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Toda religién, si no quiere convertirse en una 'eligién muerta’,
debe ser un proceso narrativo de cardcter inicidtico

centrado en las ‘cuestiones fundamentales’

de toda existencia humana.

Lluis Duch

Resumen

El articulo estudia el sentido de los relatos religiosos segln la perspec-
tiva del antropdlogo Lluis Duch. Para lograr ese objetivo, explora dos
conceptos previos: lenguaje y religion. Una vez establecida la capacidad
simbdlica de ambas nociones, gracias a la cual el hombre hace presente
lo ausente, el articulo analiza algunos de los rasgos del relato religioso.

Este articulo es fruto de la investigacion Fundamentacién cientifica de la narracién religiosa y pro-
puesta para su uso pedagégico en la educacion religiosa escolar, patrocinada por la Vicerrectoria de
Investigacion y Transferencia de la Universidad de La Salle (sede Bogotd, D. C.) y realizada de
agosto del 2018 a julio del 2019.
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de La Sorbona - Paris IV. Es profesor titular de la Universidad de La Salle y de la Universidad de
San Buenaventura de Bogota, D. C. Su campo de investigacién es la narrativa y su impacto en la
teologfa y en la educacién. Ha publicado varios libros y articulos en torno a estas tematicas. Hace
parte de la Société International de Théologie Pratique, la Association Internationale des Histoires
de Vie en Formation y la red de tedlogos Amerindia. Correo electrénico: jsiciliani@unisalle.edu.co
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A la luz de esas consideraciones, se muestra el potencial evocador de
este relato y, al mismo tiempo, sus limites, puesto que son una me-
diacién que jaméas puede remplazar o sustituir al Misterio hacia el que
apuntan. El articulo postula que el reconocimiento de esos limites es la
condicién baésica para el didlogo entre las religiones.

Palabras clave: lenguaje, religion, relato, mito, relato religioso.
Introduccion

La presencia de la religién en las sociedades y las culturas es un hecho innega-
ble. Independientemente de la postura personal frente a la fe religiosa, cual-
quiera que ella sea, la religién se manifiesta como un fendmeno sociocultural
que amerita la atencion de la mirada cientifica. ¢{Por qué? Porque sus expresio-
nes culturales no son siempre constructivas en los ambitos social y personal.

Las criticas de Marx, Nietzsche, Freud, Russell, Jonas, Gauchet o Dawkins a
la religion no son nada despreciables y mantienen su vigencia. (Quién puede
negar que aln hoy la religion es capitalizada como un arma de legitimacién
ideoldgica, tanto por gobiernos de derecha como de izquierda? {Acaso no
constatan los lideres religiosos las multiples trampas en que se enredan los fieles
creyentes, haciendo de la religion una forma de escape infantilizador? {Quién
puede negar, por ejemplo, cierta privatizacién de la fe, que encierra a muchos
creyentes en una especie de bola de cristal emocional, incapaz de mostrar el
potencial social transformador de la fe religiosa?’

Entre las manifestaciones distorsionadas de la religion, la que méas preocupa hoy
es el fundamentalismo y su vertiente terrorista, que tiene a muchos gobiernos
del mundo en una alerta maxima. Desde el | | de septiembre del 2001, con
el atentado a las Torres Gemelas de Nueva York, el mundo experimenta una
aguda y angustiosa preocupacion ante la escalada de la violencia religiosa. Esta

I Chillén (201 1), hablando de esta vuelta sobre si mismo del hombre religioso, dice: se trata de una
“interioridad sin exterioridad, rebosante de apetencias y huera de vinculos solidarios y compasi-
vos” (p. |5). Véase Francisco (2013).



El didlogo interreligioso desde las narrativas religiosas

preocupaciéon ha tocado la vida cotidiana, por los muchos atentados perpetra-
dos luego en Parfs, Barcelona y Nueva Zelandia, entre otros.

Conviene sefialar que no se trata solo del fundamentalismo islémico, porque
este existe en todas las religiones: en el budismo, el cristianismo, el catolicismo,
el judaismo, etcétera. Cualquiera que sea su origen, ese fundamentalismo ha
dado muestras de su increible capacidad de violencia.

El mundo de las religiones ha recordado el encuentro de san Francisco de Asis
con el sultdn egipcio Melek al-Kamel. Era el siglo XllI, plena Edad Media, época
de cruzadas guerreras que pretendian recuperar los lugares santos del catoli-
cismo en el Medio Oriente. Entre tantos episodios que la leyenda franciscana
ha provocado, uno de ellos cuenta que el santo de Asis se embarcd en una
cruzada, pero, en lugar de ejercitar las funciones de un soldado cristiano, se
dedicé a curar a los heridos, tanto cristianos como musulmanes. Al ser captura-
do en semejante labor; lo habrian llevado ante el sultan, quien lo interrogd por
su extrano comportamiento. La respuesta de san Francisco, hace més de 800
afos, habrfa sido algo como: “esta no es una guerra religiosa, no puede haber

guerras religiosas, la religién no conduce a la guerra, sino a la paz"?.

A este acontecimiento, tan sorprendente como actual, hay que sumarle mu-
chos otros, como el del papa Francisco arrodillado para besar los pies de lideres
rivales de Sudan del Sur, a fin de promover la paz (12 abril del 2019). También
habria que afiadir otros gestos y acciones de tantos creyentes que, en nombre
de su fe, trabajan por la paz, perdonan, construyen tejido social y promueven
de modo eficaz la reconciliacion entre las personas. La mayorfa de las veces se
trata de una infinidad de acciones sencillas, pero fecundas, en todas partes del
mundo, practicadas por creyentes de las diferentes religiones. Hay que insistir
con fuerza en estos hechos, dado que, con frecuencia, se ocultan tras el ruido
amarillista de la violencia religiosa.

2 El episodio lo narra san Buenaventura en una biografia denominada La leyenda mayor de san
Francisco (Franciscanos, s. f.). También se encuentra en el capitulo XXIV del libro Las florecillas de
san Francisco (Guerra, 1998).
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{Cémo comprender el fundamentalismo religioso? {Qué elementos de analisis
se pueden aportar para decodificar esa actitud capaz de llevar a la realizacién
de atentados violentos en el nombre de Dios? Las siguientes lineas pretenden
aportar un poco de luz frente a estas preguntas. A partir del pensamiento del
antropdlogo Lluis Duch, se ofreceran elementos que contribuyan a esclarecer
de modo conceptual el fanatismo creyente. Dado que todas las religiones acu-
den al relato, se propondran pistas de reflexién sobre el caracter narrativo con
el que se expresa la creencia religiosa. Este angulo de reflexion, con seguridad,
permitird identificar aspectos del problema que pueden resultar fecundos para
quienes buscan fomentar el didlogo entre las religiones.

Dos presupuestos minimos para abordar el problema

{Quién no ha oido hablar del relato de la creacién del libro del Génesis? iQuién
no ha escuchado algo sobre los mitos de los dioses griegos, por ejemplo, el
de Orfeo o el de Icaro? {Quién no ha tenido la ocasién de deleitarse con los
relatos sapienciales del sufismo, algunos de los cuales han sido popularizados
en Occidente por Anthony de Mello? {Quién no ha oido hablar del poema
maya Popol Vuh, que narra la creacion del mundo? {Qué colombiano no ha
escuchado la leyenda dorada de los chibchas o tantos otros relatos de nuestros
indfgenas que explican el origen o el fin del universo? De este dato cultural se
puede deducir que todas las religiones recurren a la narracién para expresar
sus creencias ante las grandes preguntas existenciales®: ide dénde venimos?,
{cudl serd el fin del hombre?, iqué hay después de la muerte?, {por qué existe
el mal?, {por qué no debo matar al otro?, ien qué consiste el amor?, {qué es
la felicidad?, {cudl es la responsabilidad del ser humano ante la creacion?, iqué
O quién es ese misterio sobrecogedor que nos habita cuando la vida logra
asombrarnos?, entre otras.

3 Esta frase deja entender una definicion de la religién como un escenario donde se toman en serio
las grandes preguntas de la existencia humana: {por qué el sery no la nada?, icudl es el sentido de
la vida, de la muerte, del amor, de la felicidad?, icudl es el origen del hombre y por qué estd en el
mundo?, les posible esperar en otra sociedad mejor, mas equitativa?, entre otras. Donde estos
interrogantes tienen lugar, allf late la religion.
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Dicho en otros términos, el lenguaje religioso tiene un innegable caracter na-
rrativo®. {Qué significa esto? Para responder, hay que decir primero una palabra
sobre dos conceptos basicos cuyo contenido no conviene dejar sin un minimo
de precision: lenguaje y religion.

Lenguaje

Duch (2012a) sefiala este primer rasgo del lenguaje: “es el maximo represen-
tante de la ambigliedad que es concomitante, individual y colectivamente, a la
existencia humana” (p. 91). En este rasgo, el autor remite a un dato antropold-
gico fundamental: la condicién ambigua del ser humano en el mundo®.

Con esta expresién, entre otros aspectos, Duch rechaza dos antropologias in-
suficientes: la primera considera al ser humano radicalmente malo, masa dam-
nata, segin palabras de san Agustin. La segunda lo considera constitutivamente
bueno, pero pervertido por la sociedad. Segln Duch, “no somos malos ni
buenos, sino ambiguos”. Esto significa que podemos hacer cambios radicales
en nuestra historia personal. Que no hay una biografia escrita de antemano,
determinada inexorablemente por la maldad o la bondad. Asf se expresa Duch:
“[...] los trayectos biograficos de cada sujeto —no ya de la especie, sino de
cada concreto quién— pueden revertirse, ya que admiten rectificaciones inclu-
so radicales” (Chillén, 2011, p. 35).

Esta ambigliedad de la condicién humana brota de la mezcla entre naturaleza
e historia de la que estamos hechos. En efecto, hay aspectos de la condicién

4 Esto no significa que la religion se exprese solo en el lenguaje narrativo. De hecho, en las religio-
nes hay lenguaje juridico, poético, epistolar, etcétera. Pero, como sucede en la Biblia, el lenguaje
narrativo es el mas frecuente.

5 Duch (2012a) dice:

‘ser ambiguos’ implica que, sin cesar, el hombre y la mujer concretos se encuentra sometidos a la
‘fluidez’ imparable del tiempo que todo lo envejece y a menudo envilece; que, por consiguiente,
inevitablemente, se hallan sometidos, a menudo con sumo pesar, al caracter heraclitiano impuesto
por su condicion espaciotemporal; que, finalmente, deben asumir la penosa tarea de investir, en
cada hic et nunc, las antiguas palabras con nuevos sentidos y nuevas posibilidades de accién, para que
sea posible un ‘paso del caos al cosmos’, siempre marcado por la provisionalidad y las deficiencias.

(p. 100)
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humana que estan dados por la naturaleza y otros que provienen de la cultura
y la historia. De ahf nuestra ambigliedad:

el humano es ese ser fronterizo [...] alguien que oscila entre naturaleza vy cultura,
entre lo angélico y lo diabdlico, entre el si'y el no, entre la vida y la muerte. Y que
debe decidir y escoger de modo constante, sobre todo al enfrentar las grandes
cuestiones: resolver ambiguamente la ambigliedad, por asi decirlo. Nuestra reali-
dad es ambigua porque oscilamos entre la afirmacién vy la negacion, lo que significa

que no disponemos de soluciones a priori. (Chillén, 2011, p. 35)

Si estamos hechos de naturaleza e historia, estamos condicionados por ambas.
Y esta condicionalidad humana significa finitud, incompletud. La consecuencia
de ese inacabamiento humano es la necesidad de recursos, artefactos o he-
rramientas que le permiten al ser suplir su condicién incompleta, carencial y
relativa. Para nombrar esos artefactos, Duch suele hablar de “mediaciones”.
También habla del hombre como “un ser de mediaciones™ que, de modo in-
cesante, necesita utensilios para completarse v, en cierta forma, paliar su finitud
o sus limites, tanto naturales como culturales.

Asi, un rasgo fundamental del lenguaje es su ambigliedad, debido a la condi-
cién humana’. Pero, ahora, veamos de forma mas positiva otros rasgos del
lenguaje humano:

6 Asi se titula uno de sus libros, escrito con Chillén y dedicado a la comunicacién: Un ser de me-
diaciones. Antropologia de la comunicacién. Alli, los autores se expresan de una manera alin mas
amplia, al hablar del ser humano como Homo mediatus. Con este concepto, ellos quieren evitar
cualquier reduccionismo que absolutice alguna forma de expresién usada por el hombre como
Unico lenguaje (monismo linglifstico):

por més que la tentacién del socorrido monismo aceche, estimamos ilicito definir lo humano a partir
de una mediacién exclusiva —Homo symbolicus, Homo sapiens, Homo logicus, Homo mythicus, Homo
signans, Homo ridens, Homo faber, Homo loquens—, y creemos preciso asumir que su inalienable poli-
glotismo consiste, precisamente, en la copresencia de todos. (Chillén y Duch, 2012, p. 101)

7 Chillény Duch (2012) dicen:

a nuestro entender, la ‘condicién adverbial’, la ‘contingencia’ y la ‘ambigliedad’ son causa del ‘inaca-
bamiento gramatical’ propio de la condicién humana; de ahf que esta exija un incesante trabajo de
interpretacién, es decir, de contextualizacién efectiva y afectiva, incluso cuando se adopta una forma
de pensamiento con ‘regulacién ortodoxa’. (p. 173)
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desde mi perspectiva, es lenguaje todo lo que implica o sirve a la expresion de un
ser que es, por un lado, tradicional; por otro, condicional; y por otro, finito con
apetencias de infinito. Un ser cuyo deseo estd condenado a mantenerse deseo
siempre. (Chillén, 2011, p. 44)

El lenguaje es la mediacidon fundamental empleada por el ser humano para
expresarse, nombrar, organizar el mundo y hacerlo humano. Constituye al ser
humano como tal (Duch, 2002)¢. Gracias al lenguaje, traducimos el mundo
en algo significativo y humano. Con él empalabramos el mundo haciéndolo
nuestro. Duch insiste: “suelo decir que para el ser humano solo existe lo que
es capaz de expresar, intuir, sefalar, nombrar y empalabrar. El lenguaje no es
para él un afadido, sino el constituyente de su propia humanidad” (Chillén,
2011, p. 44).

Duch anota un aspecto importante para este articulo: el lenguaje humano, por
ser propio del hombre —ser natural y cultural al mismo tiempo—, es variado,
multiple, diverso. El autor se expresa en términos de poliglotismo y polifacetis-
mo, segln la propia condicién humana. Por tanto, ninglin lenguaje se puede
adjudicar el derecho a expresar total y definitivamente la realidad, eso serfa
reduccionismo hegemonico, propio de los totalitarismos reductores (Chillén
y Duch, 2016).

{Cuél es la razdn del lenguaje? {Qué hace el ser humano con éI? Ya se trate del
lenguaje del logos (cientffico) o del mythos (simbdlico-sapiencial), su funcién es
cosmizar el mundo, es decir, intentar, de modo provisional, pasar del caos al
cosmos. En efecto, la contingencia y los azares de la vida hacen que la realidad
se presente ante el ser humano como un poder inmenso, dominante. Asf, el
ser experimenta una especie de “imperialismo de la realidad”, que él necesita
de alguna manera ordenar. Con certeza, mediante el lenguaje de la tecnocien-
cia (el logos) logramos de modo parcial ese objetivo.

8 El autor afade: “el dar nombre a las cosas, frecuentemente en forma de una azarosa aventura
a través de geografias interiores y exteriores desconocidas, le permite al ser humano su propia
constitucién como tal y la experiencia de su auténtica humanidad” (Duch, 2002, p. 476).
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No obstante, la presencia del mito y de la narracidn en el lenguaje humano
sefiala un aspecto crucial en el proceso de empalabramiento del mundo, que
Duch destaca insertandolo en medio de las grandes teodiceas de la historia de
la humanidad:

teodicea significa aqui, sencillamente, terapia contra lo que en apariencia nos es
indominable y desconocido: el mal, la muerte y la beligerancia, eso que los griegos
llamaban destino. Es una praxis que intenta poner coto a esas amenazas que cons-
tantemente nos acechan y contra las que no podemos oponer medios técnicos:
por mas que adelanten las ciencias y las tecnologfas, hay un momento en el que no
somos capaces de ir mas lejos. El mal, la muerte y la beligerancia estan entrafiados
en nuestra contingencia y son [...] resistentes a cualquier solucion, explicacién o
esclarecimiento. (Chillén, 2012, p. 57)

Entonces, el lenguaje es una ‘praxis de dominio de la contingencia’, gracias a la
cual podemos vivir o habitar el mundo que nos rodea. Aunque aquf se hable
de dominio, conviene subrayar que él nunca es total, porque la contingencia es
parte constitutiva del ser humano, quien

vive empalabrando su mundo, es un empalabrador de mundos. No es posible una
vida humana y humanizadora sin configuracién y expresividad, sin la creacién de
estos ambitos semanticos de cordialidad. Es evidente que ninguno de nosotros pue-
de vivir en un entorno plenamente cadtico, pero también es verdad que tampoco
podra hacerlo en uno totalmente cosmico. Los procesos de empalabramiento del
mundo no pueden ser definitivos; en otras palabras, nunca se puede exorcizar la

amenaza del caos, de lo inhumano, de la contingencia. (Melich, 2011, p. 13)

Si el lenguaje humano toma la forma de logos, también asume la de mythos,
porque, ante los grandes misterios, “el mas alld, la muerte de los seres queri-
dos, los caminos de identificacidon que seguimos Yy, en suma, nuestra presencia
en el mundo carecen de soluciones univocas” (Chillén, 2011, pp. 58-59). Asi,
el lenguaje narrativo —incluida su forma mitica— es una via privilegiada con la
que cuenta el ser humano para afrontar esos “desafios capitales que plantea el
vivir” (p. 58). Chillén (201 1) agrega:
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solo mediante narraciones podemos hacerles frente, procediendo a la manera en
que se configura un argumento de novela. Ernest Bloch solia decir que buena filo-
sofia es aquella que posee argumento —no solo argumentos, en el sentido de ra-
zones—: un inicio, trama y resolucidon semejantes a los que arman cualquier relato.

Eso es el mito a fin de cuentas. Una narracion, un relato contextualizado. (p. 59)
Religion

El recorrido sucinto por el concepto de lenguaje en Duch nos ha llevado des-
de la contingencia humana a la comprension de la narracién mitica como una
forma provisional de combatir el ‘absolutismo de la realidad’. Pero el mito, tal
como lo concibe Duch, nos conduce hacia la religién. Veamos cuidadosamente
cémo.

El mito no es un artefacto, un recurso linglistico, una herramienta ni una tecno-
logfa, “es un existencial: no un simple botén que pulsamos para obtener esto o
aquello, sino un factor vital que, casi sin antecedentes ni consecuentes, resucita
en un momento preciso de nuestra existencia” (Chillén, 201 1, p. 60).

Como forma linglistica y simbdlica’ a la vez, el mito tiene la capacidad de
servir de medicacion. Su narracién representa de manera mediada lo que esta
ausente inmediatamente (Chillon y Duch, 2012). Esta idea constituye un punto
central del pensamiento de Duch y es atribuible al ser humano como rasgo
esencial y distintivo. Asf, la narrativa mitica entra en el proceso que nuestro au-
tor denomina “semiosis”, por el cual algo funciona como signo, es decir, como
una mediacidn que nos trae a la presencia la ausencia, que acerca lo distante.
En este sentido, Duch escribe:

9 Duch distingue una competencia simbdlica de una lingtiistica, pero no las separa:

ser ‘humano’ implica simbolizar las variadas facetas de una existencia que se desarrolla en muy
distintos niveles, algunos de los cuales pueden revelarse irreconciliables. Homo loquens y Homo sym-
bolicus vendrian a ser expresiones sinébnimas, que manifestarfan la ambivalente indole de la especie:
el orden simbdlico es expresivo y lingtistico a sf mismo; y el lingliistico, a su vez, irremediablemente
simbdlico. (Chillén y Duch, 2012, p. 168)
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lo sepa o no, el ser humano lo es gracias a su capacidad de concebir y expresar lo
ausente —lo que no es ni posee ‘ya’' ni ‘aln’, ni ‘aqui’, ni ‘ahora'—, en la medida
en que su mero existir bioldgico deviene experiencia y vida por mor de las tramas
y cauces que provee la cultura, ese entorno advenido que se teje y desteje sémica-
mente. (Chillén y Duch, 2012, p. 60)

Resulta procedente hacerse algunas interpelaciones: {la lectura de la obra de
Duch permite identificar la religién como una de esas formas con las que cuenta
el ser humano para hacer presente lo ausente?; (hay un sitio para Dios en el
escenario de lo ausente? Responder estas preguntas exige prestar atencion
esmerada a los matices analiticos introducidos por Duch.

En este punto, es conveniente subrayar que la religién aparece ligada a la con-
tingencia. Como esta Ultima es constitutiva de lo humano, ninglin aspecto de
la laberintica condicién humana, incluida la religion, escapa a ese rasgo. Por
consiguiente, si hay una “disposicién religiosa” en el ser humano, esta aparece
como algo incondicional, como un “predado”.

Recuérdese aqui que, seglin Duch, el ser humano es una combinacidn entre
naturaleza y cultura, entre biologfa e historia. Entonces, la religion harfa parte de
lo “predado”, es decir, de lo que se le ofrece a todo ser humano por el hecho
de serlo; en consecuencia, esta es “inherente a su insuperable realidad de ser
finito y contingente” (Duch, 2001, p. 105).

Lo expuesto no significa que todo hombre tenga que ser religioso, sino que
puede serlo, debido a su inevitable contingencia: “siempre y en todo lugar, el
hombre es un posible Homo religiosus como consecuencia de su insuperable
contingencia” (Duch, 2001, p. 105). El lazo entre contingencia vy religion lo
expresa sin el beneficio de la duda Duch (2012a):

[...] resulta harto evidente que la religidn es un sintoma, ciertamente plagado de am-
bigliedades, de la cuestionabilidad del ser humano. El ser humano es y serd siempre
un posible Homo religiosus porque su constitucién mas fntima se encuentra asediada
y, en ocasiones, profundamente angustiada por preguntas fundacionales como, por
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ejemplo, ‘por qué la vida', ‘qué significa la muerte’, ‘qué sentido tienen el mal, el
dolor, la beligerancia’, ‘por qué mueren los inocentes’, etc. Diciéndolo brevemente:
porque la contingencia constituye algo parecido a una estructura humana comun a
todos los hombres y mujeres del pasado y del presente, la pregunta religiosa y la

posibilidad religiosa no pueden excluirse a priori del horizonte humano. (p. I 1)

Ahora bien, si existe esta posibilidad estructural “predada”, es imperioso sefialar
que la religién solo se da con formas culturales y sociales vélidas en determi-
nados contextos. Este planteamiento nace de una afirmacién antropoldgica
fundamental en la obra de Duch: la tensidn entre estructura e historia, que se
mantiene de modo coherente a la hora de estudiar la religién'®. Por tanto, asi
como “para el ser humano de todos los tiempos v latitudes no hay —no puede
haber— ninguna posibilidad extracultural” (Duch, 2017, p. 16), también “la
religién solo es posible en las religiones histéricas” (Duch, 2001, p. 105).

En otros términos, lo religioso como posibilidad humana es uno de los elemen-
tos que constituyen el fondo comdn de la especie''. Pero las religiones, como
concretizaciones histéricas de lo religioso, son lo Unico que podemos constatar
al estudiar el fendbmeno religioso, porque lo estructural solo se concretiza de
modo cultural en multiples mediaciones linglisticas e histdricas marcadas por
el tiempo y el espacio. Esto les imprime a las expresiones religiosas un cardcter
ambiguo, provisional, que hay que considerar con mucha seriedad. En efecto,
seglin Duch, de alguna forma lo humano, en cuanto fondo comun, se articula
de manera ineludible en la cultura, con lo cual adquiere una condicién adver-
bial (propia de todo lo humano y del hombre)'2, que le impide erguirse como
absoluto. Dice el autor:

[0 Ya he mencionado esta tension propia de la condicién humana al hablar de la condicién ambigua
del ser humano, formulada por Duch.

Il Duch (2012a) dice: “lo religioso [...] pertenece radicalmente a la constitucion mas intima del ser
humano como tal [...] El hombre como ser espiritual, es decir, como posibilidad siempre activa
de trascender los limites de lo empirico y definido” (p. | I).

2 Duch hace alusion, sobre todo, a los adverbios de tiempo y de espacio (aqui, alla, ahora, mafiana,
més tarde), que circunscriben todo lo humano en un aquiy un ahora. Esa es la condicién adverbial
de todo lo humano, que tendrfa que ser el obstaculo mayor para cualquier tentativa de absoluti-
zacién o dictadura de una expresion humana que pretenda situarse por encima de la historia.
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el ser humano es inevitablemente cultural, y para él no hay posibilidad extracultural.
Esa, a mi juicio, es una premisa que el pensamiento dogmatizante y conservador
a ultranza tendria que recordar: no existen formas culturales perennes —ya se las
considere mejores o peores—, capaces de pervivir mas alla de la historia y sus ava-
tares; lo cultural siempre esta sometido a ella porque se expresa con un alcance mas
0 menos corto o largo, pero siempre provisionalmente [...] todo tiene su espacio
y su tiempo, y lo cultural no puede pretender absolutidad alguna, por consiguiente.
Lo Unico que puede aspirar a ella es el fondo comun de la especie. Lo infinito, por
decirlo de modo impreciso, pero elocuente, se manifiesta en términos de finitud;
lo trascendente, en términos de inmanencia. (Chillén, 2011, p. 34)

Entonces, tenemos que la religién es una de las vias expresivas por las cuales el
hombre comunica y empalabra el mundo. Como tal, la religion es polifacética,
poliglota, y esa serfa una de las explicaciones mads hermosas y fecundas que
podrian ayudar a comprender el pluralismo religioso: este no serfa un escenario
de guerra o rivalidad, sino una manifestacion normal de la multiple riqueza del
lenguaje de los hombres y mujeres que lo construyen y reconstruyen de modo
incesante en los avatares de la historia.

Por el caracter cultural de las religiones —que no de la religion—, ninguna
podria considerarse la auténtica, la detentora privilegiada de la verdad o el ve-
hiculo Unico y exclusivo del conocimiento de Dios y del gran problema que la
religion intenta resolver: el sentido de la totalidad de la existencia. Dicho esto,
conviene desembocar en el andlisis de los relatos religiosos, puesto que se ha
postulado que la narracién constituye el medio expresivo mas significativo de
la religion's.

I3 Enlas formas de comunicacién religiosa Duch (1995) incluye el simbolo, el mito, el culto, la narra-
cién y la accién.
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Los relatos religiosos
La incompleta antropologia del relato

Como estamos frente a un antropdlogo, antes de mirar de modo directo los
relatos de las religiones, conviene ofrecer pinceladas de lo que se podria de-
nominar una antropologfa de los relatos intercambiados cotidiana e interactiva-
mente por los seres humanos. He aqui cinco rasgos antropoldgicos del relato:
en primer lugar, Duch (2012b) le reconoce una fuerza especial e inigualable a la
palabra narrada para el proceso de constitucion del ser humano, hasta el punto
de atreverse a escribir: “la vida humana y la narracién hacen una sola cosa” (p.
248); como queriendo decir que constituirse en ser humano es aprender a na-
rrarse: “en cuanto experiencia biografica, la vida viene a ser un extenso cuento
tejido con multiples hilos, una trama que va historidndose y haciéndose visible in
fieri, en el proceso de cerrarse sobre una urdimbre invisible a menudo” (Chillén
y Duch, 2012, p. 100).

En segundo lugar, el autor identifica en la narracién un cardcter sapiencial, distin-
to al conocimiento cientffico. Este Ultimo es conceptual, univoco, y se expresa
en conceptos objetivamente correctos. No obstante, su rasgo mds importante
es la distanciacién que le impone al sujeto cognoscente frente al objeto conoci-
do. Por su parte, la sabiduria de la narraciéon es implicativa, dado que involucra
de modo emocional al intérprete. Asi, Duch (2012b) distingue hermenéutica
de hermética:

la hermenéutica exige cierta distancia del intérprete respecto a lo que debe inter-
pretar, mientras que la hermética es un ejercicio, siempre in fieri, de inmersién y de
descubrimiento, mediante la via sapiencial, de nuevos niveles no tanto en lo que

hay que interpretar como en las profundidades emocionales del mismo intérprete.
(p.251)

En tercer lugar, la narracidn tiene que ver con el tiempo, con la manera en que
los seres humanos vivimos la temporalidad: “los enunciados narrativos tienen la
funcién de organizar nuestro pasado en relacién con el presente, y el presente
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en funcidn del pasado” (Duch, 2012b, p. 251). Esto también liga la narracion
con la memoria'®, que no consiste jamas en recordar con exactitud el pasado,
sino en evocarlo en funcidn del presente. Pero, también, aunque parezca ex-
trafo, narramos haciendo memoria del futuro. En efecto, en la medida en que
ignoramos el final de nuestras vidas, dice Duch, de alguna forma necesitamos
contarlo, avizorarlo:

[...] precisamente porque lo ignoramos, tenemos necesidad de anticiparlo de un
modo u otro, tanta como de actualizar el pasado. No el pasado cual fue, cosa impo-
sible —una auténtica tonteria: esa es la debilidad de todos los historicismos—, sino
el presente del pasado, es decir, aquel referido a nosotros, aqui y ahora[...] Por eso
Agustin de Hipona habla del presente del pasado y del presente del futuro. {Con qué
objeto? Con el de construir el presente del presente. (Chillén, 201 1, p. 61)

En cuarto lugar, la narracion, como practica linglistica, se relaciona con la con-
tingencia y la ambigliedad. Asi se expresa Duch:

indigentes, limitados y ambiguos, necesitamos narrar a los demas y que los demas
nos narren, trenzar y difundir historias ademas de recibirlas. Y ello porque el acto de
contar es una ‘praxis de dominacién de la contingencia’ capital tentativa de domefar
la incerteza y la desazdn que existir suscita. Todas las penas se hacen soportables
si las ponemos en un relato o si hacemos de ellas una narracién, observé la sutil
Isak Dinesen; aunque olvidd afadir que, antes de ser evocados a toro pasado, las
alegrias y sinsabores suceden por virtud de un ‘ir contando’ —gerundio, y no par-
ticipio—, cuyos episodios y peripecias se hallan siempre en curso. (Chillén y Duch,
2012, p. 295)

En esas frases de Duch hay materia para indicar un quinto rasgo fundamental de
la narracién: su cardcter colectivo e interactivo. Necesitamos contar y escuchar
historias. Ademas, las historias no son solo personales, porque también existe
una historia colectiva, articulada a una memoria social que convendria cultivar

4 Habrfa que afiadir que esta funcién también liga la narracién con la tradicién, aspecto que no
puedo tratar aqui por cuestiones de brevedad.
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en estos tiempos de “deconstruccién y de desfraternizacion de las relaciones
humanas” (Duch, 1995, pp. 300-312). Esta dimensién comunitaria de la narra-
cién le asigna una funcidn importante: conservar y recrear la tradicién identitaria
de una cultura o una religién.

Las religiones y sus relatos

Ahora, conviene subrayar la razén del rodeo antropoldgico precedente: aqui
estd en juego una comprensién de la religiéon en clave sapiencial y profética
(Duch, 2012a), decisiva a la hora de postular cualquier tentativa de didlogo
interreligioso. Sobre este rodeo —en realidad apenas esquematico—, es Util
hacer hincapié, a continuaciéon, de forma casi silogfstica.

La condicién humana esta sometida a la contingencia. Como tal, no encuen-
tra nunca soluciones definitivas, por ejemplo, estados de plenitud que colmen
eternamente el deseo de absoluto. La contingencia impele al ser humano a
interrogarse; hace surgir en cada hombre y mujer —de toda época y todo
lugar— la necesidad de domefiar el desconcertante caos de la realidad. Para
lograr tal fin, el ser humano ha elaborado diversas practicas linglisticas que
contribuyen de modo provisional a paliar la contingencia. No obstante, la leja-
nfa —en cuyo horizonte avizora al objeto de su anhelo— hace del ser humano
un animal simbdlico, porque el simbolo es la capacidad de hacer presente, de
forma mediata, lo ausente.

La narracién es una de las formas privilegiadas en que el trabajo del simbolo
se concreta. Entre tanta variedad de narraciones, los mitos, en particular los
relacionados con el origen (protologfa) y el fin (escatologfa) del ser humano,
contribuyen a promover el proceso de humanizacién de cada persona, porque
la narracién mitica—igual que toda narracién humana— tiene la funcién de ar-
ticular en el presente lo pasado y lo futuro, en una “argumentacién secuencial”
que da forma y unidad a la temporalidad de la existencia.

En este sentido, la religién no aparece como algo ajeno a este proceso an-
tropoldgico de simbolizacién o metaforizacién. Justamente, gracias a dicho
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proceso se manifiesta la condicion espiritual del ser humano como capacidad
de trascendencia, de blUsqueda de respuestas (y de verdad) a las “preguntas
fundacionales” ante la contingencia.

Dicho de otra manera, no habrfa un lenguaje propiamente religioso, especifico
de la religién. Mas bien esta usa los lenguajes humanos, en especial el narrativo
—no exclusivamente— para articular de modo provisional las respuestas que
ofrece a las preguntas fundacionales formuladas por los hombres y mujeres de
cada época.

Entonces, la religién no aparece como un afadido de lo humano, cristalizada
de alguna forma fuera de las condiciones histéricas en que el hombre habla,
sino que se inserta en lo humano v, por ende, conoce las ambigliedades del
lenguaje. Al mismo tiempo, la religién es un sintoma, como el lenguaje, del
anhelo de superacion de los estragos de la contingencia.

Aqui cabe preguntarse i{cudl es la diferencia entre los relatos religiosos y los
estrictamente humanos o no conectados de manera abierta con asuntos reli-
giosos?! Hay que decir que ambos relatos estan amasados con la misma pasta,
que es la capacidad de empalabrar el mundo, propia del hombre. Los dos
cumplen funciones similares: ser ofertas de sentido a las preguntas sobre las
negatividades que vive cada hombre y mujer en este mundo, en particular, la
muerte. Incluso, habrfa que observar que lo religioso, como estructura fun-
damental del hombre, puede aparecer de incdgnito en muchos relatos en
apariencia no religiosos.

Sin embargo, hay aspectos especificos en los relatos religiosos que conviene
precisar. He aquf tres de ellos.

La religion es una experiencia comunitaria de conmemoracion y rememoracion.
Por lo general, en sus configuraciones histéricas, las religiones se manifiestan
como comunidades que hacen memoria de los relatos fundadores que res-
ponden a las preguntas fundacionales. Pero también rememoran otros relatos
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que cuentan la vida del fundador y que sirven para orientar a los creyentes en
el contexto presente.

Asi, el relato religioso debe ser constantemente actualizado por los creyentes,
porque el trabajo comunitario y rememorativo de la religion no consiste en una
repeticidon mecdnica. Al respecto, Duch (1979) dice:

narrar debe significar, a diferencia de la arbitrariedad de la fabulacién y de la nece-
sidad del concepto, lograr ofrecer en el presente las posibilidades mas genuinas de
la historia pasada, de tal manera que la historia acontecida se convierta en historia

que acontece ahora y aqui. (p. 72)

De ahi se desprende que los relatos religiosos no pretenden solo adoctrinar,
tampoco provocar emociones: aunque puedan conmover —y lo ideal serfa
que lo hicieran—, buscan evocar, insinuar. Ponen al creyente en una postura
de vigla que le permite atisbar o entrever, mas alla de las palabras, la presencia
del Misterio, de la Alteridad o del fundamento de la realidad'®. Estos relatos
informan, conmueven, pero, sobre todo, evocan: “las expresiones evocativas
sirven para vehicular las experiencias religiosas de tal manera que los oyentes
son transportados hasta el umbral de la experiencia religiosa” (p. 69).

Duch (2012a) suele citar estas palabras del poeta alemén Rainer Marfa Rilke:
“bienaventurados los que saben que detras de todo lenguaje se halla lo inex-
presable” (p. 126). Se acaba de decir que los relatos religiosos son, ante todo,
evocadores. Con estas dos premisas se puede plantear la tercera caracteristica
de la narracién religiosa:

los fenémenos religiosos —incluidos sus relatos— no'® son el fruto exclusivo de

las circunstancias e intereses histéricos [...] a través de ellos se manifiesta alguien o

I5  De manera sugerente, Duch (2012a) expresa esta idea con palabras como: se tratarfa de un “palpito”,
de un “vislumbre”, de un “atisbo”, de un “entrever” “en la nebulosa y equivocamente” (p. 24).

6  El contexto de la frase quiere decir que los Homines religiosi no aceptan la postura ilustrada que
reduce la religién a un asunto puramente humano. La historia del progreso se encargarfa de mos-
trar de modo inexorable que la religién era algo obsoleto, fruto de un estadio infantil por el que
habria pasado la humanidad (Duch, 201 2a).
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alguna cosa que trasciende el tiempo y los intereses reprobables de los gobernantes

religiosos y/o seculares de turno. (p. 47)

Lo propio de los relatos religiosos es evocar y, de alguna forma (siempre media-
ta), manifestar el Misterio. Duch utiliza también esta expresion para designarlo:
“la presencia gratuita e infundamentable de lo incondicionado” (p. 47).

Gracias a los relatos religiosos, se produce “la irrupcién fulgurante de la ple-
nitud (iluminacidn) de la instantaneidad” (p. 48). Se trata de una experiencia
que permite pregustar la presencia de una Alteridad que se muestra con el
esquema de la pregunta-respuesta. En esta, el ser humano interpela 'y, a la vez,
es interpelado por la Alteridad. Se le invita a salir de sf, abrirse a posibilidades
nuevas, volver a nacer, vivir o que estructuralmente es por poseer lenguaje: la
tendencia hacia el Otro (el no-yo), el mundo y los otros'”.

De alguna forma, los relatos religiosos quieren llevar al oyente hacia la fuente
de la narracién: lo inexpresable. .. el silencio. Pero, a su vez, por apuntar a lo
inefable y utilizar la modalidad linglistica por excelencia del ser humano (la na-
rracién), los relatos religiosos se ubican en una ‘tension jaméas completamente
resuelta’: revelan y ocultan el Misterio. El auténtico hombre religioso, afirma
Duch (2012a), sabe con agudeza que “las manifestaciones de lo incondicionado
son ellas mismas condicionales y estan condicionadas, lo cual significa que, en
realidad, lo desvelan y ocultan al mismo tiempo” (p. 48).

|7 Duch (2012a) dice:

en la juventud o en la senectud, enfermo o con buena salud, sin cesar, incansablemente, el Otro
interroga (a menudo, en el mas profundo y perturbador de los silencios) al creyente; le pide una
adhesién incondicional; le carga sobre los hombros ‘responsabilidades-respuestas’ en los contextos
y trasfondos mas variados y mas variables, propicios o adversos, que van tejiendo y destejiendo su
existencia de Homo religiosus; le impone el éxodo como posibilidad de ex-periencia, como salida ha-
cia lo desconocido sin mapas ni brijula, porque el espacio y el tiempo pasados y presentes solo ‘han
sido’ en vistas al conjunto de futuros que seran mediante las sucesivas re-elecciones que ira haciendo
el creyente a través de los inseguros caminos del bosque de la vida; en medio de las oscuridades y
de las inapetencias del espiritu. (p. 126)
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Conclusion

El andlisis antropoldgico de los relatos religiosos elaborado por Duch (2012a)
muestra un dato fundamental: las religiones no son una “provincia aislada y
autosuficiente de lo humano” (p. 24). Al contrario, sus expresiones y mani-
festaciones son ambiguas, porque, por muy religiosas que pretendan ser, son
mediaciones humanas. Por consiguiente, ninguna deberfa absolutizar alguna de
sus manifestaciones y expresiones. Asf se expresa la critica religiosa de la religién
que promueve este autor y que puede arrojar una luz especial al didlogo entre
las religiones.

En efecto, el valor incalculable de lo religioso se puede pervertir cuando no se
tiene en cuenta esta premisa fundamental. No deberfa desoirse o tratar a la
ligera una afirmacion como esta, de un autor que estudié con rigurosidad el
fendmeno religioso por mas de cincuenta afos:

estamos convencidos de que lo fundamentalmente portentoso y admirable del
ser humano de todos los tiempos se debe justamente a su estructural capacidad
religiosa, que es apta para mover montafias y derribar barreras inconmovibles, para
hacer posible lo imposible y para imaginar el mas alla de la muerte, es decir, el cielo

nuevo y la tierra nueva. (Duch, 2012a, p. 3)

Esta capacidad portentosa se puede degenerar. {Cuando? Cuando la mediacion
se vuelve el fin, se absolutiza la expresién y se confunde al dedo que apunta
a la luna con la luna. {Por qué? Porque se olvida la contingencia humana vy se
sacraliza la religion, olvidando una verdad fundamental: todo lo humano es
histérico, por tanto, es ambiguo y provisional.

Cuando se vive con coraje esta verdad, el ser humano, en lugar de paralizarse,
asume la condicién de Homo viator, ser del camino, que sabe que siempre
debe comenzar de nuevo, que nada es definitivo y todo esta abierto a la sor-
presa de un Deus semper maior (Dios siempre més grande).

53



Revistadela

UNIVERSIDAD
DE LA SALLE

A fin de cuentas, {a qué invitan todas las religiones?, icuél es el ancla que le
proponen al ser humano que lucha contra la contingencia? En definitiva, no lo
constituyen los ritos, los dogmas ni los aparatos organizativos religiosos. Enton-
ces, (cudl es! Es el descubrimiento del Otro en el otro, en particular, en el otro
que sufre. La figura de san Francisco cuidando a un musulman herido se puede
describir con estas palabras:

los santos y de una manera mucho mas general los ‘marginales religiosos’, rudos o
eruditos, ricos o pobres, mujeres u hombres, jévenes o viejos, porque contindian
siendo sensibles a la accidn del Espiritu, aqui y alld, continlian re-eligiendo, es decir,
prosiguen su confesién de la presencia del Otro, que se manifiesta a través de to-
dos los rostros humanos, de todos aquellos a los que tl y yo podemos responder,
podemos ocuparnos y preocuparnos por él, y ellos también pueden respondernos
y tener cuidado de cada uno de nosotros. (Duch, 2012a, p. 128)

{No es esa la principal funcidn del relato religioso: hacernos oyentes de la
intervencién de Dios en la vida e historia de quien sufre y necesita nuestra
solidaridad eficaz? {No sera, acaso, en el amor, en lo que seremos examinados
al final de la vida?
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