en medio de una situacion adversa como es el transito

migratorio, culmina con una gran confesion de fe:

Hola:

Soy una joven que viajé desde Honduras con su hermanita menor.

No fue facil, pero Dios estuvo en todo momento con nosotras.

Sé que al leer esta carta lo unico que te pido compariera es que confies en Dios
porque €l tiene misericordia.

Dios si existe.

Para cerrar se presentan un par de cartas que reflejan la fuerza,

guia, acompafnamiento que significa la dimension religiosa en el tran-
sito migratorio:

Hola:

Mi carta es para una persona en especial. Sé que serd de mucha ayuda porque:
en este momento me siento mejor.

Mi consejo es: jMujer no te desanimes por lo que te ha pasado! Sigue adelante,
sé fuerte y cuando te sientas desorientada pidele direccién a Dios, pues El es
nuestra fuerza para seguir adelante.

Pues sé que al igual que yo traes muchas heridas por dentro, pero te dejo mi carta
para que la leas y sepas que por esta casa paso alguien que sabe lo que viviste.

Sé que te va a ayudar la charla que tengas con esta linda sicéloga.
Atentamente: G. G.

Quien escribe este texto supone la vulnerabilidad de las mujeres y sus

sufrimientos en el transito (heridas por dentro) y paralos momentos mas
criticos invita a recurrir a Dios como fuerza para seguir adelante. Destaca
también la importancia de una atencion especializada a las mujeres en
los centros de ayuda. Por ultimo, esta carta de exhortacion en la que se
destaca la necesidad de la peticion a Dios, que implica la oracion: el dia-
logo permanente con la divinidad. Y a su vez se le encomienda el cuidado
de las personas que estan en camino para que puedan lograr su meta.

Querida migrante:
Pidele fuerzas a nuestro Sefior porque en estos momentos solamente El es tu guia.
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Pidele fuerzas para seguir adelante y cumplir nuestros propdsitos.
Ora siempre porque las oraciones son lo mds importante para EL
Nuestro Sefior es la tinica luz del camino.

Gudrdanos Sefior a todos los emigrantes.

iQue cumplas tus propdsitos!

Reflexiones finales

Frente a la pregunta de silas mujeres migrantes estan en busqueda de
una espiritualidad sin religion, la respuesta apunta al no y, de acuerdo
con los textos revisados, muestra mas una vigencia de las religiones.
Las formas de expresion, las representaciones e incluso los conteni-
dos que se aluden estdn en conformidad con una religion precisa: la
cristiana, y en muchos de los casos aqui presentados, en la versién
surgida de la reforma protestante, de ahi, por ejemplo, la ausencia de
referencia hacia Maria la madre de Jesus.

Lo que se podria resaltar es que la imagen de Dios esta ligada
a procesos mas bien individuales, como quien opera sélo hacia el
interior de la persona y estd ausente de procesos sociales. Asi se pue-
de ubicar como una visién conservadora de la religion: se le piden
fuerzas a Dios, para seguir adelante, para lograr los propdsitos, pero
no para comprometerse con la justicia y denunciar las atrocidades y
abusos de personas e instituciones concretas a lo largo del camino.
Eso aparece a veces s6lo en alguna somera descripcion del contexto,
pero desligado del sentido religioso.

Sin embargo, esta dimension religiosa si tiene la funcion de ayu-
dar a resignificar los males vividos en el camino, de ser fuerza en las
adversidades y de volverse el espacio de esperanza en medio de la
desorientacion y del mal. Para algunas mujeres, Dios, la religion, ha
sido en lo tinico que pueden confiar y, como se pudo apreciar, alguna
de ellas, en esta situacion de maldad y de lucha encuentra la oportu-
nidad de hacer la gran profesion de fe: “Dios si existe”.

La religion de las migrantes opera en la paradoja: a Dios lo
encuentran no en el remanso, en la tranquilidad, en el momento
de la fiesta religiosa o en el culto. Se apoyan, acompanan, toman
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fuerza, guia y unica confianza de Dios, en medio de la caceria y
amenaza permanente de ser violadas, de pasar hambre y sed, de
tener enfermedad, de estar cansadas, de ser violentadas por el s6lo
hecho de ser mujeres. Ahi recurren, encuentran y se encomiendan
a Dios. Es, sin duda, el sello de la religién judeocristiana: la que
encuentra a Dios en el sufrimiento, en el destierro, en el camino
hacia la tierra prometida. Como ya se sefald, hacia falta también
que apareciera la construccion de la justicia y el derecho, o el com-
promiso por la paz y la misericordia... Sin embargo, esto que se
muestra ausente en estos relatos de mujeres migrantes, si se puede
encontrar en los discursos y practicas de algunos defensores de
migrantes ligados institucionalmente al cristianismo catdlico. Y
ése seria otro tema a desarrollar posteriormente.

Se ha mencionado también a los sujetos débiles de la pos-
modernidad y en esa categoria se han colocado a los jévenes que
hacen voluntariado en los albergues y comedores de migrantes,
pero también a los hombres y mujeres migrantes. Y se ha sugerido
que su encuentro en esos lugares de apoyo les hace bien a unos y
a otros porque les recupera su humanidad: en el servicio y en la
esperanza. Cabria preguntarse si también su fe se fortalece en este
encuentro, si no para provocar alguna conversion, al menos si para
reconocer, de alguna forma, a Dios como alguien presente en este
proceso real de la migracion. El testimonio de muchas personas
migrantes hace referencia a que las ayudas que reciben estan re-
significadas, en muchos casos, desde una dimensién religiosa y
que el éxito de su camino estd asociado con la ayuda y proteccion
de Dios. Al menos, los jévenes voluntarios lo escuchan y lo res-
petan, y en muchos casos se sienten identificados o cuestionados,
tal como luego lo expresan cuando hay momentos de evaluacién
o recuperacion de experiencias.

Desde otra perspectiva, el Dios de la migracién genera una re-
configuracion que remite a los origenes de la religion judeocristiana:
los patriarcas del Antiguo Testamento, desde Abraham hasta Moisés y
Josué, fueron migrantes y su Dios caminé con ellos hasta que llegaron
a la tierra de la promesa. El cristianismo recrea esta misma historia
migrante en la experiencia que nos relata en la infancia de Jesus: nace
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fuera de su tierra, migra a Egipto, regresa a su lugar de residencia y en
la vida publica adquiere una dinamica itinerante. Los cristianos tienen
la consigna de ir y predicar a todos en todos los rincones, es decir: ser
migrantes transmisores de un mensaje que denominan como Buena
Noticia. Este Dios caminante que acompaiia, fortalece, guia y es el inico
en quien se puede confiar es muy semejante al de los inicios. Es una
reconfiguracion que recupera las fuentes iniciales, como si renovara las
imagenes superpuestas a lo largo de los siglos y colocara nuevamente
en la sencillez religiosa original.

Finalmente, se puede hablar de una espiritualidad que sigue liga-
da alareligion cristiana, pero quiza con un matiz importante del que
ya se ha hecho mencién: un porcentaje alto de migrantes son cristia-
nos de la tradicion protestante, mientras que la mayoria de los centros
de ayuda son catdlicos. Sin embargo, eso no es ningtin obstaculo para
recibir apoyo y menos para participar en las oraciones y celebraciones
liturgicas que en esos lugares se realizan. En complemento, a veces
las oraciones de bendicion de alimentos o las oraciones al levantarse
o antes de dormir tienen una ténica muy pentecostal o de las igle-
sias evangélicas y también estan presentes catélicos hospedados en
la casa. Son oraciones y celebraciones sin fronteras, en la logica de
un ecumenismo que supera los planteamientos teéricos y se vive y
practica en lo concreto y cotidiano. Es la posibilidad de considerar
como una sola casa el lugar donde Dios nos retne, no importando
las diferencias de creencias o de origenes ni de destinos, es decir,
la unidad en medio de la pluralidad. Y esta dindmica ecuménica es
también una aspiracion del cristianismo que tanto migrantes como
jovenes voluntarios experimentan y viven en ese encuentro que se
ha sugerido como transformador.

Referencias

BAUMAN, ZYGMUNT (2005). Amor liquido. Acerca de la fragilidad de los vinculos
humanos. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica.

CAMUS, MANUELA (2002). Ser indigena en Ciudad de Guatemala. Guatemala:
FLACSO.



288 Heriberto Vega Villaserfor

CASILLAS, RODOLFO (2008). “Las rutas de los centroamericanos por México, un
ejercicio de caracterizacion, actores principales y complejidades”. Migracion
y Desarrollo. Primer Semestre: 157-174.

CASTILLO, MANUEL ANGEL (1998). “La politica de inmigracion en México: un
breve recuento.” Migracién y frontera, de Alfredo Lattes, Jorge Santibafez y
Manuel Angel Castillo, 425-451. México: El Colegio de la Frontera Norte/El
Colegio de México/ Asociacion Mexicana de Sociologia.

CORTINA, ADELA (1999). Etica minima. Introduccion a la filosofia prdctica.
Madrid: Tecnos, 6a. edicion.

DESIDERIO, EDILMA (2003). “Migracdo internacional com fins de estudo: o
caso dos africanos do programa estudante-convénio de graduagdo em trés
universidades publicas no Rio de Janeiro.” Tesis de Maestria en el Instituto
Brasilerio de Geografia e Estatistica.

DURAND, JORGE GUILLERMO (2013). “Evolucion y perspectivas del fenémeno
migratorio en México. Politicas ptblicas en un panorama incierto.” México,
movilidad y migracién, de Raul Plascencia Villanueva (Coord.), 125-148.
Meéxico: Comision Nacional de los Derechos Humanos.

DURAND, JORGE Y DOUGLAS, S. MASSEY (2003). Clandestinos. Migracién México-
Estados Unidos en los albores del siglo xx1. México: Miguel Angel Porrta-
Universidad Auténoma de Zacatecas.

DUSSEL, ENRIQUE (2007). “Un didlogo con Gianni Vattimo. De la postmodernidad
ala transmodernidad.” A Parte Rei. Revista de Filosofia nim. 54: 1-32.

ESPINOSA MARQUEZ, ARACELI Y ADRIANA SLETZA ORTEGA RAMIREZ (2013).
“Entendiendo la realidad migratoria, una revision tedrica desde las
Relaciones Internacionales.” Puebla: Articulo inédito.

MEZA, LILIANA (2014). “Mexicanos deportados desde Estados Unidos: analisis
desde las cifras” Migraciones Internacionales: 265-276.

ODGERS, OLGA y JUAN CARLOS RUIZ (2009). Migracion y creencias. Pensar las
religiones en tiempo de movilidad. México: El Colegio de la Frontera Norte-El
Colegio de San Luis-Miguel Angel Porrua.

PEREZ DE Armifo, KARLOS (2005). “Vulnerabilidad.” Diccionario de Accién
Humanitaria y Cooperacién para el Desarrollo. http://www.dicc.hegoa.ehu.
es/ (ltimo acceso: 15 de abril de 2015).

RED DE DOCUMENTACION DE LAS ORGANIZACIONES DEFENSORAS DE MIGRANTES
(2015). Migrantes invisibles, violencia tangible. Informe 2014. México: Servicio
Jesuita a Migrantes-Letra Impresa GH.



Reconfiguracién de personas y de la imagen de Dios 289

REDODEM (2016). Migracion en trdansito por México: rostro de una crisis
humanitaria internacional. México: Letra Impresa GH/Servicio Jesuita a
Migrantes.

RODRIGUEZ, ERNESTO (2014). Migracién centroamericana en trdnsito por México
hacia Estados Unidos: diagndstico y recomenaciones. Hacia una vision
integral, regional y de responsabilidad compartida. México: ITAM.

VEGA, HERIBERTO (2016). Migracién de trdnsito y accion humanitaria.
Guadalajara, México: Tesis doctoral, inédita.



ININININININSN
NININININININSINS.
INININININININSN
NININANININININS
INININININININSAN
NINININININSININS
INININININININSN
NINININININININS
ININININININININ
VININANSNINANINS
INININININININSN
NININININZINININS.
ININININSINININSN
NINININININSININS
INININININININSN
NININININININSINS
INININININININSN
NININININZINININS.
INININININININSN
NININANSNINANINS
INININININININSN
NININININININSINS
INININININININSN
NINININININININS
INININININININSN
VININAN SN AN ININS
INININININININSN
NININININZINININS.
ININININSINININSN
NINININININSININS
INININININININSN
NINININININSINSINS.
INININININININSN
NINININININININS.

AN AN AN AN AN AN AN

NS

La danza espiritual. Orar con
el cuerpo, el almay el espiritu
a través del movimiento

GERTRUD MARIA CHUPIK

Para las personas que quieren danzar es importante dejarse llevar por

la danza espiritual.! Quien sabe caminar, también puede danzar. Lo

que facilita la danza es cierta capacidad de coordinacion y sensibilidad

tactil. Participando regularmente en la danza espiritual, estas capaci-

dades se desarrollan y refinan. Para personas discapacitadas, la ronda

que tiene pasos establecidos so6lo se puede realizar con limitaciones.
Para mi, existen cuando menos cuatro formas de oracion:

La oracién oral.

La oracidn en silencio, que es oracion del corazdn.
Cantar canciones espirituales, que es orar dos veces.
La danza espiritual, que significa oracion triple.

O

Lo especial de la danza espiritual es que se ora con cuerpo, alma 'y
espiritu al mismo tiempo. A través de la musica espiritual que hay de
fondo, se pone en movimiento el grupo danzante con pasos y ademanes

! Traduccién del aleméan de Wolfgang Vogt y Celina Vézquez.
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repetitivos alrededor de una ofrenda central. Las y los danzantes se orien-
tan cada vez mas hacia el centro y hacia Dios, que es el centro esencial.

A través de la repeticion meditativa de los pasos de la danza y los
movimientos de oracidn, se produce una vibracién dentro del grupo
que tiene un efecto sanador en el interior profundo del alma. Incluso
las huellas de los traumas de la infancia que se acumulan y manifies-
tan en el cuerpo pueden ser curados a través de la danza espiritual.

La danza espiritual es posible en cada cultura, religion y contexto.
Enla Antigliedad, cultura y religion estaban unidas. La danza espiritual
es una vieja tradicion de todas las culturas; por ejemplo, las danzas
hindus, las danzas de los derviches, las danzas israelitas, danzas rusas. ..

También en Alemania hay antiguos bailes tradicionales con fondo
religioso (unos mas, otros menos), que actualmente sélo sobreviven
en algunas regiones donde se practican por ciertos grupos de baile.
Por ejemplo: la procesion del salto (tres pasos adelante, dos hacia
atras) en Echtennacher, Luxemburgo. O la danza tradicional de los
Sorbos (tribu eslava de Alemania oriental).

Estoy convencida de que en cada cultura es posible que exista la dan-
za espiritual. En Alemania, Bernhard Wosien (1908-1986) refundo¢ la
danza sacra. Wosien era un excelente bailarin de ballet y coredgrafo. Ya
viejo descubrio las danzas folkloricas griegas, rusas, turcas, y estudio su
contenido religioso. Viajoé con grupos de danza a través de los Balcanes
para conocer las danzas tradicionales. Grabo su musica para conservarla
y lallevé a Alemania para que la bailaran sus alumnos, e impedir asi su
olvido. Estas antiguas danzas de culto lo inspiraron para crear nuevas
coreografias basadas en musica clasica espiritual. Su hija Gabriele Wosien
continuia con su trabajo, conservandolo y desarrollandolo.

Hay diferentes denominaciones de las danzas espirituales: baile sacro,
danza sacra, baile contemplativo (Wilma Vesseur), danza meditativa, danza
litirgica, por ejemplo, misas coreograficas, como la Misa Latino Americana,
compuesta y cantada por Olivia Molina con coreografia de Friedel Kloke-Ei-
bel; danza de meditacion; meditacion de gestos, danza biblica, etcétera.

Yo inicié con la danza espiritual hace mas de treinta afios, cuando era
asistente parroquial. Entonces una amiga me invit6 a una danza espiritual,
en Adviento. Me emociond mucho como nuestra fe cristiana puede ser
vivida y expresada en bailes colectivos. Después me tomé todo un fin de
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semana para practicar danza espiritual. Con ello experimenté, a través de
las danzas coreograficas dirigidas por miembros de la comunidad de Taizé,
el efecto curativo de las rondas de danza espiritual. También me fascind
como la ronda espiritual desemboca en la unidad de los hombres.

Las danzas, y también las diferentes musicas, nos hacen sentir las
emociones mas variadas, como alegria, desenfreno, intimidad, paz
interior, tristeza... La danza espiritual puede transportarnos rapida-
mente de la vida cotidiana a otro mundo. Cuando danzamos juntos,
suavemente, hacia el centro del circulo, nos acercamos al mismo tiem-
poy cada vez mds a nuestro propio centro interior, abriéndonos a las
experiencias espirituales. Eso es fascinante.

En el circulo de la danza espiritual todos son bienvenidos y tienen
un lugar. Danzando juntos experimentamos una vibracién comun.
Nos relacionamos a través del movimiento. Nuestra fe vive en noso-
tros a través de la danza.

Fundamentos teoldgicos en que se basa la danza
espiritual

En el Evangelio de Mateo, capitulo 11, Jesus pregunta a la multitud (a la
gran cantidad de personas que se interesan por su mensaje que da ale-
gria): “sCon quién puedo comparar a la gente de hoy? Son como nifios
sentados en la plaza que se quejan unos de otros. Les tocamos la flauta y
ustedes no bailaron...” Nosotros tomamos muy en serio este llamado de
Jesus y por eso realizamos regularmente cursos de danza en la sala pa-
rroquial, para “movernos con las emociones”. Lo religioso significa danza
sacra, y esta danza es tan antigua como toda la humanidad. En diferentes
partes del Antiguo Testamento se narra, de manera muy natural, cémo
los hombres elogian y alaban a Dios no sélo por medio de las palabras,
las canciones, la musica, sino también con todo su Ser-danzante:

—Entonces, Miriam, la profetiza, hermana de Aar6n, tomé en sus manos un
instrumento, un pandero, y todas las mujeres la seguian con timpanos danzan-
do en coro. Y Miriam les cantaba: Cantemos a Yavé, pues se cubri6 de gloria
arrojando en el mar al caballo y su jinete” (Exodo, cap. 15).
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—David y todo el pueblo de Israel bailaban delante de Yavé con todas sus fuerzas,
cantando y tocando citaras, arpas, panderos, sistros y cimbalos (Samuel 2, cap. 6. 5).
—El Sefior es Dios, él nos ilumina. Formen una ronda® con ramos en la mano has-
ta llegar muy cerca del altar. T eres mi Dios y yo te doy las gracias. .. (Salmo 118).
—Alaben su Nombre entre danzas, al son del arpa y del tambor. .. (Salmo 149).
Alaben a Dios en su santuario... Alabenlo con danzas y tambores. Aldbenlo
con mandolinas y flautas... (Salmo 150).

Se atribuye la siguiente cita al padre de la Iglesia, san Agustin:
“Quien canta, ora dos veces”. Nosotros ampliamos esta cita: Quien
danza, ora tres veces. Es decir, con cuerpo, alma y espiritu. Citamos
otra sabiduria: “Quien puede caminar también puede danzar”.

En el tiempo del Antiguo testamento se danzaba en muchas ocasiones. Sobre
todo, se trataba de las fiestas del pueblo de Israel. Las fiestas y las danzas forma-
ban una unidad. La danza como parte de todas las fiestas era una manifestacion
espontdnea de la alegria. Quienes bailaban eran sobre todo mujeres y nifios
quienes bailaban. La ronda era s6lo para mujeres (Kersting, 1995: 26).

En muchos pasajes del Nuevo Testamento —primero en el Evangelio de san
Lucas— nos enteramos de que ser cristiano no se refiere a algo especial, sino alo
cotidiano; no se trata de una “superestructura” espiritual, sino de la naturaleza
humana. Si nosotros ya no sabemos bailar en la iglesia, o lo hemos olvidado, es,
sin duda, una sefial que nos indica que separamos nuestro ser cristiano de lo
humano y pensamos que se podria tener lo uno sin lo otro” (Kersting, 1995: 33).

Se menciona la danza en el Nuevo Testamento solo en algunos po-
cos pasajes, sobre todo, casi siempre con respecto a una fiesta. Danza
y fiesta tenian una estrecha relacion en el espacio judio. Jesus, quien
naci6 en esta tradicion, y sus discipulos probablemente también par-
ticiparon en la vida religiosa de Israel. El Nuevo Testamento informa
en diversos pasajes de la participacion de Jesus en fiestas. Por ejemplo:
Juan 2,1-2: “A los tres dias celebraron unas bodas en Cana de Galilea...
también fue invitado a las bodas Jests con sus discipulos’..

> En la Biblia Latinoamericana se traduce “Formen una procesion...”. Dejamos la version

del alemdn por tener méds sentido en el texto.



294 Gertrud Maria Chupik

Sin embargo, no se menciona en ninguna parte la danza con cla-
ridad, pero donde habia fiesta, también habia baile. Se supone que
Jests participd en estas alabanzas y tal vez también particip6 en las
procesiones de la entrada a Jerusalén (Mat 21,9-10). Se ve también
con claridad una relacion entre danza y fiesta en la parabola del hijo
prodigo. Segun san Lucas (Lk 15, 25).... En los Evangelios Apdcrifos de
Juan se menciona la danza: Segun eso, Jests y sus discipulos cantaron
alabanzas después de la cena durante una ronda (Acta 94,1-97):

Antes de que me entreguen a ellos, cantemos alabanzas al Padre... ordena for-
mar un circulo. Coldcate ti mismo en el centro y canta en respuesta un himno.
Después de haber danzado con nosotros, se fue.

El significado de esta danza se deduce del hecho que, en las actas de Juan,
durante la ultima cena aparece la danza en lugar del lavado de pies, a diferen-
cia de como aparece en los Evangelios Sindpticos. En la tradiciéon gndstica se
conserva el motivo la danza (Kersting, 1995: 33-34).

A continuacion, presento dos ejemplos de danza espiritual reali-
zados recientemente en Alemania.

Las danzas en el circulo de la expresion libre
del movimiento

Bailar con entusiasmo (movido por la espiritualidad), con devocién (Vi-
vir movido por la espiritualidad), con entrega (Ser un ser espiritual).’
En la danza nos abrimos al Espiritu Santo que se nos acerca como una
vibracién, como una tempestad, como llamas de fuego. Danzando nos
entregamos al soplo del viento, que es el elemento que nos inspira. Nues-
tra vida se hace mas ligera. Ideas creativas dan “vuelo” a nuestra fantasia.
En los circulos que formamos alrededor de la ofrenda central vibramos
con el soplo divino que lo penetra todo. Nos entregamos al Ruach, que
es la fuerza que da forma, y al soplo divino que da vida.

* En alemdn se trata de un juego de palabras.
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Ven Espiritu creadora. Visitanos. Dancemos en circulo moviéndo-
nos libremente. Entreguémonos al elemento espiritual del fuego.*

A quien el fuego alcanza, le alcanza la fuerza del momento. El momento de
la vocaciéon que todo domina. Y este momento es al mismo tiempo el de la
iluminacién (Jork Zink).

Las danzas fogosas “atizaran” nuestro fuego interno. Haran esta-
llar en llamas nuestros corazones. Nos fundiran desde adentro. Nos
haran capaces de afirmar las decisiones de nuestras vidas. Asi, llenos
del Espiritu, gozaremos mutuamente el da-sein, nuestro estar en la
ronda. Festejaremos la vida.

La fiesta de la alegria de vivir. Danza de Los
elementos con san Francisco de Asis

Alabado seas Dios, por el hermano viento... aliento que fluye.

Alabado seas Dios, por la hermana agua... fuente que da la vida.

Alabado seas Dios, por el hermano fuego... la fuerza modificadora.

Alabado seas Dios por nuestra hermana la madre tierra... la vida multifacética.

Al danzar el “Cantico del Hermano Sol’, de san Francisco de Asis,
este maravilloso “Himno de las Creaturas’, sobre todo las estrofas de
los cuatro elementos, rondas meditativas y sacras, asi como danzas
tomadas del rico tesoro de la tradicién popular europea, nos conduci-
mos hacia una experiencia corporal de las fuerzas originales creativas.
Danzando, penetramos en una contemplacion de la creacion llena de
veneracion. Nos animamos en nuestro interior y entramos, o trata-
mos de entrar, al orden de las cosas. Ademas de las danzas dirigidas
se tiene la oportunidad de sentir nuestros impulsos de movimientos
mas intimos y expresarlos danzando.

* Se trata de una cancién que se utiliza en las clases de catecismo para llamar al Espiritu

Santo. La autora modifica la version original escribiendo “creadora’, en lugar de “creador”
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Llevado por la hermana madre tierra,

Refrescado por el agua de la vida,

Movido por el viento del Espiritu,

Inflamado por el fuego del amor

Podemos sentirnos renovados, como parte viva de la Creacion.
iLa vida se convierte en una fiesta de la Alegria!

Una alabanza diferente: adorar a Dios a través
de la danza

Quiero finalmente referirme a mi propia experiencia como maestra
de danza espiritual. Desde que empecé a bailar mi vida interior tiene
una direccién mas clara. Mi creatividad, en la vida cotidiana, se des-
pertd de nuevo. La danza requiere mi vitalidad y mi interioridad. A
través de los pasos y movimientos conscientes aprendo a actuar con
cuidado y eso influye en el resto de mi vida.

Desde que dirijo la danza espiritual estoy en contacto son perso-
nas, sobre todo mujeres, que al igual que yo recorren su propio ca-
mino interior de transformacion. Frecuentemente hay una vibracién
del corazén en el espacio de la danza que me enriquece. Debido a mi
intensa preparacion de la organizacion de las danzas, desde el punto
de vista dancistico, y también del punto de vista religioso, tengo siem-
pre la impresion de que a mi misma me beneficia. Regreso siempre
a casa con muchos regalos y en mi interior una vibracién positiva.
Desde que empecé con la danza espiritual siento una alegria mas
profunda y una mejor calidad de vida. Mi relacién con la naturaleza
y el cosmos es mas intensa.

En los cursos de danza a los cuales asisto con regularidad, recibo
nueva inspiracion para la danza y para la vida cotidiana. Ahora mi
vida es mas rica, profunda e intensa. Me siento muy agradecida por-
que Dios me dirigié por este camino de la danza.

Para mi, la danza espiritual es un concepto mas amplio que
la danza religiosa. La danza contemplativa, acompafiada de musica
sacra conduce, segiin mi experiencia, a la alabanza y la adoraciéon
profunda de Dios.
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