CONSEJO EPISCOPAL LATINOAMERICANO (CELAM)

Presidencia

SIMPOSIO DE DIÁLOGO ENTRE OBISPOS Y EXPERTOS EN TEOLOGÍA INDIA

(Riobamba, Ecuador, 21-25 de octubre del 2002)

RITOS NO CRISTIANOS EN LAS

COMUNIDADES INDÍGENAS








P. Joaquín García, OSA






CETA. Iquitos-Perú


Hace no mucho tiempo, precisamente cuando recibía el encargo de preparar esta contribución, se le ocurrió a un compañero agustino de espíritu misionero inquieto reforzar el efecto mágico del agua bendita, agregándole unas gotas de ruda, la planta que trae la buena suerte colgada en los muros de las viviendas, en los establecimientos comerciales o en las solapas de los vestidos. Este simple hecho me cambió. Repentinamente me puse a reflexionar. Comencé a descubrir los misterios que hay más allá de la realidad con que nos topamos cada día. ¿Qué diferencia había entre una, el agua, un sacramental que actuaba ex opere operato y la magia de la planta de la familia de las rutáceas llamada ruta chiapalensis? ¿Por qué en un caso era un rito santificante y, en otro, supersticioso, maléfico, que debía ser eliminado de nuestras repre​sentaciones cultuales y simbólicas? Me vinieron a la mente, como un torrente, centenares de rituales de la vida cotidiana, cristianos o no: la pulsera de lana roja en la muñeca de los  recién nacidos para librarles del mal de ojo, la celebración del matrimonio y del prematrimonio (regalos, conexiones interfamiliares, compromisos, serenata, baño de luna, etc.), formas de saludo o despedida, presentación de las tarjetas, darse o no las manos residuo del tiempo de los romanos cuando indicaba que estaban desarmados, etc. (Análisis Transaccional). Recuerdo que en una ocasión sorprendí a un joven, que se me había declarado ateo, al atardecer en un rincón de la Catedral con las manos en el bolsillo. ¿Qué haces?, le pregunté. Nervioso, inseguro, tartamudeante, me contestó: Vengo a poner velas al Señor de los Milagros; mañana tengo un examen. Repetí en mi imaginación el ceremonial litúrgico de los siete sacramentos de la Iglesia romana y sus áreas de amortiguamiento, como mecanismo de control didáctico, como santiguarse frente a un templo o al paso de un féretro. Me di cuenta de que, trascendiendo la especificidad religiosa en una u otra cultura, todos eran variables del mismo trasfondo humano, parte de una y misma evolución creadora. ¿Cómo descalificaríamos el ritual neto de un shamán indígena, sus adormecedores susurros emitidos en las sombras de la media noche, sus voces apagadas, sus cantos en extraños idiomas, sus gestos espectrales a media luz, su ayahuasca, en fin, toda la parafernalia litúrgica de interminables sesiones nocturnas, con dietas, silen​cios, procesos de iniciación al nivel no ordinario, que sanan, devuelven la serenidad y el sentido de la vida, incluso a los agnósticos, y que en los poblados perdidos al interior del bosque se hace inevitablemente necesario para que se alimente y mantenga una vida espiritual que afirme el control social y la identidad de sus componentes?


El siquiatra judío vienés, Viktor E. Frankl, fundador de la Tercera Escuela de Viena, prisionero en los campos de concentración de Auschwitz durante tres años, escribió al salir un libro titulado El hombre en busca de sentido. Viene a decir que al principio de la humanidad el hombre perdió la seguridad que le daban los instintos. Esa seguridad le está vedada al hombre, que tiene que optar por libre decisión. Hoy ha perdido la otra fuente de su seguridad, sus tradiciones, que han servido de contrafuerte a su conducta y que se están diluyendo aceleradamente. La sociedad contemporánea carece de un instinto que le diga con exactitud lo que ha de hacer, pero no tiene tradiciones referenciales donde poder soportarse, que le indiquen por dónde caminar, incluso ignora lo que le gustaría hacer. En su lugar, desea hacer lo que otras personas hacen (conformismo) o hace lo que otras personas quieren que haga (totalitarismo) (Frankl 1993: 105). Y este es el núcleo del problema de los ritos: mirar al contrafuerte de la tradición.


Para comenzar, me resisto a dividir los ritos en cristianos o paganos, como me niego a establecer valores y contravalores desde una perspectiva crítica exterior, y desde allí imponer una misión colonizadora a quienes considera inferiores en la línea de ascenso a la civilización pleno iure, porque son distintos. Merece la pena a estas alturas reconsiderar si nuestras actitudes forman parte de un proyecto evangelizador real o son  elementos que tratan de integrar a los ciudadanos distintos al Estado central y, por ende, a una determinada y única iglesia nacional. Porque aceptamos ciertamente las diferencias, pero nos resistimos a  perfilar categorías filosóficas y valores con que seamos capaces de gerenciarlas o administrarlas. Mi lógica es simple: partir de la  Creación donde se inserta la presencia viva de la Palabra, como un proyecto trinitario. Si todo a partir del hecho creador parte de Jesucristo, Encarnación de la Segunda Persona, lo humano ya es, de alguna forma, cristiano.

1.
EN EL HOMBRE NADA HAY HUMANO SIN EL RITO


Nada hay humano que no se convierta en ceremonial. Desde los más remotos orígenes hasta la actualidad, desde la aparición del ser humano sobre la tierra hasta que el hombre llegó a la luna o descubrió las miríadas de intercomunicaciones  de las neuronas y  el código genético. 


Pero sucede que la criatura humana va adquiriendo su carácter  bajo la influencia de una determinada cultura. Mientras que en los animales se heredan biológicamente, en la especie humana se transmiten a través de formas sociales arraigadas, que se van consiguiendo por medio de rituales. En este sentido Campbell plantea que los mitos son los soportes mentales de los ritos; los ritos, las representaciones físicas de los mitos (CAMPBELL 2001: 58-59).


Van Gennep ve tres etapas en el desarrollo ritual: a) separación; b) liminalidad; c) incorporación. Romper, rasgar, quebrar, rasurar, desvestir, constituyen símbolos típicos de la separación, a los que sigue un ciclo de aislamiento e instrucción mágica que concluye con el restablecimiento de los vínculos con la comunidad en condiciones nuevas (GENNEP: 1960). Pode​mos, no obstante,  ver estas etapas en varias facetas:

1.1
Ritual como expresión de los sentimientos sociales


En realidad se trata de prescripciones y formas de realizaciones en contextos religiosos o espirituales en el sentido más profundo y origi​nario. En un sentido más amplio puede referirse, no a un determinado tipo de hechos religiosos o cultuales, sino a la dimensión expresiva de toda actividad humana, en la medida que nos transmite mensajes de la actividad y nivel social y cultural de los individuos. Así, cualquier actividad humana puede ser considerada ritual, incluye no solamente actividades religiosas sino a acontecimientos como festivales, desfiles, iniciaciones, competencias e ilustraciones (LEACH: 1954). En cualquier caso para los antropólogos la dimensión ritual es una de las fuentes más ricas de información sobre las culturas. Viene a ser la explicitación y dramatización más profunda de la mitología de un determinado pueblo o del sentimiento arraigado de una cultura. 


Es el mismo sentido que en la República Democrática Alemana se dio a los ersatz riten,  antes de la caída del muro de Berlín, o de los rituales patrios como banderas, himnos, desfiles, jerarquías, saludos, que, no pueden disimular su orientación a la guerra. Veremos ritos de toda clase, al extremo que puede darse el momento en que ya no distingamos entre ritual, costumbre, superstición o trascendencia. Una muestra es el atentado de las Torres Gemelas en Nueva York el 11 de septiembre, ceremonial donde se inmolaron 19 jóvenes mahometanos en aras de su ideal, porque llegarían al Paraíso. A esa liturgia sangrienta respondió otra de afirmación de Occidente en sentido contrario, al operar de nuevo la bolsa de Wall Street.

1.2 Ritual como instrumento de lucha política


Según Andrew Gray, los Arakmbut reactualizan el mito de Wanamey para superar las amenazas del futuro. Ésta es capaz  de amenazas o manejarlas a través de contactos con el mundo de los sueños cuando hay desequilibrio en la complementariedad simétrica y la ciclicidad asi​métrica del mundo social y cultural. Cuando este mismo sistema está amenazado se necesita un enfoque casi mesiánico, por medio del cual una época es reemplazada por otra (GRAY 2002, 358). Su mito de origen es reinterpretado en cada momento de su historia y convertido en la misma.


En el IV Encuentro de Asunción, en la presentación de los mitos de los distintos grupos étnicos, se ha comprobado sin excepción que eran interpretados desde situaciones concretas que les afligían y les impul​saban a una lucha política con perspectiva de futuro, en nada ajena y distante a la lucha religiosa por las prevalencia de los arquetipos de su imaginario.

1.3 Ritual como expresión de lo humano


Los ceremoniales son las expresiones más acabadas de los distintos momentos de la vida del ser humano, desde el nacer hasta el partir. Ya lo hemos visto más arriba, al hablar de los ersatz riten. En el fondo hay algo fundamental: la modernidad y la ultramodernidad no han logrado desaparecer ni de lejos. Después de dos guerras mundiales, del desen​canto del realismo comunista, aun hay quienes piensan que, después de largos anuncios, todavía está a la puerta el final de la religión y la muerte de Dios. Sin embargo ni en las ciencias sociales, ni en la filosofía, ni en la ciencia pura puede vislumbrarse un mundo aséptico donde de hecho haya tenido lugar una ni otra (KUNG 2001: 773). Estamos en perfectas condiciones de volver a las fuentes indígenas para encontrar en ellas un sentido de la vida y de la existencia humana.

1.4 Ritual como conjuro del mal


Gentes de la cultura occidental más pura, que carecen de un perfil de creyentes, buscan en lo ritual un modo de impedir que les vaya mal en cualquier cosa que signifique la aventura de lo nuevo, de lo que está por venir. Martes y trece, la desaparición del piso 13 en los edificios de los Estados Unidos, no abrir el paraguas en el interior de una casa, utilizar el agua bendita, santiguarse al iniciar un vuelo, etc. son muestras inequí​vocas de hasta qué punto se recurre a formas visibles y mecánicas, es decir, rituales, que nos den buena suerte. Cuántas formas de tradición ritual tienen los marinos al salir a alta mar, o cuando, al amanecer, entran en la carretera los viajeros, o en los modos de enterrar a los muertos. En cada caso tratamos de ahuyentar a los espíritus adversos, vivir sin pesadumbre, aligerar la carga que pesa en los lugares, eliminar el mal. El ritual opera también a nivel de la sicología. Proporciona un marco de referencia coherente para los aspectos desorientadores de la vida humana, como la enfermedad, el peligro, los cambios vitales (MALI​NOWSKI: 1948). Le da a la gente una sensación de control sobre hechos perturbadores y amenazantes. Un exorcismo puede no expulsar real​mente a los espíritus, pero sí eliminar el sentimiento de impotencia y desesperación asociados con una enfermedad. Además los rituales brindan una salida para expresar la emoción (BARDFIELD 2000: 451). 

1.5
Ritual como expresión del sentimiento de expiación


El sentido humano es fundamental: nada en la vida, ni placer ni dolor, tienen valor sin un sentido, que hará que, incluso en medio del sufri​miento más adverso, se convierta en fuente de felicidad. 


Sin embargo, nada de ello es posible superarse sin un elemento ritual, sin un gesto, una forma, un símbolo que nos haga entender que algo nuevo ha despertado en nuestro interior. 


Son clásicos los rituales penitenciales de los monasterios y las formas de consagración a algún ser superior donde se expresan formas de auto​expiación. San Pablo en la II Carta a los Corintios nos dice: Con todo gusto me alabaré de mis debilidades para que me cubra la fuerza de Cristo. Por eso me alegro cuando me tocan enfermedades, humilla​ciones, necesidades, persecuciones y angustias: ¡todo por Cristo! Cuando me siento débil, entonces soy fuerte (2 Cor 12, 9-11).


En las tradiciones de las grandes religiones del Tibet, de la India y del Islam, existen espacios, momentos, gestos que introducen el reconoci​miento de la necesidad de ceremoniales de purificación y penitencia. En los aprendices de shamanes existe un espíritu ascético de privación. 

1.6
Ritual de sanación. ¿Hasta dónde el milagro?


Difícil sería comprender dimensión alguna de lo ritual sin comprome​terlo con la curación (“sanación”) de las enfermedades, entendidas, más que como mal orgánico, como evidencias de un malestar sicosomático. Quienes acuden a un shamán lo hacen con la previsión de que pueda hacerle una sanación, que consiste en la superación de algún estado de ánimo fatal y la capacidad del cuerpo para conservarse inmune y saludable. La fundamentación de ese espíritu consiste en tener capa​cidad para confiar en el futuro. Cuando alentamos esperanza estamos en condiciones de vivir; cuando la perdemos, nos acecha la muerte (FRANKL 1993: 77 ss).


Merecería la pena hacer aquí una reflexión sobre el verdadero sentido del milagro, que tiene fundamento más en la fe subjetiva, como nos dice el Evangelio, es decir en la dimensión cultural, que en  las superación de técnicas de la medicina alopática. Todos los pueblos y culturas disponen de medios rituales para sanar a la persona. Van desde el encantamiento mágico, el cambio de conciencia de nivel existencial, el exorcismo o icaro hasta una limpieza por la fe. Helberg plantea que cuando un medico indígena está llevando a cabo curaciones sicomágicas “está manejando las condiciones sicosomáticas de la enfermedad”, como parte de un sistema que ejerce el control social. Y lo hace con el promedio de porcentaje de éxito que suele tener cualquier  curación en el mundo, entre el 20 y el 60 %. Es decir, la ciencia no tiene más éxito que la medicina indígena: es un tipo de tratamiento dentro de las posibi​lidades existentes, que conceptúa el problema de la salud como parte de una visión distinta del hombre y su cultura. El mismo autor plantea que no solamente hay una historia a la que las demás deban someterse, sino que toda la historia es polifónica o polisémica, es decir, tiene varios sentidos con muchas caras y vertientes de un mismo prisma. (HELBERG 2001: 27). La distinción arriba y abajo solamente tiene sentido en determinado contexto. Dicho de otro modo, las exigencias científicas responden a necesidades de exactitud, válidas para la ciencia, pero  no aplicables al discurso cotidiano. El concepto de lo ritual ha sido deformado por el mito de origen de la civilización occidental. La me​dicina indígena es holística y abarca la totalidad de las dimensiones del hombre, incluyendo la  social y cultural, y no se restringe a simples sanaciones físicas: tiene un manejo sicosomático de la sociedad en su conjunto. En la visión indígena, la naturaleza es animada, está formada por especies en una estrecha y religiosa relación del hombre con su medio, que es el verdadero concepto de ecología profunda (HELBERG 2001:37).


Existen dos teorías sobre la presencia de la enfermedad dentro del cuerpo humano: el virote (introducción de un mal en el cuerpo causado por un brujo y que hay que extraer icarando) y el manchari (fruto de un susto, una caída fuerte que produce un cambio en el metabolismo o transtorno del sistema nervioso). En este último caso el tratamiento consiste en llamar al alma para que regrese al cuerpo. El shamán enfrenta el mal presente en la persona, y trata de superarlo. Cierto que no es la forma de enfrentar el pecado, el odio, la venganza tal y como plantea el cato​licismo oficial. Pero, ¿qué relación puede existir entre los males espirituales y las enfermedades? Hasta ahora, poco se sabe, pero cada día la bioquímica demuestra las profundas transformaciones y desequilibrios que produce en nuestro cuerpo su presencia. (REGAN 1993: 244 ss). 


A partir de aquí podemos plantear algunas hipótesis:

a) En todas las culturas y pueblos del mundo, más en los originarios, de hecho, existen creencias religiosas expresadas en rituales que les dan fuerza, consistencia, identidad.

b) De hecho en el caso del islamismo (y no tenemos razón para negar que existan en otras cosmovisiones) existen verdaderos milagros, reales y objetivos, como nos lo asegura el sacerdote arabista Miguel Asín Palacios en su obra El Islam cristianizado.
c) Las formas de canonización al interior de la Iglesia católica suponen un ámbito cultural, que no debe dejar de reconocer que no existan otras formas de experiencias en diversos universos culturales.


(Vid. Cómo se fabrica un Santo: 1995).

2.
EL CICLO RITUAL DE LA VIDA


Los pueblos indígenas, dentro de su visión integral del bienestar, tienen en su patrimonio inmaterial verdaderos ceremoniales que no es ocasión de compartir. Me referiré solamente a los pueblos aborígenes amazónicos que ocupan la Amazonía Continental. Muchos de ellos no han sido contactados por la sociedad envolvente, otros se han remontado a raíz de la explotación cauchera y otros, habiendo mantenido alguna que otra relación esporádica, mantienen en estado relativamente incontaminado su autonomía, a diferencia de la gama multicolor de pueblos indios que se extienden por la geografía de la América Central y del Sur, que en su  mayoría han sido afectados por las formas culturales y religiosas del occidente cristiano. Me referiré a los ritos de pasaje, cuya finalidad es instruir e introducir a los individuos para que entren a las nuevas tareas que la sociedad les fija (LLOBERA 1973: 113). Es el tiempo en que la persona debe cambiar de régimen y orientarse hacia nuevos modos de comportamiento en la sociedad. Los sacramentos cristianos son en realidad ritos de transición, que reorganizan las formas rituales de pertenencia a la comunidad de los creyentes y las transforman y actualizan.

Pasan por las tres etapas que citamos más arriba y que significarían el acceso a un nuevo rol frente a la comunidad (REGAN 1993: 281).  Podría​mos clasificarles así:

2.1 El nacimiento

2.2 La niñez

2.3 La edad adulta

2.4 La muerte 


En cualquier caso, fuera de este ciclo vital, hay una convergencia en el seguimiento de ritualidades que tienen relación con lo mágico, donde se recurre al shamán como armonizador de las fuerzas cósmicas en su relación con el hombre y la naturaleza. El shamán es el término empleado por los antropólogos para el intermediario que experimenta un cambio profundo de un estado de conciencia a otro para entrar en contacto con el mundo no ordinario con el fin de hacer curaciones de enfermedades o maldades, visualizar el futuro o encontrar objetos robados o perdidos. En general los shamanes pasan por un momento de profunda conversión después de una iluminación o una experiencia fundante, una iniciación y una proyección a los demás. Los poderes shamánicos están en los espíritus maestros ayudantes, la dieta, el icaro o cariri, una oración emitida al son de silbidos que extraen el virote, el tabaco, la chupada y el encanto. 


Los amahuaca, pueblo del tronco pano, que habitan en las cuencas de los ríos Ucayali, Yavarí, Purús y Madeira tienen formas shamánicas de tra​diciones. Incluso en ausencia de especialistas, tratan de solucionar sus problemas poniéndose en contacto con el mundo de los espíritus. Para con​vocarlos se toma el ayahuasca, después de haber cortado un trozo de bejuco y fraccionarlo en partes. Cuando el narcótico comienza a hacer efecto, los asistentes se levantan y comienzan a canturrear. Los espíritus amistosos se congregan a los cantos (DOLE 1994: 226). Lo mismo, con algunas variantes, se da en la relación de los yaguas con el shamán, que juega un papel de intermediario y vincula con los espíritus a través del simbolismo de sus alucinaciones (CHAUMEIL 1994, 273). Los mayoruna mantienen sus rituales más bien ligados a la forja de la persona (ERIKSON 1994: 83). 


Trataremos de hacer una apretada síntesis de las caracterizaciones que hemos señalado y que nos demuestran el profundo sentido espiritual de la simbología en distintos momentos de la vida. Veamos:

2.1 El nacimiento

a. La ishpa


Cuando nace un niño se nombra a un padrino o madrina, que generalmente es la partera, y se hace una fiesta. Ishpa significa en kechua orina, porque dicen que están tomando los orines del recién nacido.

b. La covada


Son una serie de prohibiciones al padre, basadas en las creencias de que los animales, las plantas, las almas, los objetos y las actividades pueden cutipar al progenitor o transmitir a una persona sus características. Si el padre mata una boa, el niño se retuerce; si mata o come animales nocturnos, el hijo duerme de día y vela en la noche. Y así en otros casos.

2.2 La niñez

a. El lanta tipina


Al año de haber nacido se hace una fiesta pública que se llama chucchu tipina. La fiesta es mayor cuando el niño tiene rulos, y se llama lanta tipina. Se amarran cintas a los trozos de cabello y se coloca al niño en el centro del cuarto danzando a su alrededor, mientras se le cortan los mechones de pelo.

b.
El yacucheo

Ritual marcado por el bautismo tradicional. Por razones de parentesco los patrones han ido fijando este ritual de modo tal que se ha convertido en una verdadera ceremonia simbólica, que establece el compadreo.


En caso de que la criatura sea bautizada y los padrinos sean los mismos “generalmente hay explotación de las comadres a sus ahijadas humildes, a quienes mantienen en la casa haciendo tareas de sirvienta, pero sin sueldo, sólo por la comida y algunas ropitas” (Testimonio de Semira Ibarán, de San Joa​quín de Omaguas).

2.3
Edad adulta
a.
La pubertad


Al llegar la primera menstruación de la mujer se celebra todo un ritual. La adolescente se debe quedar en la casa, incluso en cama y se le prohiben cierto tipo de alimentos, como azúcar, ácidos y cosas congeladas. También se le dan kamarchinas o consejos sobre sus deberes. Los chayahuitas conservan este rito tradicional y a los hombres se les somete a las pruebas propias de un varón para que sea un buen cazador (Vid. en este sentido amplia exposición en REGAN 1993: 257 ss). La muchacha sale a la chacra con su abuela a cultivar la yuca, tiene cinco días de dieta y aprende a elaborar el masato, haciéndose una fiesta al final para todos los invitados. 

b. El matrimonio


Cuando la mujer está embarazada se unen en forma del chas​quineo (entrega). Si el joven es aceptado por el padre de la novia, se realizará el rito del matrimonio tradicional. Entre los naporuna, una semana antes de la boda, el novio y sus amigos se internan en el monte para proveerse de carne para ofrecer a sus parientes.

c. La pusanga


Las comunidades vinculadas al campo tienden a ser sanas. En los casos de desviaciones, desajustes y desorganización social, se utilizan pociones, amuletos, hechicerías para atraer el amor de otra persona. He aquí el testimonio de un cocama: 


“Hay brevajes, por ejemplo, para vengarse, para enamorarse de una muchacha en el caso del hombre, para enamorarse de un joven en el caso de una muchacha. Esto lo hace para que el hombre lo quiera o el joven la quiera. También se hace para quitar la mujer de un hombre o quitar el marido de una mujer. Algunas veces va acompañado del icaro, rito especial que hacen los curanderos para hacer curaciones”  (Testimonio de Leonidas Silvano, de Nauta).


Otro testimonio que especifica el contenido de este maleficio es el siguiente: “Una preparación de pusanga es el hueso de la pierna de una tanrilla. Se hace hueco al  huesito y por ahí se mira a la persona que se quiere por tres veces. La persona que hace esto tiene que dietarse de comer sal y no se deja ver. Después de esta cura la persona a quien se ha pusangueado se muere por verle”. (Daniel Pérez, de Santa Clara) ( REGAN: ibid. 272). 




Los uni runrunean canciones para provocar cualquier afecto deseado, para que una persona se enamore de otra, para que los animales se acerquen al cazador o salgan a su encuen​tro (FRANK 1994: 201).


2.4
La muerte

a. El velorio


Se debe permanecer en vigilia la noche entera y los familiares más cercanos no deben tocar el cadáver, porque podrían morir. Los naporuna ponen flores para que los muertos las lleven a sus difuntos. Cuando no se encuentra el cadáver, como en el caso de los ahogados, se vela su ropa. Las mujeres cercanas o contratadas recitan párrafos sobre las cualidades del muerto.

b.
El entierro

Los allegados no deben cargar con el cajón del difunto para que no se los lleve. Los que lo cargan fuman cigarros y toman aguardiente para no sentir mal olor. Las plañideras rezan y lloran. Los niños no son llevados al sepelio para no ser cutipados. Todos arrojan tierra con sus manos para que el difunto no se moleste.

3.
LAS MIL MASCARAS DE DIOS


Ya he dicho que la visión de “lo otro” como indígena nos lleva a comprehensiones que se desplazan fuera de la normalidad y a la exclusión de lo que es alternativo a lo occidental y cristiano. Lo repito: es preciso volver a la Creación donde podemos encontrarnos bajo un paraguas común, donde encontraremos una sólida base teológica para el ecumenismo del mundo global, de la ultramodernidad. El aforismo hindú lo sintetiza así: La verdad es una; los sabios le dan muchos nombres. Campbell decía que todos los nombres de Dios son máscaras, que están más allá de lo que pueda significar una lengua. Un mito, según él, viene a ser una máscara de Dios, una metáfora de lo que yace bajo el mundo visible. Para él el pecado más imperdonable era la inadvertencia, no estar despierto  a las voces del Creador (CAMPBELL: 1998).


En este sentido podríamos plantear con Samuel P. Huntington la posibilidad del choque de las civilizaciones, o los círculos culturales que se forman por encima de las regiones y nacionalidades. Según él, existen en la actualidad ocho civilizaciones con sus posibles subcivilizaciones: occidental, confuciana, japonesa, islámica, hinduista, eslavo-ortodoxa, latinoamericana y africana. Los modelos de desarrollo del futuro estarán ineludiblemente vinculados a la propia cultura y a sus ritos, y no habrá modo de conseguir que se imponga una cultura dominante universal, sobre todo a partir de la caída de las Torres Gemelas. Las identidades étnico religiosas son los elementos que subyacen a cualquier propuesta política de futuro (KUNG 2001: 783). No hay duda de que en el mundo latinoamericano hay que superar las generali​zaciones abstractas y hay que comprobar la infinita cantidad de diferencias étnicas que cubren sus suelos. Incluso pueden verse en ese aspecto un potencial de conflicto. Esa predominancia de lo que está más allá, de lo fuera de nosotros, de lo que con un etnocentrismo más o menos disimulado, llamamos moder​nizar, nos aleja del camino y de la fuente de lo que ha de significar nuestra propia supervivencia, que incluye integralmente las condiciones del medio​ambiente y los recursos naturales, y un modo nuevo de conceptualización de lo ritual. 

3.1
La luz del sentido


No se puede negar que la pérdida del sentido de la tradición en las lecturas de la historia y la cultura griega y latina han hecho que se abandone lo profundo de los misterios de la vida que los mitos han ido acumulando a lo largo de miles de años de experiencia. Cual​quier referencia a una determinada historia te hace regresar a lo nuclear y esencial, al viaje, al abismo de la intimidad en cuanto a estructura y modo, ritual distinto al “mal viaje” de la Dietilamida de Ácido Lisérgico que proponían los beatnik en la década de los 60 en las playas de San Francisco, y que viene a ser el reflejo de pro​blemas internos, de enigmas indescifrables, de que se liberan  arti​ficialmente.


Es la razón por la que debemos aprender de los pueblos mino​ritarios, e ir en búsqueda de sus experiencias vitales, de sus ritos mágicos. Todo tiene su luz, su sentido, aunque no sea más que con su presencia inanimada, y su aliento viviente. Todo tiene vida, como la tierra, el aire, el sol; todo es religioso y ritual, donde existen tierras espiritualmente aptas para el contacto con el más allá, o los animales mantienen una estrecha relación con el ser humano y no pueden separarse de su desarrollo integral. Escribía el indio Seattle al Gobierno de los Estados Unidos:

Esto sabemos: la tierra no pertenece al hombre, el hombre pertenece a la tierra. Todas las cosas están conectadas como la sangre que nos une a todos. El hombre no tejió la trama de la vida, es apenas una hebra en ella. Todo lo que le haga a la trama, se lo hace a sí mismo (Carta del Jefe Seattle al Gobierno de los Estados Unidos en 1852).  


Los mitos de los pueblos originarios te enseñarán a volver a tu espíritu, regresar a tu interior, convertirte. Te pondrán en camino para percibir el mensaje deslumbrante de los símbolos.


En el idioma hebreo el verbo ser no tiene presente, sólo se conjuga  en futuro. Lo actual no existe; apenas pronunciado se ha desvanecido en el río del tiempo. Todo lo que la vida posee es en función de su futuro. En la Biblia, presente y pasado perfecto son casi idénticos. Lo sucedido dejó de ser, y el Dios que es el que es debe ser traducido por el Dios que será. Precisamente eso es lo que le da sentido a la realidad, a la vida, al cosmos universo: lo que ha de venir, que es donde se centra lo sustancial ritual. La mitología se refiere siempre del futuro. Los rituales son acceso a nuevas etapas de la vida, ceremoniales de iniciación (CAMPBELL Y MOYERS 1998: 44). 


Al descubrir la clave del mito de origen, nos adentramos en el misterio más íntimo y profundo y tocamos lo neurálgico del inconsciente colectivo, que ha quedado en lo profundo que ha alimentado religiones enteras a lo largo de los siglos (IBID.: 28). 


En una sola palabra: en la Creación todos nos podemos encontrar. Es mucho más posible desde allí comprender el valor del otro y de lo otro y encontrar en Xto. una expresión plena y acabada de lo que ha sido el cairós desde el origen de la vida en quien todo ha sido creado. Mucho más si hablamos del encuentro con las grandes religiones del mundo, o con las aborígenes de América Latina.


La Iglesia debe acoger proféticamente los valores de la modernidad, fuera de lo que significa la eclesialidad romana, y abrirse a la comprensión plena del hombre, combatir las reducciones inhu​manas y las repercusiones destructivas del hombre. Tal vez la Iglesia tenga que superar ambas posiciones en lo que Küng llama la síntesis diferenciada pluralista-holística, a la que se puede llamar en buen sentido transmoderna (KUNG 2001: 775).


Se comprueba que las democracias modernas, sin excluir las de la vieja Unión Soviética, tienen elementos suficientes para acoger a gentes de cualquier pueblo y cultura, respetando en sus tradiciones, sus actitudes de vida. ¿Quid leges sine moribus, de qué sirven las leyes sin costumbres?, reza un  proverbio romano. En este sentido la opción fundamentalista queda descartada, porque existiría un encuentro dialogado y abierto. Ni cerrarse en la “infalibilidad del Papa” de los católicos fundamentalistas, ni huir a la “infalibilidad bíblica” de las sectas evangélicas.



José Campbell asistía a un congreso internacional sobre religión. Oyó que un filósofo social de Nueva York le decía a un sacerdote sintoísta: “Hemos presenciado muchas de sus ceremonias y hemos visto bastantes templos. Pero lo que no capto es su ideología ni su teología”. El japonés hizo un profundo silencio, sumido en sus pensamientos. Sacudió la cabeza. “Creo que no tenemos ideología”, dijo. “No tenemos teología. Bailamos”.
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