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"EL ETERNO TRANSCURRIR
‘ DE LO EFIMERO

Juan Ramon Saravia*

‘[ ]“sted, yo y todos deseamos ?uedamos en la casa

en que nacimos, con la familia que nos vio en los

primeros tiempos. Ese es un impulso genésico

ancestral en los seres animados. Los animales inferiores
regresan a su antiguo hébitat por instinto; los humanos
lo hacemos por nostalgia, que es otra forma de instinto.
Y esta compulsién es mas tuerte cuando estamos cons-
cientes de que la lejania, ademds de fisica, es cronolégi-
ca. Para decirlo mejor: la verdadera y tinica lejania es la
que producen los arios. Patios, corredores y antiguas
sombras amables, rios, atardeceres, ruidos de la calle,
tolvaneras, ferias u hasta lagrimas, se unen en la distan-
cia para convertirse en el eje existencial de nuestros
recuerdos mds altos acerca de sucesos que acaecieron en
un paraiso infantil perdido para siempre, sucesos que
para el hic et nunc podrian carecer de l6gica y hasta ser
vistos como desconectados de la realidad natural pero
gue sin duda son metéforas sitiles que le dan un sentido

e coherencia a los hechos vitales que protagonizamos
cada dia.

Vibrante Corazin Arrebolado** es una novela en
que Rafael Cuevas Molina cuenta una saga familiar a
través del feraz encuentro de su infancia (y del feroz
desencuentro en la distancia) con su Guatemala natal.
La atmdsfera del relato nos lleva por inefables paisajes y
por pestiferos cenagales en cl[ue uitres y gorigs se han
cebado a lo largo y ancho del pais. Como sucedié con la
historia de la humanidad, este relato se inicia en un
ambito mitico: el mundo-“invernadero” de un nifo. El
tiempo mitico es un recurso mediante el cual el autor
mueve con autonomia el hilo narrativo y da validez y
respaldoalainterpretaciénde lo que percibié enaquella
época. Porque el pensamiento (mejor dicho, sentimien-
to) mitico percibe los actos desde el plano de un eterno
ahoraen que lossueios, la vigilia, la vida y lamuerte son
igualmente reales y vélidos.

Pero el hecho de que la narracidn se inicie en el
tiem;l)o mitico no convierte en mito nada delo que en la
novela se cuenta; muy por el contrario, la mayor parte
del relato estd escrito en un estilo cortado, a lo no
expresado; ciuiero decir que no sobreabunda en pala-
bras, su fibula mas bien se sustenta en pinceladas que se
van correspondiendo en el discurso de la lectura, eso es
vélido para las descripciones de la patria como Fara las
de su estancia en la Tierra de los Carpatos o en la de su
anclaje final: Costa Rica. El tiempo mitolégico a que
alude el novelista se refiereala gercepcién cosmoldgica
del nifio y no a la concepcidn ideoldgica del adulto. Es

or eso que el nifio, desde su perspectiva mitica, capta la
igura del abuelo como un hombre duro y autoritario
("botines amarrados, cinturdn, pistola cuarenta y cin-
co”), peroeladulto miraaese mismoabuelo, rehényade
la edad, con solidaria ternura.

El tiempo, como ya dijimos es factor de lejania, el
intervalo que transcurre entre la época florida y la del
desarraigo exacerba todo, remarca el rechazo hacia lo
desagradable y acentiia las buenas vivencias espiritua-
les de entonces. Tiempo mediante, las gentes entrana-
blessenosvuelven masaltas, masnitidas y mas cercanas
al corazoén; y por esa misma razén los malditos llevan la
marca de labestia hasta la consumacion de los siglos. De
modo que, para los humanos, la infancia —en tanto
alternabilidad de lo “bueno” y lo “malo”— es una
especie de Edén con dragones; en el caso de Rafael
Cuevaslos dragones estdn banados en lababa propia de
los monstruos politicamente pervertidos. Estas bestias
no tienen nada que ver con el mito: su realidad es
tremenda y abrumadora. A temprana edad, y a partir de
ciertas conductas que observa en su escuela, el nifio
descubre que sus amigos son parte de un grupo en el
cual €] “no hace juego”; un poder, a veces visible y casi
siempre invisible, ha tocado ya a sus compafieros de
escuela y va perfilando en ellos una posicién ideoldgica
determinada que convierte a la mayoria de los ciudada-
nos en una gran manada que da vuelta en el matadero
mientras los matarifes observan, miden, calculan y son-
rien con rictus de mudos enloquecidos. Y ante esa feno-
menologia, el nifio va sintiendo lo aspero de un mundo
totalmente contrario al que ha conocido, sabe que poco
a poco va siendo separado del universo que hasta ese
momentohasido paraéluntitero, un vientre, un
claustroseguro. A raiz de ese stibito descubri-
miento, reafirma su idea de que el tinico
tiempo “real”, “bueno”, es el de la infan-
cia; y comienza a entender que en la
nifiez se queda el verdadero momento
densocon que elhombre quisiera cons-
truir la eternidad. Y hacia ese tiempo
vuelve los ojos el adulto después de la
iornada. De ahi que buena parte de
a novela sea un alegato a favor de la
sacralizacién de la Historia antes de
Cain, de esa época envuelta en la
atemporal y silenciosa lejania
transida de neblina, llena de
la bruma del tiempo arca-
no que nunca sera otra
vez.

Rafael Cuevas
sabe que la Guatemala
de su corazon solo exis-
e en su cabeza y que
poresojamas podra ter-
minar de hallar el cami-
no de regreso; la otra
Guatemala estd en el

—

mismo sitio, tiene basicamente las mismas arteriag yel
entorno volcanicosigue identicojincluso, en cierto mado,
en las calles se siente el miSMO vaho de “campamento”
del que hallaba su pfadre, peroaun con todo eso es “otro
pais”, porque su pais (el quellevaen la cabeza desde el
tiempo mitico) no es fisico sino emocional, sentimental,
construido de momentos Y gestos irrepetibles. Esta no-
vela es, pues, un intento Mtmo de regresar a la patria
por el camino de la memora, por [a lentitud de la
nostalgia, por el humo de las comidas, por la acuarela
transparente de montanas, valles, rios y neblinas, porla
dulzona tibieza que queda enelsuelo del patio cuando
las vacas levantan de alli su panza remolona en la
madrugada, por los chorros de agua silvestre que caen
aunladodel molino, en fm, volverala patriaa través de
la terca voluntad de dejar constancia del paraiso que
existié antes de que el nino serefugiara en un adulto yse
fuera por el mundo debajo deun aguacero que todavia
no escampa. .

Un sobrio canto al desgajamiento son estas pagi-
nas. Enesadireccion, lo culminanteesla figura del padre
y sus ensefianzas politicas. Del padre que predicé con el
ejemplo, que no escondio nad? ni se escondié de nada.

el padre que sabia lo que deciay decia lo que sabfa. Del
padre que as{ llevaba un diaalnifioa una lujosa casa de
playa como otro dia lo llevaba a visitar un reducto de

entes y zopilotes que comparten su existencia en el
gasurero dela ciudad. Es guardian del suefio amenaza-
do del padre. Y yo quiero decir que la novela Vibrante
corazon arrebolado es un modode seguir siendo guardian
del suefio paterno en tanto que recordar lo sucedido es
propugnar por un cambio democrético en la sociedad
guatemalteca en donde la vida ya no esté “vendida de
antemano”, y en donde los indios, preferidos, explota-
dos, humillados, exiliados en su propio pais, sean mu-
cho més que habitantes de unespacio mortal. Ese era el
suefio del padre, muerto a los49 afios en pleno accionar
politico; eso era lo que buscaba el hermano menor,
secuestrado y asesinado por los mismos poderes que
asesinaron a mas de cien milguatemaltecos a lo largo de
cuarenta afos. Y esta novela es también una sostenida
exposicién de la paradéjica omnipresencia de la muerte
en un pais de sobrecogedorabelleza y cuyos habitantes
sonde suave talante y gentil conversacion. Si en algo sus
pdaginas se parecen a Kafka es en la cotidianidad del
absurdo que,hablando de Guatemala, nacié delaguerra
sucia iniciada por Carlos Castillo Armas conlaayudade
la aviacion norteamericanaal derrocar a Jacobo Arbenz
en 1954 e imponer desde aquel tiempo la guerra sucia
con su dindmica de retorcimiento de las costumbres
hasta el envilecimiento.

Es a partir de esos hechos que la sociedad se
escindid: unos a favor de La Bestia y otros a favor de la
dignificacion humana. Unos extendiendo la mano fra-
terna, otros engrosando laMano Blanca. Estos, aspiran-
do los vientos de la democracia; aquellos inhalando las
emanaciones debajo contingente de los luchadores dela
ciudad y de la montafia, los que murieron por el ideal,
los calcinados en vivo, los enloquecidos lentamente por
las torturas, los desaparecidos, los exiliados. Del otro
lado surgid la Cofradiadelas Almas de Mierda, integra-

da por prestanombres, amanuenses, aplaudidores ofi-

cialgs y oficiosos de la gorilocracia, los acélitos, los que

se aseguran de que La Bestia siga teniendo todo aquello
ue ellos mismos, precisamente por ser almas de mier-
a, jamds podran isputarle. '

Mas alla del indubitable amor a la tierra, esta es
una novela de la guerra civil. Mas bien, del paraiso

erdido a causa de la guerra. Es una palmadita en el
ombro de los buenos ladinos, de los indigenas, de la
ente limpia, bien intencionada y dolorida; es un gesto
e solidaridad con los olvidados de la justicia. También
es una novela del exilio interior, que es el definitivo.
Porque aunque la dltima pagina nos dice que aparece la
abuela y hay aparente retorno a la casona del tiempo
mitico, ?;1 atmasferasocial en el pais es méds bien extrania
y ajena a sus recuerdos, por lo cual el lugar en que el
exiliado decide vivir no €8 ya un asunto entranare,
visceral, puesto que la patria no S”erz‘l nunca mas lo que
fue, por otrolado, en algun lugar “...se inventan vertigi-
nosamente maquinas que se elevan mas alla de
las estrellas, qué circunvalan la Tierra, que
horadan los montes y cambian el curso de
los rios, el perfil de los océanos, la den-
sidad delaire, el grosor de los escudos,
rotectores del Iplaneta; avanzan los
desiertos, sube el nivel de los mares, se
acaban los bosques (...)”. El exiliado
mira a su alrededor, y se da cuenta de
que pocoa poco €l mismo ha ido cons-
truyendo 1a patria en los ojos de su
mujer Yy en cada una de sus hijas,
que son, con toda la sinceridad
del caso, 1o mas real con que

cuenta en el mundo.

L 4 MR San Pedro Sula, 14 de
AT b : julio de 1999
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Escritor hondurefo
Novela publicada
por la EUNA.

POEMAS

Ryas,
: ; OSGE
yo me quedo mirando triste y so
vos con las aguas sucias te vas al mar

Si yo pudiera lavar tus aguas podridas
bafiarme y después jugar en el arenal,
pero te siguen robando pudor y vida
los mismos que ayer inventaron el bien
y el mal.

jAy Virllla! si yo pudiera recrear tu
historia,

decir que abajo el abuelo llena tu red,
contar que hasta eres amigo de la vieja
noria,

y arriba mi pobre aldea bebe con sed.

Pero ya no sos el mismo, te
corrompieron,

hicieron de vos un remanso de soledad
y en las bajuras caimanes y zopilotes
buscan en las aguas turbias

algun pedazo de mortandad.

MUJER

Te recuerdo mujer

desde el instante sincopado del sollozo
desde mi fe gastada que te invoca

desde la esquina atroz del desencuentro.

Y vuelvo a ser saliva y besos

deseo y soledad que se reanudan

en el perfil mezquino de tu ausencia
porque soy genital como el olvido

y del olvido vengo y me desboco
como un caballo fugitivo y ciego.

Y soy otra vez ilusién genital que te
devora

llamarada que prende las cenizas

de tu arrogante olvido

como una mano que libera desenfrenos
como una danza litdrgica y lasciva.

Porque te quiero mujer

con tu desdén tan cerca del encono
con tu mirada tenebrosa y fria.
Desde esta maldicion

donde te espero

desde esta soledad

desde esta urgencia.




RELIGION Y VIOLENCIA

J. Amando Robles

abordar este tema. Aunsinincluir la parte quela

religion pudo tener en este atentado terrorista,
son tantos los conflictos y luchas donde la religién ha
sido parte en nuestros dias, que el tema de la relacion
religion y violencia debe ser abordado. Maxime si se
tiene en cuenta lo que religién y violencia han significa-
do en el pasado y, seglin algunos analistas, pueden
todavia significar en el futuro (Huntington 1997).

El asunto es tan grave que ninguna pregunta, ni
ningun planteamiento, debe ser ahorrado. Es nuestra
conviccién, y lodecimos sobre todo porloqueatafiealas
religiones y a sus fieles, En este campo, mas todavia que
en otros, la libertad tiene que ser condicién de la re-
flexion y para la misma. Y ésta serd nuestra actitud.

At}ortunadamente, en esta tematica no se parte
de cero. En la relacion religién-violencia, verdadero
sindrome, hay dimensiones antropolégicas, sociales,
psicoldgicas y teoldgicas que ya han sido estudiadas
desde las respectivas disciplinas. También desde la filo-
sofia, e incluso desde la genética. Pero todavia quedan
aspectos por abordar, como el de si existe una relacion
intrinseca entre religion y violencia. Este es el tema que
nos proponemos plantear, y ellodesde un puntode vista
fundamentalmente cientifico social, recorriendo los si-
guientes pasos: 1) las creencias religiosas y su estructura
violenta; 2) la estructura jerdrquica, autoritaria y dualis-
ta del paradigma agrario y la religién de creencias; 3)
violencia y religiones monoteistas, incluida la religion
cristiana; 4) ausencia de un conocimiento “religioso”
apropiado, no violento; y 5) la religién de conocimiento,
no violenta, como superacién de la religién de creencias.

N o hacfa falta el 11 de septiembre para tener que

La violencia en la estructura misma de la religion de
creencias

Para el planteamiento que proponemos asumi-
mos el término violencia en el sentido amplio de “impo-
sicion”, creyendo sin embargo nosotros, es nuestra hi-
potesis, que en la violencia como imposicidn se originan
todas las demds formas de violenciareligiosas, incluidas
las mas destructivas. Y creencias aqui las asumimos en
un sentido bien especifico: no como verdades aceptadas
sin que medie una adecuada fundamentacién racional,
que es como solemos entenderlas normalmente, sino
como verdades incluso racionalmente bien fundadas y
argumentadas, pero sélo aceptadas a tal titulo, por lo
tanto con convencimiento, pero sin que sean una expe-
riencia real y verdadera o portadoras de la suficiente
comprensién para conducir a ésta (Robles 2002). Las
creenciasasientendidas, gue son las que caracterizan las
verdades religiosas “creidas”, significan para quien las
acepta, vale decir para los fieles, una imposicion, una
violencia.

Las creencias significan una imposicién y operan
como tal en la medida en que, por st naturaleza y
estructura misma, son proposiciones dirigidas al enten-
dimiento l6gico o argumentativo con el ﬁn de conven-
cerlo parsa que, una vez convencido, la voluntad ordene
al resto de dimensiones y funciones de conocimiento
humanas suaceptacién. Es unaimposicién en la medida
en que, por asi decirlo, se intenta implicar a todo el ser
humano, y hasta cierto punto se le implica, sin contar
previamente con todo él. Esuna parte, y reducida, la que
decide por el todo. Son unas verdades que, por su
naturaleza, eminentemente abstractay autoritaria, y por
su estructura, nunca llegardn a ser experiencia, nunca
llegarana ser objeto del percibir, sentir y conocer de todo
el ser y con todo el ser. Ni siquiera son verdades para
todo el entendimiento y para toda la voluntad, sino para
parte de estas funciones.

Aqui es donde se origina la relacién violencia
religion, de la religion como sistema de creencias: en la
naturaleza y estructura de éstas. De manera que pode-
mos conceg’ir la hipétesis: donde hay religion como
sistema de creencias, por sutilmente que sea an violen-
cia como imposicion. No puede ser de otra manera. A la
luz de este planteamiento se comprende muy bien que
uno de los mayores tedlogos catdlicos del sig%(o pasado,
Karl Rahner, expresase como si de una evidencia se
tratara, lo que porotra parte es dato comtin en la teologia
al uso: que la fe como experiencia siempre es una fe
“tentada”, esto es, cuestionada en sus propios conteni-
dos y, que por lo mismo, ha ser continuamente conquis-
tada (Rahner 1979). Cosa que no sucede en el arte como
creacion o en el deporte en su nivel de realizacién mas
lograda. Pero, como se ve, si sucede en la fe. Porque se
trata de una fe que entendimiento y voluntad reducidos
imponen a si mismos y al resto del ser.

Ello sucede asi porque, de un modo u otro, el tipo
de verdades objeto de creencia siempre vienen propues-
tas con autoridad. De una manera o de otra siempre se
trata de verdades “reveladas” por algo o alguien supe-
rior. No se trata de verdades para hacer de ellas una
experiencia, y que por lo tanto y en orden a esto, deben
ser comprendidas como tales, como experienciables y
operables. Se trata de verdades “filosdficas”, de verda-
des para explicar, ordenar o cosmizar, dar sentido a la
vida y a la historia, guiar éticamente la accién humana.
En el fondo, son verdades recibidas de una autoridad,
lsara reproducir, mediante una aceptacién obsecuente,

a autoridad y su cosmos. La autoridad que les es inhe-
rente “naturaliza” laimposicion que significany, en este
sentido, la refuerzan.

_ Este tipo de relacién que se establece entre reli-
ion y violenciaes, obviamente, de caracter intrinseco. A

a rellfgic’m decreenciasle es inherente laimposicidn, que
significa violencia para las dimensiones humanas y
funciones afectadas. Es asf por su naturaleza autoritaria
y por suestructura. Y lo va a ser atin mucho mas cuando

la religi(’)n de creencias searticula sobre la estructura y
el modelo axiolégico del paradigma agrario, como suce-
de en el caso del cristianismo.

Religién de creencias y paradigma agrario

Como el calificativo losugiere, el paradigma agra-
rio es el propio de las sociedades agrarias. Por paradig-
ma aqui entendemos el sistema matricial de representa-
ciones y de significaciones conforme al cual las socieda-
des agrarias modelan su conocer, significar y actuar
para poder vivir con los recursos que les son propios, la
agricultura. El paradigma asi entendido funciona, ade-
mads de como matriz, como una “programacién”. Pues,
bien, este paradigma matricial y programador es de
naturalezajerdrquica, autoritaria, y en el caso del cristia-
nismo, por influencia de las sociedades pastoriles y
urbanas, tal como éstas se dieron en el Mediterraneo
durante la Edad Media, es también dualista (Corbi 199{
1996).

Es jerérquico y autoritario,almodoque losonlas
sociedades agricolas de riego y afines. Recuérdese que
éstas, parallevaracabolas grandeobras hidrdulicas que
las caracterizan, necesitan de un sector social decisor y
director, sector por excelencia de la autoridad, sector
expresion y creacién de jerarquia. Otro tanto sucede en
las sociedades imperios. Ademés de la agricultura, que
en el proceso de siembra-comida que la constituye,
suponeaxiolgicamente la experiencia de lamuerte/vida,
este tipo de sociedades necesitan del sector decisor, que
comonecesario que es ala vidadelasociedad, introduce
el modelo axiolGgico mandato/obediencia y subsume a
aquél. Efectivamente, las sociedades agrarias para vivir
necesitan de la autoridad y necesitan como de un valor
matricial del modelo axio{é ico mandato/obediencia. De
esta manera se institucionaliza el modelo jerarquico
autoritario, con todas sys implicaciones. Por ejemplo,
con la existencia de un Ser Supremo 0 Sefor, ori;ien y
fuente de todos los mandatos, que con solo su pa abra
crea todas las cosas, 1

Parg la religion que se moldea y articula sobre
este paradigma las consecyencias no pueden ser mayo-
res: la religion se constitujrg en religion de creencias en
el sentido mds pleno. Poy e[]ola religion de creencias ha
pasado a ser sinénimo de |a religion de las sociedades
agrarias.

Este cardcter creencial, por o tanto “impuesto/,
en el sentido explicado en el comienzo, se vera mas
reforzado atin con la cony rgencia del paradigma artesa-
nal. Este, que podemog exe rgsar en términos de emisor/
receptor, se prestarg muy bien para converger con el
paradigma agrario, jeféryuico y autoritario. Y es que la
misma agricultura es ayfesania, es UNa actividad pro-
cesual posible porque toda construccion artesa-
nal, es concebib] . COmO B2 ninos de “logos” o

: € y concebida en termin
razon, esto es, de Proporcién y medida, y como tal es
producible. Elesqu emg ks irifrecepcion, emisor/receptor
lmf[l(‘_ﬂ que hay slempy é mlrst oalguienque emite y algo
oalguien que recibe 1 282 dose el proceso en ultima
instancia a la exigpar, < oOlvien isor 0 artesano.
a existencia de un gran emisor ]

. 'NO €S necesarig gyprayal c6mo el paradigma
agrario, el artesana] | dualista con Sus dos grandes
pPrincipios de Bien y T\);I e[ 4 delaron la religion cristia-
na,y contribuyer a., g turalezacreencial de

YErona acentyarland
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sus doctrinas. En el caso del dualismo, aportando, entre
otros elementos y estructuras, lucha del bien contra el
mal, pactos y alianzas, pueblo elegido, mediador
redentor. Aquiel esquema mandato/obediencia “naturali-
za” como evidencia la aceptacion de verdades divina-
mente reveladas y, por lo tanto, la aceptacion “impues-
ta” de las mismas. “Imposicién” que en el paradigma
dualista es de enfrentamiento y Iucha.

Sies importante subrayar en tambio la naturale-
za no experiencial del paradigma artesanal, por lo ilus-
trativo que resulta en lo relativo a las creencias. En
efecto, el paradigma artesanal, a diferencia del paradig-
ma en términos de mitos, no tiene interés en explicar %o
que las cosas y los acontecimientos significan, el valor
que tienen, sino cémo son construidas o creadas, si-
guiendo qué tipo de cdnones o medidas que queda en
ellas comouna “ley natural”. Como se ve, se trata de una
explicacién de naturaleza mas teérica y abstracta. Por
esta linea, como es facil intuir, conocimiento y explica-
cion se alejan progresivamente de la experiencia, de un
conocer mds integral y concreto, mas empirico y sapien-
cial. Dicho sea de paso, éste comportamiento es e que
hace una de las diferencias entre las religiones occiden-
tales y las religiones orientales (Fromm 1971: 137).

Por una especie de mecanismo, la imposicién
que a nivel de los sujetos implica la aceptacion de las
religiones de creencias, se va a traducir en el comporta-
miento de cada religion de creencias para con el resto.
Cada una se consideraré el centro del mundo y referen-
cia"obligada de la historia. No en vano son “](miversa-
les”, en otras palabras, liberadas de limites de espacio y
tiempo; universales, como universal es su Sefior. Cada
una se considerara la tinica, la verdadera, superior a las
dema_s y, por lo tanto, con derecho, divino, a incluir y
excluir, dando asi lugar a tanta violencia religiosa como
la historia registra.

Monoteismo y violencia

. Sin desconocer el enorme aporte positivo de las
religiones de creencias a las sociedades, en términos por
ejemplo de humanizacién de las culturas, de responsa-
blildqd ante el mundo y la historia, de va(iores como el
trabajo, la convivencia, el amor, la compasién y lasolida-
ridad, no se puede ignorar lo que también ha sido y es
responsabilidad de los monoteismos en la violencia
religiosa, social, cultural y politica. Y es que si bien el
monoteismo significa una superacién del idolo de su
Inmanentismo humano, fuente facil de Violenciay or su
estructura misma después de todo los monoteish?os no
superan dicho inmanentismo, siguen haciendo dioses a
imagen humana, y con frecuencia son fuente, esta vez
mads con}cz?nt}'ada, de imposicién y violencia.

oo dio;delDf&caletrlOS monoteistas no es con frecuencia
s ug o ascendencia o misterio ha desapare-
e £ é.] i tret:r conocerlo adecuadamente y tenerla
it o com 8 G omporamientoen
3 ! ¢ Y desenlace ltimo de
(03Pt exlo? Cdaneeauers, Y 0fros planteamer-
es manipulado, visto y tratado 23 o o s:)er Is
trascendencia de Dios se sigue salvalr?g b e
L 0? ;¥ n 5
gies:tclé;, estamanera de manipular Dios y Su co?neso?t,i
oloquees fuente de violencia religiosa, aunque en



algunos monoteismos y

y civilizada y en otros d
mentalista?

El peligro de que el Dios tran
scendente: -
;ﬁzog(a) }lc; h@ sxp&esaglo muy bien, por lo ue?;ge Sc:e;;aag ?a
L oscia 1 es a!;tm enun articulo pul()]licado ace una
decada, 2 e& metafora de Dios”, Refiriéndose al “dilema

oluble™ de la filosoffa cuando, para criticar y superar

los idolos, inten ;
dioses, lo ’expresgaclféulla? Erlrrll;f\ré?r {’aCl_OIlalmentela los
; i era siguiente: “O bien
plensalalla trascendencia de Dios a partir del sistema dse(i
que ella pasa a ser un elemento central v fundad
pero en este caso Dios hace s; e
perdiendo toda trascendencig, ;lz}ec?ﬁcgo?o ille %mm;ioé
tiene ya ningtin C{:oder critico, ya que Dios no tiene
ninguna alteridad y se hace incapaz d
con una presencia real (...)—, o b,%?]zl ?.fSta}',P?eseme
desesperadamente mantener la trasceidlezi?alimteﬁté
pero entonces se siente impotente para hablar d 25 ?l a;
se ve llevada a renunciar a si misma establecié et
1 silencio” ; | ableciéndose en
el silencio” (Cattin 1992: 80). Para el autor la solucién al
dilema estd en un Dios qu e i
by WL ¢ e pertenezca al orden de la
gratuidad”. La gratuidad que se da en el lugar humano
ﬂgl 1r:jecono@mierl'tlo del g)stro delotro, que asu vezes un
-lugar. Y para él este Dios A
el ]%st'ls A eselqueserevelaenla Tord
Dostlo)fewsk bajo la fivm el:iulal S B ddo i
famosa novc)aila ILos hegura S Flquidder en s
ovela, rmanos Karamazov. Y, por otra
parte, ;serd tan malo no poder hablar conceptualmente
de la trascendencia y que la razén tenga que guardar
silencio ante ella?

Una vuelta a tesis de Erich Fromm pueden ser de

ran utilidad en este punto. Nos referimos a tesis como
a necesidad de un Dios protector, las relaciones inces-
tuosas que un concepto asievidencia, laautoridad como
compensacién a la inseguridad y rechazo que las rela-
ciones incestuosas producen, la naturaleza autoritaria
de las religiones basadas en estas relaciones y, como
consecuencia, los mecanismos que generan de autori-
dad, intolerancia y exclusion.

Segtin Erich Fromm, el ser humano tiene que
romper los lazos incestuosos, incluso con Dios, para
hacerse libre y ser plenamente humano (Fromm 1971:
108). Mientras tal cosa no ocurra, ni el ser humano se
puede realizar plenamente ni el Dios asi concebido es
verdadero Dios, es un idolo (Fromm 1996: 73). La ruptu-
ra superacion de lazos incestuosos implicara el silencio,
como superacion también de la conceptualizacién de
Dios. Porque el verdadero nombre de Dios es el “inno-
minado” (Fromm 1971: 150), el sin nombre (Fromm
1996: 72; 1984: 88). “Dios” no es un concepto, es un
simbolo (E!l arte de amar 1996: 74), una metafora, una
expresién poética (Fromm 1984: 23). De hecho para
Fromm este es el punto dellegadadelaevoluciénqueha
conocido el concepto de Dios en el monoteismo, y que
coincide con el Dios de los misticos (Fromm 1996: 7%-33)
A esta religién o religiones Erich Fromm las llama
humanistas, y las contrapone a las otras, que Ilama auto-
ritarias (Fromm 1971: 54 y ss). La significacién de tal
denominacion es clara. Las humanistas son expresion
delibertad y realizacién plena, las autoritarias deinsegu-
ridad, sometimiento, imposicién y violencia.

Las religiones monoteistas, incluido el cristianis-
mo, deben preguntarse seriamente por la relacién en su
seno entre religién y violencia. Muy posiblemente se
descubra una relacién més estrecha y, por lo tanto,
“violenta”, delo que se crefa. Obviamente, como advier-
te el propio Erich Fromm nada impide que quienes
adhieren a una religién monoteista puedan seguir ex-

resando su fe en Dios, con tal de que purifiquen su

e de todo elemento idolatrico. Esto implica, en tér-
mino de Mariano Corbi, “utilizar el nombre de Dios
como si no se utilizase”, esto es, apenas apoyandose en
lo mejor de su carga simbdlica s6lo para expresar algo
que es inexpresable. -

Eepcocas sea de manera més sutil
manera mds fandtica y funda-

La “razén religiosa”, ausente en la religion de creencias

Lo que subyace en el fondo, tanto de las creen-
cias, como de la religién basada en ellas y en los mono-
teismos, es un problema epistemoldgico, un problema
de conocimiento adecuado o categorial. Falta un conoci-
miento de lo “religioso”, adecuado. Y al no ser adecua-
do, es violento.

Esclaro en las creencias, en la medida en que por
ellas una parte se impone al todo; algo que s6lo ha
convencido al pensamiento, éste activando la voluntad
lo impone a un resto mucho mas grande; un resto que
todo él es sentir, percibir, conocer, querer y actuar. Ello
por cuanto el conocimiento que se pone en juego, un
pensamiento de tipo filoséfico, racional, discursivo, en
el fondo no conoce la naturaleza de la parte, como no
conoce al todo. Es la necesidad, y a la vez la limitacién,
de la filosofia, de la razdn filoséfica. De ahi la necesidad
de otra “razén” capaz de conocer el todo y que lo
conozca como tal: indescriptible, inexplicable, tinica-
mente experienciable y testificable.

Inspirandonosen el rico aporte de Marfa Zam-
brano cuando reivindica y muestra la necesidad y la
existencia de la “razén poética”, esa razon necesaria

ara conocer con pertinencia el todo podriamos llamar-
a, sino hubiese sido ya llamada de otra forma, la “razén
religiosa” (Rocha 1997). Y a ella habria que reconocerle
atributos muy parecidos alos que Zambrano reconoce a
la “razén poética”, aunque haya sus diferencias.

Asi, mientras la tilosoffa es un conocimiento,
necesario pero desgarrado y que desgarra, que produce
violencia en la realidad que conoce y como(}a conoce, la
poesia o “razén poética” sufre por conocer las cosas
como son: “el poeta quiere una, cada una de las cosas sin
restriccién, sin abstraccién ni renuncia alguna. Quiere
un todo desde el cual se posea cada cosa, mas no enten-
diendo por cosa esa unidad hecha de sustracciones. La
cosa del poeta no es jamas la cosa conceptual del pensa-
miento, sino la cosa complejisima y real, la cosa fantas-
maggéricay soiada, la inventada, laque huboy laqueno
habra jamas” (Zambrano 1996: 22). Por ello, “ningun

verdad excluyente, no ll‘"’ verdad imperativa, electora
seleccionadora de aquEl,,O Uevaaerigirse en duefio de
todo lo demas, de todo” (Zambrano 1996; 24) Arada.
mos una cita evocadora Mas, de tantas como habria que
hacer de Zambrano en relacién con este tema: “Sea o no
sea asi, el ‘todo’ del poetacs bien diferente, pues no es el
todo como horizonte, N1 COMO principio; sing en todo
caso un ‘todo’ a POSh”'”}”] que solo lo serd cuando cada
cosa haya llegado a sUpP enitud” (Zambrano 1996: 24).
Pessoa en sus poemas d€ "El guardador de rebafios”
expreso reiterada’y Oetlcame“te;iy’a noen teorfa, lo que
esla“razénpoética’, en elfondo, elsaber no sabiendode
los misticos. e

Visto desde el conccimiento, el problema de los
monoteismos no es que Postulen la existencia del Abso-
luto y lo personalicen, el problemaes quese empefienen
conocerlo, y précticamt’“te asilo postulen, conceptual-
mente. Se puede hablar de Absoluto, pero no se puede
conocer conceptualmente- El conocimiento conceptual
noes un medioadecuado paraello. Antelo inconcebible,
la filosofia, el conocimiento conceptual, tiene que guar-
dar silencio y dejar paso al conocer con todo el ser
desde todo el ser, al conocer que en vez de conceptuali-
zar, sdlo puede atestiguar, testificar. El tinico conoci-
miento no violento. No violento, porque no impone
nada; solo atestigua.

Si la “razon religiosa” es la gran ausente en las
religiones de creencias, también lo es el actuar “religio-
s0”, el actuar desinteresado, pleno, creativo, transparen-
te; en una palabra, el actuar amoroso. Nuestro actuar
religioso lo es poco, es poco maduro. Y asi lo ha sido
histéricamente, al menos en el caso de los europeos,
actuando, “tras veirite siglos de cristianismo y otros mas
de Filosoffa, como unos adolescentes” (Zambrano 2001:
52). Con este actuar como actitud nada extrafio es que la
historia occidental haya sido tan violenta. Porque, atin

“en el mejor de lo casos, “La accién precipitada sin ser

transparente para el hermano, sin contar con su caridad,
por puro que sea en su origen, desata la violencia y el
crimen, la guerra cainita” (Zambrano 2001: 57).

Pues bien, la “razonreligiosa”, la tinica capaz de
entregarle al hombre el conacimiento religioso, la liber-
tad y [a plenitud humana, y conéstas, la paz, la paz total,
contra todas las apariencias estd fundamentalmente
ausente en la religion de creencias. No realiza su trabajo,
no convierte a la propia religion. Esta, sin la “razon
religiosa”, se ve abocada cada vez mas a ser racionaliza-
cién, moral, creencias y ritualismo, promesa de una
plenitud que aqui nunca llega. Y a cambio de ello,
demanda aceptacion, exige sumisién y, por lo tanto,
significa violencia. Pero una religién que no implique
imposicién es posible. Como lo es la razon y el actuar
“religiosos”.

Lareligién del conocimiento silencioso como religién
del conocer y actuar no violentos

Esta religién es la religién del conocimiento si-
lencioso. Por definicién este conocimiento es conoci-
miento no violento.

Llamarlo conocimiento es una manera de expre-
sarlo. Porque en realidadno es conocimiento al estilo de
como lo esnuestro conocimiento ordinario. En éste seda
siempre la pareja sujetoy objeto, y el acto de conocer. En
el conocimiento silencioso, no. El que conoce, lo que
conoce y el acto de conocer, nos dicen los maestros, es la
misma cosa, forman una unidad. El conocimiento ordi-
nario necesita siempre de mediaciones y representacio-
nes. El conocimiento silencioso, no. Es conocimiento

directo y con todo el ser. Aqui ser y actuar son idénticos
% son conocimiento, conocimiento por antonomasia.

orque ser y actuar son conciencia y nada mas que
conciencia.

Y es silencioso, porque se hace posible cuando
todo otro conocimiento ha sido silenciado, ha sido aca-
llado, ha sido superado.

Este conocimiento es “religioso”, porque es gra-
tuito. Porque no responde a necesidades, intereses
deseos. Porque no es medio para ninguna otra cosa. Es
gratuidad y fin en s{mismo. Es plenitud, es totalidad. Y
porello, es tltimo. I\]O hay otra experiencia mas gratuita
que esta. Si la hubiere no estariamos ante la “razon

religiosa”, ante la experiencia religiosfz¥labria algo mas
Fratgito que ella, mas desinteresad of magyléi

0 mismo, mas total. Ella es experiengia m
gracia. Es lo tltimo en términos de{§alida
miento, no en términos escatolégico§®, filosoficos.

u
contemplacién de la belleza (Huxley 1 g@
palabras, supone un sujeto que crea y conte
realidad contemplada. No es lo tltimo, aunque puede
llegar a estar muy cerca. Tampoco lo dltimo en términos
religiosos ordinarios como Dios, cielo, vida eterna, es lo
tiltimo sison realidades concebidas y perseguidas desde
el interés. Lo ultimo es lo que es gratuito y sélo lo
gratuito, lo que se experimenta en si'y por si.

Pues bien, lo religioso asi entendido es por su
naturaleza un conocer y un actuar no violentos. Mas
atn, a su luz todo otro conocer y actuar significan en
algiin grado imposicion y suponen alguna violencia. De
ahi su incompatibilidad profunda y total con éstos.
Donde hay la mds leve sombra de imposicion, fijacién o
dogma, no se puede dar el conocimiento silencioso.

Al no ser medio para nada, en el fondo tampoco
nada es medio necesario para ella. Es libre con respecto
atodoy libera de toda pretension de fijeza e imposicion.
El empefio personal, la vida moral, el esfuerzo, son
necesarios y, sin embargo, llegado un determinado
momento ya no lo son, mas bien se convierten en obsta-
culo. Son muchos los caminos y métodos que exister, y,
alcanzada la cumbre, los testigos al unisono nos hablan
de que no hay ningtin camino. De ahi, no ya un gran
sentido de amplitud y tolerancia, sino de universalidad
y confianza total.

No puede haber imposicion y dogmatismo, don-
de los caminos son tantos como las personas, y cada ser
humano tiene el suyo. Forzosamente el suyo. El que ¢l
sélo tiene que recorrer, y en solitario, si es que quiere
hacerlo. Porque nadie lo puede recorrer por nadie.

Tampoco puede haber verdades L?ue hay que
creer y confesar, cuando en este dominio sélo hay verda-
des que hay que comprender para luego vivirlas. Nien
este terreno hay verdades doctrinalmente superiores a
otras. Las verdades aqui se miden por los resultados a

ue conducen. Claro que hay ensenanzas mas adecua-
335 que otras, mas valiosas, pero ello a partir de los
resultados que permiten no a partir de posiciones de fe
o dogmaticas.

La experiencia del conocimiento silencioso es
vida, una nueva vida, una nueva forma de vivir, hecha
de creatividad y libertad. Sin estas dos condiciones, lo
que comenzd siendo hallazgo y creacién, pronto termi-
nara en fijacion, dogma, imposicion. Es necesario al
conocimiento silencioso que la creatividad no se inte-
rrumpa y para elloquela ?ibertad siga. Ambas, creafivi-
dad y libertad, se oponen a fijacién e imposicion.

La exgeriencia del conocimiento silencioso es la
experiencia de los fundadores de las grandes tradicio-
nes religiosas y de sabiduria, de los grandes profetas, de
los grandes testigos y maestros. Esta experiencia, aun-

ue soterrada, yace en las religiones de creencias y a ella
estin llamadas a convertirse estas. A ella deben conver-
tirse si de manera consecuente y radical quieren romper
con esa relacion estrecha que las une con la violencia.

Con ello no se superara la amenaza que sigue
conociendo y conocera la vida humana, y la vida sin
mis, en nuestro planeta; amenaza que se traduce en
violencia, sufrimiento y muerte. Pero las religiones de
creencias dejaran de ser complices y su apuesta desinte-

resada pero total serd por la vida.
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i et oportunidad he aqui un ensayo que confronta dc;gt:éféf'ﬁéntos
indispensables en ¢l panorama mundial politico: Ia religién en que est4
religado el hombre humaplsta, a'todos los avatares y sucesos propios de
un siglo que emerge en la crisis propia de los cambiog y, la violencia que se
enfoca en la carencig del ser htmano; la libertad es 1a escogencia ante la
dimensién deprimente de un ser hqmano acabado, sinlas limitaciones del bien
y elmaly sin la fe, que otorga 1as dimensiones estructurales de sy insercion el
mundo. El sitio que ocupa la paz en el corazén inmediato del ser humano
actual es el punto de partida para encontrar la religion verdadera como
conocimiento de las reaciones personales enlasociedad vista como un acaecer
de lg apocaliptico. Eg decir, el ser humano interesa como elemento de un
tote}hdad no realizada, gy proyecto es conformar la esperanza en un futuro
mejor que el se vive como presente. La dimension humanista es Ia blisqueda
de una confianza en el ser humano; la violencia no sera eliminada sin un norte
que no tenga fin,
ricar%;leior,l fel lector podr4 ?ncontrar un comentario sobre un nove]js.ta centroame-
C y universal, que afirma una forma de encontrarnos en un istmo, en una
década, en una historig que nos lleva a los recintos de la memoria secular y al
recuerdo de un tiempo de agonia, a una instancia poética.
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