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Libertad, temporalidad y trans
ferencia en el psicoanalisis exis
tencial. 

"El doctor Martin-Santos ha dejado 
abundante obra inedita que sin duda 
no esta destinada a permanecer inedita 
dado el prestigio de su nombre como 
escritor. Ateniendonos a la publicada, 
tendremos que reconocer, 10 cual re
sulta logico, que es la puramente lite
raria -aunque habria que especificar 
hasta que punto el cientifico esta au
sente de ella, 0 mas bien se realiza 
en ella -la que ha dado a conocer 
fuera de circulos exclusivamente pro
fesionales el nombre de Martin-San
tos, si bien, de todas maneras, dentro 
de ambientes minoritarios, por 10 me 
nos de modo inmediato, 10 cual tiene 
tambien su justificacion. Situado asi 
el escritor tendremos ahora una de 
sus obras . cientificas que por la tras
cendencia del tema, por su incorpora
cion a una corriente universal y gene
ral de cultura, alcanza en su interes 
hasta el profuno. 

La presencia de una concreta pero 
compleja libertad sera solo captable 
a la luz de una totalidad en virtud de 
la cual el analisis suficientemente pro
fundizado de cualquier decision con
creta de la vida cotidiana, remite a la 
totalidad de la vida psiquica en cuan
to que conjunto dotado de sentido . 
De aqui pasa el au tor al analisis de 10 
"indeterminado gratuito", negandole 
su validez como soporte formal de la 
libertad humana. La arbitrariedad de 
10 gratuito "a pesar de su seductor 
aspecto de libertad quimicamente 
pura", Ie remite al concepto gidiano 
de la libertad en su teoria del crimen 
inutil que, para el autor, no resiste el 
primer asalto del analisis y muestra 
rapidamente su verdadera dependen
cia de una motivacion. 'Tan ingenuo 
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tipicamente religiosa, estos expresan la confianza en la renovacion 
total de la condici6n humana, en un fin "ultimo", en un escha
tOll que aportara un bien "sup·remo" y el fin "absoluto" del mal. 
En realidad, es propio del caracter de la religion el asegurar los 
fines "ultimos" y los valores "absolutos"; por eso, si por un lado 
la tarea de la reintegracion politica traduce en terminos de histo
ria concreta una notable parte del programa religioso de renova
cion, formulado por los profetas, por otra parte las nuevas reli
giones, en su desarrollo mas reciente, acaban por expresar exigen
cias progresivamente distintas y de salvacion individual, surgidas 
de las mudables condiciones historicas. Simultaneamente, las nue
vas "iglesias" independientes, asi nacidas, aSl/,men un papel social 
con tendencias conservadoras y estaticas. --- -
-- Tal vez sea en fos mOVlmlenios relliiosos de los pueblos opri
midos, mejor que en ninglln otro fenomeno, en donde mas clara-

\

mente se refleje el contradictorio e indisoluble vinculo que existe 
en el mas recondito interior de tantas importantes experiencias 
humanas: el vinculo entre las realidades de hoy y los fines futu 
ros, entre historia y escatologia, vinculo que in teresa y compro
mete asimismo directamente el mundo de las ideas y la conciencia 
de nuestros contemporaneos. 

Todos los movimientos religiosos de los que aqui nos ocupa
mos se adhieren por un lado a un presente amargo y funesto, y al 
mismo tiempo preven un futuro radiante, enteramente distinto, 

I del que estaran ausentes todos los males. 

1 Creo que el estudio de los movimientos religiosos de renova
cion tiene un profundo motivo de actualidad para el hombre con-
temporaneo, porque en cada uno de el . a escato-
logia, esto es, u In erpretacion de humana ue t ' 
': lngl nClOn de un in '" . remo" " Qiu-
to' . ora len, <ie problema del fin ultimo y supremo de la 
hrstoria humana no es en realidad un problema actual y contem
poraneo? Ciertamente la civilizacion moderna occidental tiene el 
merito de haber descubierto el sentido de la historicidad, es decir, 
ha comprendido la relatividad hist6rica de los valores y de los 
fines humanos, y ha fundado una escatologia que ya no es teol6-
gica, sino enteramente humanistica. No obstante, el problema de 
las relaciones entre historia y escatologia esta muy lejos de estar 
resuelto aun para nuestros contemporaneos. En efecto, para los 
catolicos la historia esta dominada por la Providencia, para los 
calvinistas representa la verificacion del Reino de Dios, para el 
protestante R. Bultmann "cada instante es un instante escatologi
co", para muchas filosoflas occidentales la historia es "progreso 
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evolutivo y dialectico", para el marxismo es desarrollo dincllnico 
dirigido hacia la integracion cada vez mas completa del hombre 
en el universo, para muchos hombres comunes el sentido y el fin 
de la historia puede ser resumido en las "cuatro libertades" de 
F. D. Roosevelt. Como puede verse, para todos tiene la historia 
una teologia propia, y la cosa mas importante es esta: que la ten
sion por la cual el individuo es movido cada vez en cada practica 
determinada, esto es, .!J:...impulso que Ie empuja a luchar y sutrir 
por un futuro mejor, para establecerse exi e expresa una e ab
so u rien 0 y uc an 0 contra a opreSlOn naZI, nosotros 
fundamos la moderna religion de la libertad: las cuatro libertades 
de F. D. Roosevelt, eschaton 0 fin Ultimo de tan gran parte del 
mundo contemporaneo, surgieron de aquella gran experiencia de 
dolor y lucha; por eso el hombre solo en la conocida relatividad 
de los valores y los fines humanos se comporta "como si" la fina
lidad a lograr fuese un fin ultimo (eschaton), y "como si" los va
lores que quiere defender fuesen valores absolutos. La norma del 
"como si", esto es, la norma del simbolismo y del escatologismo 
es plenamente valida para nuestros contemporaneos, a pesar de 
que nuestro simbolismo y nuestro escatologismo tengan siempre 
una tendencia mas netamente humanistica, y cada vez menos, 0 

nada en absoluto, teologica. 
Asi pues, tambien en esto aparece un motivo de actualidad en 

los movimientos religiosos de renovaci6n, puesto que tambien en 
ellos, al menos en sus primeras fases, se expresa una analoga ex
pectacion escatologica de tendencia netamente humanistica; es(o \ 
es, la espera de un mundo en el que el hombre se halle mas neta- ) 
mente integrado, fibre de toda opresion. 

Hay tambien otros obvios motivos que hacen profundamente 
actual el estudio y el conocimiento de los movimientos religiosos 
de renovacion. Del creciente interes por estos argumentos son 
buena prueba los numerosos ensayos y trabajos aparecidos inc/u
so despues de la publicacion del presente volumen. Los sociolo
gos, historiadores, etnologos, misioneros y las mismas iglesias, se 
han interesado de modo cada vez mas amplio en el problema de 
los movimientos de renovacion 0 de las denominadas "sectas no
cristianas". Entre las recientes contribuciones hay algunas de es
pecial importancia, como el libro de F. B. Welbourn, East Afri
can Rebels (Londres 1961), la nueva edicion de Bantu Prophets 
in South Africa de B. G. M. Sundkler (Londres 1961), la sintesis 
sociologico-etnologica de W. E. Milhlmann Chiliasmus und Nati
vismus (Berlin 1961), la memoria de la XXXI Semana de Misio
logia, Devant les sectes non-chretiennes (Lovaina 1961); Millen-
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bles contribuciones positivas o/recidas por las mlSlOnes (cat6licas 
y protestantes), con gran abnegaci6n y sacri/icio, al progreso tec
nico, econ6mico y cultural de las comunidades indigenas (basta 
con pensar en los /zospitales, escuelas, en la higiene, la tecnica, 
los instrumentos y los nuevos productos introducidos) y al progre
so de los conocimientos etnol6gicos y lingWsticos, no son expresa
dos en el libro, no porque sean ignorados 0 subvalorados, sino 
porque tales contribuciones no entran directamente en la historia 
de las nuevas religiones de los pueblos atrasados, excepci6n hecha 
de las predicaciones religiosas, a las que se reconoce en el libro 
toda la importancia que merecen en 10 que se re/iere a nuestro 
problema. En realidad, el presente libro no pretende ser una his
toria de las misiones, en cuyo caso las contribuciones positivas, 
junto con los errores, las equivocaciones, las enmiendas y las pues
tas al dia, deberian ser analizadas una por una. Semejante historia 
excede por completo los objetivos de nuestro libro. EI problema 
que nosotros planteamos se re/iere .q las reacciJ;;wes reljgiosas na
!JJ:,iJs p:.gnte a la aolitica cultural de 10£ Mancos en todas sus ma
nifesWciQlles. 

- Los protagonistas de la historia que aqui planteamos son los 
pueblos nuevos, y no, como se acostumbra en la historiogra/ia 
tradicional, los viejos pueblos dominadores de la politica y la cul
tura. Al contrario, estos ultimos estan expuestos al juicio y a los 
ataques de los pueblos en vias de renovaci6n. Por tal motivo, la 
polemica antioccidental, que se transparenta en las paginas del 
libro, es la poiemica planteada al mundo occidental, no por el 
autor, sino por los pueblos coloniales 0 atrasados, con sus ideas y 
con sus palabras. La polemica contra las misiones, asi pues, es 
tan s610 un aspecto particular de la poiemica general planteada 
por las culturas indigenas contra el mundo occidental, y es evi
dente que la mencionada polemica asume en ocasiones aspectos 
de excesiva violencia. Pero es deber del historiador, en cualquier 
caso, el registrar los hechos y las reacciones, aunque sean amar
gas y desproporcionadamente cruentas, e in ten tar rendir cuentas 
de las razones hist6ricas que, habiendo madurado a traves de pro
longadas y seculares /rustraciones, han producido aquellos hechos, 
o aquellas reacciones excesivas. Hemos orientado nuestra investi
gaci6n en tal sentido y hemos intentado concretar, mas alld de 
los hechos y las reacciones de los nativos, las razones que las han 
determinado. 

Ciertamente en esta epoca de grandes convulsiones externru, 
mediante las cuales numerosos pueblos nuevos se asoman al hori
zonte con der~chos de autonomia politica y cultural, resulta bas-
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1 tante instructivo para nosotros, y es incluso un deber clvico, escu
char 10 que dicen y piensan de nosotros, que fuimos hasta ahora 
los dominadores exclusivos, aquellos pueblos nuevos que nos ob
servan y que nos juzgan. 

Deseo subrayar otro punto. Algunos autores han insistido so
bre una distincion entre misiones catolicas y misiones protestan
tes, afirmando que las nuevas religiones y "sectas" serian producto 
distintivo y unico de las predicaciones protestantes, mientras que 
las de los catolicos no habrian generado nunca, segun ellos, feno
menos de este genero. Tal afirmacion resulta excesivamente esque
matica y acaba siendo erronea, a pesar de que contiene algunas 
observaciones justas. Es cierto que la libre interpretacion de la 
Biblia predicada por los protestantes constituye un factor favora
ble para el nacimiento de nuevas religiones y sectas, y es asimis
mo cierto que el mayor numero de estas religiones y sectas pro
viene de ambientes evangelizados por los protestantes; sin embar
go, comete una arbitrariedad y viola la verdad historica quien 
niega el nacimiento de movimientos nuevos en el senD del Catoli
cismo. Por no citar los casos del Lazaretismo, del Neomosaismo 
de San Nicandro, y de las numerosas sectas modernas de [talia 
y de Francia, deben recordarse las influencias catolicas habidas en 
el movimiento de Kanakuk 0 de Smohalla (educado en el Catoli
cismo), en los movimientos profericos de los tukuna, en los sincre
tismos de Haiti 0 del Brasil, en los movimientos neo-brasilenos, 
en el de Solares (Argentina), de Santos Atahualpa (Peru), en el 
movimiento Antoniamo (Congo), 0 en el de Karoem (Nueva Gui
nea holandesa), y, en fin, en la iglesia Aglipayana y en los demas 
movimientos indigenistas de las Filipinas. Todos estos movimien
tos han surgido bajo la influencia unica y decisiva del Catolicis
mo. El movimiento Kugu Sorta, por otra parte, surgio en am
biente ortodoxo. En conclusion, las razones que determinan el 
nacimiento de las nuevas religiones se refieren a todo el orden de 
la sociedad y a las condiciones generales de existencia: es preciso 
no confundir las "causas determinantes" con los "facto res coad
yuvantes", entre los cuales uno puede ser ofrecido por el Protes
tantismo. 

Un ultimo e importante punto de discusion que deseo senalar 
aqui se refiere a la diferencia de actitud entre los historiadores y 
los "social anthropologists", es decir, los investigadores de la An
tropologia social de derivacion inglesa, respecto al problema de 
los movimientos socio-religiosos. La mayor parte de los "antropo
logos sociales" estan obsesionados por el denominado problema 
de interpretacion, 0 "problem of explanation", que tradicional-
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historia de aquello que no existe - el problema mas bien sera 
planteado de esta manera: ",!Que tipo de respuesta, entre las de
mas posibles y reales, ha sido elegida y se ha producido en este 
caso? ,!Que especie particular de reacci6n 0 movimiento ha sur
gido debido a la presi6n de analogos jactores de crisis?" Ademas 
nos deberiamos preguntar: ,!A que jactores determinantes se de
ben tales respuestas? ,!A jactores socio-culturales, 0 bien a facto
res individualizados, derivados, por ejemplo, de la personalidad y 
biograjia de un llder? Planteados asi los problemas, no se prestan 
a la sugesti6n de las leyes mecanicas, biol6gicas, psicol6gicas, em
piricas que segun numerosos "antrop610gos sociales" deberian re
presentar, por el contrario, la estructura de una radical teoria ge
neral de· la explicacion. El problema es mucho mas complejo de 
cuanto pueda parecer a aquellos 'autores, los cuales no salen de 
los cultos en su tentativa par explicar los cultos. Su jracaso en 

~encontrar una j6rmula valida es debido, a mi juicio, al hecho de 
que en lugar de realizar una comparacion positiva - can 10 que 
existe - intentan una comparaci6n con la nada - can 10 que his
t6ricamente no existe - . La acci6n revolucionaria, segun ha sido 
demostrado por Muhlmann, es otra respuesta importante y posi
tiva a la situaci6n de crisis; otras respuestas positivas son: la ac
ci6n secular, econ6mica, organizadora (por ejemplo cooperativis
ta), la janatica imitaci6n de la cultura occidental, una adaptaci6n 
pasiva 0 activa en la esjera socia-cultural, etc. Asi pues, la histo
ria no conoce leyes dogmaticas jijas, mecanicas, sino que se 
adapta a la integra, variable realidad de cada cultura, vista en su 
proceso dinamico y en comparaci6n con las demas. Es preciso 
reconocer que de ahara en adelante se abre un vasto terreno de 
investigaci6n a los movimientos social-religiosos, si han de ser 
analizados comparativamente en el cuadro de las respuestas ejec
tivas y distintas, dadas positivamente par la civilizaci6n en pare
cidas situaciones de crisis. 

El mismo autor ha deb ida tener en cuenta una problematica 
mas amplia, acerca de los movimientos social-religiosos, en algu
nos de sus mas recientes ensayos y articulos, en los cuales nece
sariamente han sido puestos al dia algunos puntos de vista. Entre 
estos ensayos deben ser indicados los siguientes: V. Lanternari, 
Movimenti profetico-salvifici a livello etnologico. Una pubblica
zione recente, "Studi e materiali di storia delle religioni", 32.2. 
1961; La reiigione e la sua essenza: un problema storico, "Nuovi 
Argomenti", 49-30, 1961; Messianism: its historical origin and 
morphology, "History oj Religions", 2.1.1962; Ancora sui movi
menti profetici. Una replica necessaria, "S.M.S.R.", 35.1.1962; 
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C APITULO PRIMERO 

MOVIMIENTOS RELIGIOSOS INDIGENISTAS 
DE AFRICA 

Premisa 

Los estremecimientos revolucionarios que recientemente han 
venido sacudiendo el Congo Belga, Nyassa, el Africa Ecuatorial 
Francesa, asi como Kenya, Africa Occidental, etc., no sorpren
den ya al hombre al dia; mucho menos sorprenden al etn610go 
que no tenga vend ados los ojos. Tales estremecimientos son el 
eco desconcertante, pero en absoluto inesperado, de fermentos 
religiosos - antes aIm que politicos - que han madurado y van 
alterando con creciente empuje la cultura del Africa negra des de 
hace mas de medio siglo. En la raa de cad a revoluci6n politica 
y militar de los pueblos indigenas hay efectivamente otros tantos ) 
movimientos premonitorios de renovaci6n religiosa, es decir, los 
cultos profeticos de liberaci6n. 

Estos han venido fioreciendo en el Africa negra, desde Africa. 
del Sur a Rhodesia, a Tanganyka, al Africa Ecuatorial y Occi
dental, a Angola, al Congo, a Uganda, a Kenya, etc. Pero otros 
numerosisimos movimientos han brotado y se hallan en vias de 
difusi6n, en unos sitios mas pronto, en otros mas tarde, en Me
lanesia, Polinesia, Indonesia y en America indigena, septentrio
nal y meridional. A la vez que se producia el choque entre cul
tura hegem6nica y culturas aborigenes, sobre todo a medida que 
las consecuencias del choque se hadan apremiantes y des orden a
das tambien como consecuencia de las dos guerras mundiales, los 
movimientos profeticos de los pueblos indigenas se han ido im
poniendo a la atenci6n de las administraciones coloniales y de las 
iglesias occidentales, ademas de a la de la cultura moderna. Re
presentan, en realidad, el product(L.espontaneo del.. cbogue c£il'fiJ
tal entre abori enes blancos son, por 10 tanto, extraiios a 

. cua qUIer propagan a 0 Juego politiCO e gran es potenclas mo
., dernas. Por 10 demas, i a propla nataraleza rehglOsa de los movi

mlentos de renovaci6n por los que nos interesamos den uncia una 
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caracteristica propia de las culturas nativas, las cuales son empu
jadas, por una tradicion cultural madurada a traves de experien
cias de miseria y sumision de toda especie, a reaccionar contra 
la opresion, la preocupacion y la frustracion, mas fuertemente y 
antes aun en el terreno religioso que en el terreno de la organi
zacion politica. Hasta tal punto cualquiera de sus manifestacio
nes culturales, de orden economico 0 social, politico, artistico, 
filosofico, etc., esta tradicionalmente imbuida de espiritu religioso. 

Otros tantos cultos profeticos han precedido, acompafiado e 
inspirado las mas crudas reacciones del irredentismo indigena 
ante las invasiones territoriales de los blancos. Y cada vez que 
las radicales esperanzas de expulsion de los europeos del territo
rio nativo han fracasado, definitivamente frustradas, como en el 

1 caso de los indios de las praderas 0 de los maories de Nueva 
. Zelanda, han surgido otros nuevos cultos profeticos que anun-

\ 
cian y promueven program as de autonomismo cultural y r~ligio
so contra la politica de segregacion racial, de asimilacion forza-

• da, de destribalizacion y desculturalizacion perseguida por las 
administraciones coloniales, asi como por las iglesias misioneras. 

Los cultos rofeticos son formaciones religiosas extremada-
mente vanadas y compl~as. i por una parte expresan la nece
Si1taCI a e renovacion de la cultura lra~emrnren contacto~ 
·con Ia cultura "moderna" se establecen determinadas y nece-
sanas re aClOnes con os ancos ademas y por enclma de la ~ 
emlca antIco oma IS a, por 0 ra arte rofu amente 
I 'a os a a ra IClOn re 1 lOsa indigena y, a traves de ella, a las 

varias ex erienclas eXistenclales e ca a cu ura. or 0 tanto, 
o 0 e agaJe rnitico-ritual de ca a cu tura vuelve a afIorar en 

~ toda formacion profetica, aunque sea a traves de reelaboraciones, 
trans formaciones mas 0 menos conscientes, revisiones y seleccio
nes determinadas, cada vez, por las mismas exigencias de super
vivencia y de salvacion como nueleo cultural autonomo. 

Por una parte, los cultos profeticos indigenas son documento 
desconcertante e irrebatible del dinamismo contenido en las cul

I turas primitivas: bast an por si solos a hacer caer como irrisoria 

I cualquiera antigua teoria acerca de un pretendido estaticismo de 
la vida cultural y religiosa de estas civilizaciones. Por otra parte, 
sancionan, con su anhelo de libertad, con el ansia de salvacion 
terrena de la que se hall an animados sus proselitos, la funcion 
pr~ c;k.!as religiones llamadas· "E..rimitivas" y, e~tIva,
de toda religi6n. P.QE.ular; funci6n encaminada a la resoluci6n de 
concretas crisis existenclaies, determmadas por fa ainamlca _ IS 0-
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rica' funcion que consiste en la instauracion de adecuadas form as 
e ~ ~ ic; - It'tlat 

En Africa, el ejemplo de la situacion social, politica y cultu-
ral de la que nacen los cultos autonomistas y de liberacion, 
puede muy bien compendiarse en 10 que se convierte en un lugar 
comun de los profetas agitadores zulues contra los blancos. "Antes If 
nosotros teniamos la tierra - decian estos profetas dirigiendose 
a los europeos - , y vosotros teniais la Biblia. Ahora teneis la 
tierra y a nosotros nos ha quedado la Biblia" (1). Palabras bas
tante significativas, que suenan a amargo diagnostico de un mal 
complejo y a luminosa y consciente denuncia de sus profundas 
causas. El mal consiste en el choque - con sus mUltiples aspec-
tos - entre una minoria hegemonic a, opresora, depredadora e 
hipocrita, y la poblacion indigena oprimida. En su raiz se halla 
la substraccion de tierras a los nativos. 

"El problema indigena es un problema de tierras." Asi se 
expresaba un funcionario britanico en Africa meridional. "EI )' 
problema de las iglesias separatistas - afiade con su clarividente 
falta de prejuicios el misionero protestante sueco Bengt Sund
kler - es un corolario del problema de las tierras" (lac. cit.). 

El incremento de las iglesias independientes bantues progresa 
al mismo ritmo que la com presion de los nativos debido a la le
gislacion sobre las tierras. Vale la pena echar una fugaz ojeada 
a 10 que sucedia en Africa, en las relaciones entre indigenas y 
blancos, desde los primeros decenios del siglo actual y que en 
parte ocurre todavia en la actualidad, Nos limitaremos a un su
mario examen de la situacion en Africa del Sur, que puede valer, 
en lineas generales, para cualquier otro territorio africano. 

La discriminacion racial, la fundamental incom,erension de 
la mayor parte de...los dmgentes ae-rasrmslOnes euro)eas para 
cOii1"os indi enas, la oliticaroIOiilaflstaoeu merno,a dlscre

anCla entre los rmCI lOS re I lOS os cnstianos la rac lca e a 
Vi a uro s ri en e as 19 eSlas separatlstas e 
n ependientes africanas. El problema e a separaclOn e co or 

-ntnnina, en AIhca Oel Sur, desde los primeros contactos entre 
nativos y europeos. En todas las actividades y manifestaciones 
sociales rige la norma Net Vir Blankes, For Europeans only, 
"Solo para europeos". Un significativo episodio narrado por Sund
kler da idea de la atmosfera racista que rodea a los indigenas, 
no solamente en el campo de las relaciones civiles, sino tambien 
en el de las religiosas con los misioneros. Una empleada de una 

(1) SUNDKLl!R, pag. 3:1. 
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institucion mlSlonera de Natal- narra el sacerdote sueco
mientras se encontraba visitando el centro de Durban se encon
tro en la calle con un pastor zulu. Lo saludo, se entretuvo, char
lo con 61, y despu6s se separo. Al cabo de dos dias recibio una 
carta. Aquel pastor indigena Ie manifestaba su conmovido agra
decimiento porque ella, aun encontrandose en pleno centro ur
bano, se habia dignado tratarlo publicamente como a cualquier 
ser humano, honrandolo desenvueltamente con su saludo. Sabia, 
y 10 hacia notar en su carta, que si los misioneros no tienen es
crupulos en tratar humanamente a los indigenas dentro de las 
misiones, se comportan de muy distinto modo en los lugares pu
blicos, cuando estan en la ciudad, ateni6ndose a la costumbre 
comun que hace de los indigenas "los siervos de los amos euro
peos" (2). 

En cuanto al aspecto juridico de las relaciones entre indige-
nas y blancos, el primer choque drastico llego con el Natives I Land Act de 1913. En 61 se establece que ningun nativo puede, 
en cuanto tal, adquirir 0 arrendar tierras fuera de algunas zonas 
registradas. Practicamente, en el Natal, con sus 25.000 millas 
cuadradas de territorio y una poblacion europea (segun el censo 
de 1921) de 132.000 almas contra un millon de zulues, 6stos po
dian adquirir tierras tan solo por una extension menor de cuatro 
mil mill as cuadradas. Ademas, en to do el territorio sudafricano, 
con un millon de europeos contra cinco millones de indigenas, 
estos ultimos, restringidos en parte a las llamadas reservas, po
dian contar con un territorio bastante menor del que estaba a 
disposicion de los europeos, cinco veces menos numerosos. El 
efecto del Act fue que los indigenas 0 emigraron del Natal a las 
reservas, 0 fueron a vivir a las ciudades, sobre to do a J ohannes
burgo. El Native Trust and Land Act de 1936 practicamente hizo 
poco para aliviar las duras condiciones de los indigenas. Otro 
incentivo para el proceso de emigracion de los indigenas a las 
ciudades venia dado por la politica tributaria. En 1923, la poll
tica de segregacion hasta entonces adoptada en los territorios 
extraurbanos fue llevada al interior de las propias ciudades por 
obra del Urban Act, que provocaba una situacion todavia mas 
dramatica. Con 61 se establecia la segregacion de los nativos 
tanto fuera como dentro de las ciudades: de este modo los co
lonos blanc os se aseguraban la mana de obra indigena necesaria 
para sus propias haciendas. ~ los ind!a.enas no existia otra 
eleccion: 0 hacer de siervos' de los colonos europeos, ~erse 

(2) SUNDKLER, pal<. 32. 35. 
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Par amen 0 sanclOna a a norma e a segregaclon ("colour
bar") incluso en el trabajo de las industrias mineras. Como con
secuencia de la disminucion de las posibilidades de trabajo y de 
ganancia para los indigenas, aumento el prejuicio antiblanco y 
el empeoramiento de las relaciones generales en toda la Union. 
No fue casualidad el que los movimientos por las iglesias inde
pendientes y separatistas de la Union Sudafricana se desarrolla
ran precisamente en dicho periodo. Fueron la consecuencia di
recta de las agrias relaciones raciales y del paro forzoso de los 
indigenas. Es sintomatico que, incluso en tiempos recientes, nu
merosos jefes de iglesias independientes sean ex obreros y ex ar
tesanos urbanos, a quienes se prohibio el ejercicio de la propia 
actividad por obra del mencionado Act. Anadase a esto la per
judicial experiencia de las contradicciones entre el comporta
miento habitual de los paisanos de raza blanca y los principios 
cristianos predicados por los misioneros. El coniunto de dichas 
experiencias constituyo la causa mas profun da de alejamlento de 
ms- mcilgenas de las IgleSias mlsiOneffis, y del desar 10 del cris-
I Ig, en orm e movimlentos profetIcos e 
~raCi6n y aatonomiS'taS". 

Congo, Africa Ecuatorial y Central 

Uno de los epicentros de los movimientos profeticos africa
nos es la region comprendida entre ambas orillas del Medio y 
Bajo Congo (ex Congo frances y belga), con irradiaciones en el 
Africa ecuatorial francesa y en todo el ex Congo belga. De que 
manera y con que particulares efectos se enfrentan el Cristianis
mo y la religion local se puede apreciar en un antiguo suceso 
historico. Un capuchino que a comienzos del siglo XVIII trabajo 
entre los bakongos para reorganizar las misiones del reino indi
gena del Congo, encontro a una extrana profetisa, dona Beatriz. 
Esta se jactaba de haber tenido visiones y suenos profeticos, asi 
como una experiencia de muerte y resurreccion, por 10 cual es
taba convencida de ser una reencarnacion de San Antonio. La 
mujer anunciaba como inminente el dia del Juicio Final. Entre 
los "angeles" de que se dejaba rodear, escogio uno (un pretendi
do San Juan), con el que viviD y del que tuvo un hijo; fun do un 
movimiento "Antoniano" , seguido en seguida por numerosos pro- J 
selitos, encaminado a la restauracion del reinado de San Salva-

(3) SUN DKLER, pags. 34, 36-37 . 
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• dor y a la restauracion de antiguas costumbres tradicionales 
condenadas por los misioneros. El misionero hizo quemar en la 
hoguera a la profetisa, pero los adeptos de la secta - que a las 
miras pollticas de restauracion unia evidentes pretensiones de 
conservadurismo religioso, antimisionero y anticristiano - sobre
vivieron largo tiempo. Es un primer ejemplo del sincretismo pa
gano-cristiano. En el se lleva a cabo un culto paganizado de San 
Antonio, en el que el santo cristiano - de acuerdo con la co
rriente iconognifica segun la cual sostiene al Nino Jesus - viene 
interpret ado como figura divina encargada de la fecundidad-fer
tilidad (4). Por 10 demas, e1 sincretismo bakongo-cristiano supone 
otro elemento, sintomatico en grado sumo. Entre los fetiches ma
gicos utilizados para favorecer la caza, es usado ordinariamente 
el crucifijo (5). Es, pues, un sincretismo en el cual los elementos 
llevados por los misioneros son reinterpretados en funcion ma
nifiestamente pagana, perdiendo . toda especifica valencia cristia
na. El ejemplo es vaIido para demostrar en que llnea se desarro
lla, incluso en las evoluciones sucesivas, el encuentro entre dos 
mundos culturales tan heterogeneos: por un lado, las formas re
ligiosas indigenas ligadas a las exigencias vitales mas inmediatas 
- fecundidad, fertilidad, buen exito en la caza -, y por el otro 
el Cristianismo, nacido de la crisis de las civilizaciones urbanas 
medio-orientales y occidentales, referido a exigencias de orden 
totalmente distinto e inadecuado, por 10 men os en sus genuinas 
form as europeas, a las necesidades re1igiosas locales. 

Uno de los rasgos religiosos peculiares de las culturas congo
lesas es el fetichismo, 0 uso cultural y socialmente util de objetos 
oportunamente confeccionados y por 10 tanto "cargados" de valor 
taumaturgico. Ahora bien, e1 fetichismo esta en estrecha relacion 
con las primeras manifestaciones profeticas de esta gran region (6), 
manifestaciones que presentan desde e1 principio, y que luego con
tinuaran conservando hasta los dias recientes, la combinaci6n 
- en absoluto injustificada como veremos - de dos caracteres 
esenciales, es decir, un intento manifiestamente xenofobo, hostil 
a los blanc os, y una funcion de proteccion de la magia negra. 

El primer gran movimiento profetico con caracter tipicamente 
fetichista y al mismo tiempo xenofobo data de 1904: El fundador 
fue Epikilipikili, taumaturgo, autor y divulgador de un nuevo 

/. (4) CUVELTER. Relation sur Ie Congo du Pere Laurent de Luc-
ques. Bruselas. 1953. 

(5) R. WANNIJN. Ob j ects anciens en metal d u Bas Con go, ZaIre V, 
H)52 . 391-94. 

(6 ) Cm-mAIRE .• " AfricB:' , pag . 55 (1955) . 
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fetiche (bwanga), compuesto de polvos y partes de animales, do
tado de especiales poderes contra toda fuerza hostil, y en especial \ 
contra la magia negra. Pundo una organizacion magica que poco 
a poco gano proselitos en regiones cada vez mas extensas y ob
tuvo la aprobacion de los jefes locales. La receta, entre otras cos as, 
debia inmunizar a los indigenas de los proyectiles disparados por 
los blancos. En realidad, la organizacion magica de Epikilipikili 
es el prototipo y la forma embrionaria de las numerosas socieda
des secretas (Mani de Boma, Punga 0 Muana Okanga entre los 
miner os de Katanga, Nebili de los azandes, etc.) que en el Africa 
central y occidental deblan desarrollarse, sobre el tronco de an
teriores asociaciones tribales de mutua defensa contra la magia 
negra, cargandose de una precis a funcion anti occidental. EI hecho 
es que, un ano despues de la constitucion de la secta de Epikili- { 
pikili, en 1905, estallaba una sangrienta revuelta contra los blancos I' 
en Kasai (rio Sankuru), y otros movimientos, igualmente funda
dos en el mismo culto fetichista, se propagaban en las regiones 
del Kuango y del Lukenia (7). Los fundadores de estos cultos 
secretos imponian rigid as norm as contra los colonizadores eu
ropeos, tales como el boicot de las mercancias, de los tejidos, de 
la sal, y la negativa a pagar impuestos y a pres tar servicios a los 
blancos. 

Asi se iniciaron, con la calificacion de verdaderos cultos reli- I 
gios"1:iS""<le liEertad, los rim~s mOVI1Ulentos antleUropeos. Si, 
-'!{) 0 ocurr" 0 en 1905 en los sucesivos ~isodios, los fusiles de 
los blancos llevaban la mejor parte contra las sediciones y las 
sofocaban, resultaba facil a los indigenas convencerse de que la 
derrota dependia de transgresiones cometi~as a las norma's del 
culto en vigor entre las dlshntas aSOCiaCIOnes secret as. 

Mas tarde, en el sudoeste de Ia propla prOVIllCla de Kasai, los 
bashileles se unian en una organizacion analoga, fundada en el 
uso de una panacea (nkisi) 0 fetiche, que ingerido por los ini
ciados los inmunizaria de enfermedades y de los perniciosos 
efectos de los hechiceros (ndoki). Era la sociedad Lukusu (Lu-
koshi, Nkisi Lukoi) que muy pronto desemboco en el culto de la I.' 
"serpiente parlante" (hombre-serpiente), con funcion protector a 
contra toda clase de males. Con ello esta asociacion aparece como 
una forma local de aquel gran complejo de cult os secretos, y de 
las correspondientes sociedades de hombres-animales, que repre
sentan uno de los rasgos mas notables de la religion del Africa 
ecuatorial: asociaciones encaminadas a procurarse fuerza ma-

(7) DE JONGHE, pags. 56-57. 
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- gica contra toda criatura y fuerza hostil. Pero aqui interesa sub
rayar que en el ambito de la asociacion de la serpiente parlante 
de los bashileles se desarrolIaba un mito nuevo y claramente an
tieuropeo. De la serpiente, segun el mito, nacerian algunos pro
fetas 0 mesias que lucharian contra la nacion hegemonic a y ex
pulsarian a los blancos del pais (8). Asi se observa como las 
distintas formaciones religiosas tradicionales africanas (fetichismo, 
sociedades de hombres-animales), por 10 demas ya surgidas con 
funciones de proteccion contra los males y los hechiceros, como 
consecuencia de la agravacion del choque cultural entre indigenas 
y blancos, evolucionaban en un sentido claramente xenofobo y 
antieuropeo. Efectivamente, la experiencia del choque con los 
blancos se hacia cada vez mas profunda, e implicaba a todas las 
formas religiosas tradicionales, tanto mas a las ya encaminadas 
a un intento explicito de salvacion, de curacion y de dominio 
sobre las fuerzas malignas. 

Segun la creencia de los bashileles, difundida en 1933 (el 
Congo Belga se habia constituido como colonia belga en 1907 y 
el contacto europeo daba los primeros frutos simultaneamente 
en el campo religioso y politico), la lIegada del mesias libertador 
estaria sefialada por acontecimientos catastroficos, el retorno co
lectivo de los muertos, un eclipse solar y la aparicion de un perro 
negro en las aldeas que hablaria a los hombres. Despues apare
ceria un hombre en parte blanco y en parte negro. Los aborigenes 
podrian asegurarse un invencible poder contra los blanc os be
biendo unas tazas especiales, cargadas de virtud magi ca. Se co
menzo efectivamente a convocar ritos secretos nocturnos junto 
a las tumbas de los antepasados; se suspendio todo trabajo de 
cultivo; en una palabra, se espero el regreso de los muertos lIe
vando consigo riquezas y bienestar e inaugurando una epoca nueva 
y feliz (9). 

He aqui expuesto con toda claridad y can todas sus mas tipicas 
indicaciones el mito del fin y regeneracion del mundo, que - in
timamente unido al mito de expulsion de los blancos - es el fun
damento de infinitos cult os profeticos de liberacion. El mito ex
presa la exigencia de una era de libertad y de bienestar, contra el 
actual estado de opresion y miseria. El regreso de los muertos, 
el eclipse solar, la llegada del perro parlante y del hombre blanco
negro y el cese del trabajo son otras tantas manifestaciones de un 
tema mitico - la alteracion del orden actual y la correlativa me-
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(9) DE JONGHE, pag. 60. 



tamorfosis realizadas por el anuncio de un mesias - que consti- } 
tuye el nueleo de todo culto profetico. En este refluyen poco 
a poco las formas religiosas tradicionales - mito de los muertos 
que vuelven, usa de bebidas magicas, etc. - reelaboradas en vista 
de una nueva fun cion ue no ertenece a la tradlci:ons illo quese 
Jli'Od ce por e.5 ogue entre la cultura subordinada y la hegemo- \ 
n~La nueva funcion consiste en la liberacion respecto ae los 
blancos, en la adquisicion de un mas alto nivel de vida, deseo 
agudizado precisamente por la comparacion con los recien Uega
dos extranjeros, portadores de una desconocida cultura industrial 
y de extraordinarios instrumentos de supremacia. 

Es de observar que desde el mismo momenta en que nace 
(0 se elabora de nuevo) el mito del fin del mundo, este se carga 
de una actualidad y positivismo que viene iado por el rito corres
pondiente. Efectivamente, toda la colectividad - como se ha 
visto - entra, por as! decir, en el fin del mundo, sale rituaJmente_ 
de Ja historia d orden en una osf de exa aClon reli-

del cese de toda acostumbrada achvl a eco-
noml clmlento cosmico, a su mo 0 rea lZa 
que mito. 

En el Congo, si por un lado, despues del final de la primera 
guerra mundial, surgian las sociedades secret as antihechiceras y 
xen6fobas, especial mente en el ambiente destribalizado de los 
trabajadores urbanos al servicio de los blancos, en el ambiente 
tribal originario nacian verdaderos y propios movimientos pro fe
ticos con marcado influjo cristiano. 

Desde 1921, con la fuerte personalidad de Simon Kimbangu, 
surge, en un campo cultural bien abonado y fecundo, el movi
miento kimbanguista 0 gunzista (Ngunzi = profeta), que va a 
parar poco a poco, y a traves de sus multiples evoluciones, por 

-un lado en la fundacion de iglesias autonomas indigenas, y por 
otro en aqueUas formas de irredentismo organizado y politica
mente consciente que Europa hoy conoce. La historia de este 
movimiento congolefio es una floracion de figuras profeticas, desde 
Kimbangu a Andres Matsua, a Simon Mpadi - repetidamente de
tenidos 0 deport ados -, y a Mavonda Ntangu y otros mas, mien
tras en otros territorios destacaban figuras como Muana Lesa, 
ahorcado en Rhodesia el afio 1926. En todos se deja notablemente 
sentir un influjo misionero tlpicamente protestante, basado en 
la Biblia y especialmente en el Antiguo Testamento. Pero se 
trata de un Cristianismo "paganizado", ya que, si bien se aceptan 
parcialmente elementos biblicos, estos son elegidos y transfor
mados en funcion "indigenista" y antiblanca. La posicion de estos 
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profetas es en efecto decididamente comprometida de cara al 
Cristianismo, pero de tal manera que transforma total mente su 
valor y significado. 

Sim6n Kimbangu, educado en Nkamba, basti6n del protes
tantismo, por una misi6n baptista britanica, tuvo intensas rela
ciones con la cultura europea, no s6lo a traves de las misiones, 
sino por haber prestado servicio con una familia europea de la 
ciudad de Kinshasa. En 1921, a traves de repetidos sueiios y vi
siones, descubrio definitivamente su vocaci6n de hacerse siervo 

'}' de Dios y de predicar la nueva fe a su pueblo. La "Hamada" 
procedfa directamente del Ser supremo de antigua tradicion 
bakongo, iaenhficado aliora ya con el "DlOS ]udmc<r-criThano, que 
Ie ordenaba gue vol VI eta a fa patfIa como profeta. Rea1iza do 

I milagrosas curaclOnes y resurrecciones, se ganoen breve tiempo 
gran numero de proselitos. Repetfa evidentemente la actitud mo
saica, cuando predieaba la lucha iconoclasta contra los fetiches, 
la observancia de la monogamia y la fe en el Dios unieo. Una flo
racion de nuevos profetas sigui6 a su accion proselitista. Posefdos 
par "espfritus" , cafan en convulsiones, danzaban, entonaban cantos 
y realizaban acrobacias (10). Los pasajes bfblicos seleccionados 
por Kimbangu contenfan un claro significado polemico frente a 
los blancos. Cuando el administrador de ThysviHe fue a visitarIe, 
estaba pronunciando un serm6n, y lefa la historia de David y 
Goliat. Invitado por el funcionario a entablar dialogo, continuo 
imperterrito su alocucion volviendole la espalda (11). Para los 
congoleses se convirtio muy pronto en el profeta del "Dios de 
los negros", como antftesis del "Dios de los misioneros cristia
nos". Su mensaje profetico anunciaba la inminente liberacion 
respec a los blancos - inclUso de""1~istcr~ToS-==;-la renova
cl6n de ras condlClOnes de vida, el regreso de los muertos fa 
ecraa-ae oro. Al proplO hempo dlfundla e conocimiento de 
la Bi la, aceptaba el bautismo, la confesion y un ritual fundado 
en cantos religiosos sacados de la Biblia. Pero el culto de los 
muertos segufa siendo el elemento tradicional del nuevo culto 
kimbanguista. Su accion, sincretista en el contenido, pero clara
mente polemica contra los colonizadores y encaminada a la eman
cipacion religiosa de los negros, favorecfa una atm6sfera cad a 
vez mas hostil para con los blancos y anhelaba la fundaci6n de 
una "iglesia nativa" (12). Abiertamente perseguido por la auto-

(10) ANDERSSON, pags. 4.9-60; VAN WING, pags. 564-70. 
(11) ANDERSSON, pag. 62; VAN WING, pag .. 568. 
(12) BALANDIER, 1955, pags. .428-31;' ANDERSSON, pag. 6~; VAN 

W I NG, pags. 573-6. 
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ridad administrativa, Kimbangu fue detenido, huyo, pero poco 
despues se sometio voluntariamente a la detencion, poniendo de 
manifiesto, tambien en esto, su comportamiento de "imitador de 
Cristo". Murio mas tarde en la carcel de Elisabethville, el 
afio 1950 (13). 

Mas alla de la intransigente polemica antiblanca, el kimban
guismo representa un momento notablemente evolucionado, y al 
propio tiempo demuestra cual es el exacto e inderrogable limite 
en el proceso de renovacion de la cultura religiosa aborigen en 
contacto con la cultura cristiana. Efectivamente, en el kimban
guismo algunos elementos esenciales de la tradicion cultural abo
rigen - culto de curacion, tema del regreso colectivo de los 
muertos, figura de un Ser supremo, etc. - son plasm ados de 
nuevo dentro de un complejo de nuevo genero, que constituye 
una renovacion - no una simple continuacion - de la tradi
cion. Por ejemplo, laiconoclastia antifetichista que, aun teniendo 
indudable relacion con el antihechicerismo de las sociedades se
cretas, constituye un elemento de rompimiento con la mas antigua 
tradicion magica (14). Por otra parte, el ._Cristianismo aRortado 
l;'0r los misioneros es expHcjtamente rejnterpretado en funcion 
wanclpadora, y por 10 tanto, es transformado fundamentalmente . 
Asi, eI DlOs 6nIC0 Judalco-cnstiano se acopla a la tradicional 
figura del Ser supremo; la Biblia es reconocida como fuente de 
autoridad religiosa, pero sin embargo es interpretada en funcion 
de las exigencias aborigenes de libertad (la lucha entre David y 
Goliat se convierte en una alegoria mltica de la lucha religiosa 
de liberacion de los negros contra los blancos); finalmente, el 
propio profeta se configura como nueva interpretacion vivienie 
lie MOises y de Cnsto, r-cte-este-altililorepIte Ia persecuclOn, fa

aSlOn y la lUella espmiualp-or-mra-nueva-rettglOn. n reali a , 
as semi as e e . . , ligioS1t aSI sem raaas por el pro

feta Kimbangu deb ian posteriormente desarrollarse y fructificar J 
cuando el profeta, gracias al encarcelamiento sufrido, se con
vertla, mas que en imitador · de los grandes fund adores religiosos, 
en fundador y martir el mismo, al igual que Cristo y que Moises, 
de una religion para los negros, directamente revelada por Dios. 

En tal sentido, el kimbanguismo, como to do movimiento pro
fetico, 1,Lene una clara ambivalencia, I?orque por un lado es fruto 
de la reacci6n polemlca a la forzada asimilacion perseguida por 

(13) ANDERSSON, pag. 63-7 ; VAN WING, pags . 578-80 . 
(14) Observese sin embargo qu e la h echiceria y eJ fetichismo son 

fen6menos m u y dist intos: el primero (magla n egra) tiene valor anti
social, el segundo en cambio esta dirigido contra eJ primero. en de
fpnsa de Ja socledad. 
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, Ia propaganda 1111SlOnera, y por otro representa el veh1culo de 
difusion de notables elementos cristianos entre 103 nativos. Solo 
que tal aceptacion esta condicionada a una decidida exigencia 
de autonomia y emancipacion religiosa. No en vano el kimban
guismo, ya en su forma originaria, enuncia la necesidad de una 
iglesia "nativa". El principio sera muy pronto llevado a efecto 
por los sucesores del fundador, pero ya el Clan nacional negro 
es una especie de iglesia nativa (15). El principio de la "iglesia 
nativa" denuncia un fenomeno especialmente importante. Signi
fica que si el contraste con la cultura occidental ha servido ara 
poner a losnativosante la neceSI ad de UIia profunda renovacion 
cultural, er "camino" de tal renovacion qui ere y tiene que ser 
elegido por los propios nativos, al margen y contra toda imposi
cion de 10s ilancos. 

La deportacion de Simon Kimbangu no basta para sofocar el 
movimiento religioso fundado por el. Los indigenas continuaban 

\ 
practicando sus ritos clandestinamente en las selvas, mientras 
nuevos profetas mantenian viva la llama del Kimbanguismo 0 
Gunzismo (16), que a traves de fases alternas de revivificacion 
y rep res ion, entre detencionesy deportaciones, penetro profun-
damente en el Congo hasta el ano 1930, cuando surgio otra gran 
personalidad, la de Andres Matsua (17). 

Nativo del grupo balali (tribu Sundi Ladi), cerca de Brazza
ville, de educacion cat6lica, tome parte en la primera guerra 
mundial y en Francia frecuento circulos pollticos como la "Union 
des Travailleurs Negres", la "Ligue de la DCfense de la Race 
Negre", etc. y se convirtio muy pronto en un eminente caudillo 
politico. Fundo en Francia (1926) el movimiento Amicale Balali, 
luego lIamado comunmente Amicalismo, con la intencion de 
obligar a las autoridades metropolitanas a la solucion del pro
blema negro y de promover la solidaria resistencia antiblanca de 
los negros africanos. Sus dos detenciones (1930, 1940), la depor
tacion al Chad y el largo periodo de encarcelamiento anadieron 
a su caracter de "heroe-guia" la corona del martirio. Andres 
Matsua se convirtio para los congolenos en el sucesor de Simon 

, Kimbangu y ni siquiera su muerte (1942) hizo decrecer el entu
siasmo, sino que sirvio para difundir la esperanza en su proximo 
regreso como liberador. Desde entonces se convirtio en un verda
dero mesias y fue lIamado Jesus-Matsua (18). 
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(16) ANDERSSON, pugs. 69-95; VAN WLNG, pags. 581-95. 
(17) ANDERSSON, pags. 96-117. 
(18) BALANDLER, 1955, pags. 307-416; ANDERSSON, pags. 117-25. 



El fenomeno Andres Matsua es de los mas caracteristicos. 
La accion que desarrollo principalmente en el campo de la orga
nizacion poHtica tuvo inmediatos y decisivos reflejos en el campo I 
religioso. Andres Matsua y Simon Kimbangu todavia hoy merecen 
entre los congolenos de las colonias frances a y belga la calificacion 
de "Rey del Congo", siendo simbolos de unidad y de una epoca de 
libertad ansiosamente esperada. Su presencia espiritual inspira 
aquella nueva organizacion religiosa que es la iglesia nativa "in
digenista" del Congo, netamente autonomista, polemic a frente a 
los misioneros, adem as de frente a las autoridades civiles, poH
tic as y administrativas; fundada sobre la direct a experiencia reli
giosa nativa, no obstante estar abierta a algunas formas cristia
nas (19). Para Matsua, quiza todavia mas que para Kimbangu, 
vale 10 que Balandier hace observar oportunamente, 0 sea, que 
el propio Cristianismo, con el modelo de un Mesias sacrificado 
a la obtusa intransigencia del poder publico, asi como a la infamia 
de los enemigos, con el ejemplo del Martir triunfante por la fe 
y por la red en cion de los fieles, ha llevado a los nativos el espiritu 
revolucionario del ue se habia alimentado en sus odgenes, dan 0 

una nue a sanClOn religiosa a sus exigenclas cu tillales y polfficag, 
levandoles asimismo la esperanza mesianica en un "reino", en 

pn "milemo " que qUiere slgmficar verdadera redencion para los 
hombres, esperanza que a su vez habia tornado de la tradicion 
mesianica del Judaismo. Fueron a su vez las represiones colo
niales las que crearon "martires", como Kimbangu, Matsua y los 
demas prof etas de aquella nueva fe (20). Asi nacia, 0 mejor dicho, 
se renovaba con inesperado fervor (ya que como se ha visto ya se { 
habia manifestado antes) el mesianismo indigena, un mesianismo \ 
calcado sobre el modelo cristiano de los misioneros, pero que se 
volvia contra ellos debido a la poHtica colonialista de las naciones 
hegemonic as y de sus iglesias. 

En resumen, Matsua, que fue en vida tan solo un jefe poH
tico, se transformo - sin deliberada intencion - en un profeta
mesias, modelo - junto con Kimbangu - de una religion de re
dencion terrena, convirtiendose en el Cristo negro. 

Para dar idea del especial caracter del culto gunzista-amica
lista propio de las actuales iglesias negras del Congo (em an ad as 
de dichos movimientos profeticos), basta hablar del particularisimo 
sincretismo de la senal de la cruz. Sac ado formal e . 

or una formula que compro-

(19) BALANDIER, 1957, pags . 236-7. 
(20) BALANDIER, 1957, pag. 237; BALANDIER, 1966, pag. 484. 
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~ mete radicalmente - respecto a las iglesias occidentales - el Cris
tianismo de estos "crist ian os sui generis", ya que dicen: "En el 
nombre del Padre, de Sim6n Kimbangu y de Andres Matsua"(21), 
y con est a "trinidad" absolutamente "indigena" (22) y hereti
ca (23), al mismo tiempo que demuestran haber hecho propia la 
concepci6n del Antiguo Testamento del Dios-Padre por ser afln 
a la originaria concepci6n pagan a del Ser supremo, sustituyen, 0 

mejor dicho, identifican claramente, a Jesus con los dos profetas 
aborigenes. La necesidad de libertad cultural y religiosa, que es 
fundamento de sus cultos profeticos, halla su concreta expresi6n 
en una relaci6n de continuidad con la tradici6n pasada. Efectiva
mente, el "Dios" objeto de culto no es otro que Nzambi Pungu, 
es decir, el Ser supremo de la tradici6n hereditaria. Ademas, en 
el rito de encender los cirios se conserva, igualmente a traves de 
transformaciones, la huella y el significado de antiguos ritos pa
ganos (24). 

1 "Cristo es un Dios frances", dicen los negros, y por 10 tanto 
contraponen a el el binomio Kimbangu-Matsua. En resumen, el 
Cristianismo es tenido implicitamente como corresponsable de la 
politica colonialista gUbernativa. Por esto, en la opini6n indi-

l gena se configura como "la religi6n de los europeos, destinada 
a conservar las riquezas entre las manos de estos, y a ocultar un 
secreto que nadie quiere revelar a los indigenas" (25). 

Para mostrar aun mas claramente en que linea continua ela
borandose en la actualidad el sincretismo negro-cristiano, descri
biremos sumariamente el altar de la iglesia negra de culto gun
zista-amicalista. Dentro de una capilla hecha de barro y paja, 
a imitaci6n de las capillas misioneras, se levanta sobre algunos 
peldanos el altar, recubierto con un manto rojo, sobre el cual 
destacan algunos objetos simb6!icos: la fotografia de Andres 
Matsua, un puna! antiguo, una lampara de aceite encendida y 

(21) BALANDIER, 1957, pag. 232. 
(22) Par 10 que 'se refiere al concepto de "indigenismo", Linton 

(1943, 230) se expresa asi: "Movimiento indigenista es toda cons
dente y organizada tentativa, POl' parte de los componentes de una 
determinada sociedad, para revivificar 0 perpetuar algunos aspectos 
escogidos de 1a propia cultura". Corregimos dicho concepto, par cuan
to al "indigenismo" no hay que verla unilateralmente en este aspec
to de restauraci6n y conservaci6n, sino en su total aspecto de pers
pectiva que va dirigido polemicamente contra la cultura occidental, y 
quiere Instaurar un culto exclusivo para los aborigenes, en resumen, 
un culto nuevo. Vease tambien: WORSLEY, 1957. 

(23) BALANDIER, 1957, pag. 226. 
(24) BALANDIER, 1957, pag. 229; ANDERSSON, pags. 12 sigs. (para 

Nzambi Pungu). Para el concepto de fracaso de las misiones cf. BA
LANDIER. 1957, pags. 223-6. 

(25) BALANDIER, 1957, pag 219. 
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una gran V de madera con una cruz de Lorena en el centro. 
En el manto de color rojo se asocian, junto al tradicional signi
ficado de fecundidad y prestigio, la idea del martirio de los sal
vadores congolenos y de sus discipulos. El punal represent a la 
fidelidad jurada a los antepasados, mientras que la him para, asi 
como la cruz, derivan del rito cristiano. Pero en la gran V que 
10 domina todo es donde mas abiertamente se expresa la idea de 
rebelion y, sobre todo, de victoria. La V no es otra cosa gue el 
fruto cultural de la ultima guerraIiluildiir;-la fatidicaV de 

Inston c1iUrchill y de los aiIados, reproducida en funcion anti
olanca como slmbo leo anuncio del fin de a dominacion colo
mahsta (26). 
---que el Gunzismo-Amica' 0 es efectivamente una religion 

de re e IOn ~ de guerra 10 manifiestan con identica c1aridad una 
sene de pro ecras, una de las cuales dice asi: "La guerra esta , 
proxima . . . Hemos venido a anunciar la buena nueva de Dios al \ \ 
mundo. El que forma parte de nuestra iglesia no debenl. dirigir 
la palabra a quien este ligado al gobierno 0 a las misiones. 0 a 
aqueIIos negros que todavia estan hundidos en las tinieblas. 
Ha IIegado el tiempo de la roja sangre ... Los que resucitaran 
entraran en la gloria del reino triunfante ... ". Y, con lenguaje 
alegorico y bibIico, anade: "Los blancos ignoran que encontraran 
muerte y ruin a en el pais ajeno. EI bUfalo y el elefante son po
derosos ... , son como GoIiat ... , pero no saben construir el camino 
del regreso. Inminente es la muerte del bUfalo y del elefante. ' 
La liberacion sera definitiva" (27). 

En 1939 el Gunzismo-Amicalismo daba un nuevo paso al 
frente por obra de SimOo Pedro Mpadi, nuevo profeta y apostol. 
Nativo de la tribu Kongo (LeopoldviIIe, Congo Belga), Mpadi 
anunciaba ya, con la deliberada eleccion de sus dos nombres 
- Simon, Pedro - un doble programa: por un lado desarrollar 
el movimiento fundado por el primer Simon (Kimbangu), y por 
otro edificar, a imitacion de Pedro, la nueva "iglesia" negra. 
Efectivamente, Simon Mpadi fundaba la "Mission des Noirs", 
mas tarde conocida como movimiento kakista, que establece al
rededor del "jefe de los apostoles" una compleja y organizada 
jerarquia ec1esiastica a la que se prescribe el uso de un uniforme 
de color caqui (de ahi el nombre del movimiento) que indica el 
espiritu bataIIador de la religion kakista y su auspicio de victoria. 
EI culto tradicional de los antepasados sigue siendo tambien el 
centro del nuevo mesianismo kakista, caracterizado asimismo por 

(26) BALANDIER, 1957. pags. 232-4; Id .. 19~5. pag, 458. 
(27) BALANDIER, 1957. pags. 234-5. 



manifestaciones de posesIOn colectiva, por un culto de curaCIOn 
mediante imposici6n de manos y por un nuevo impulso antihechi
cero, 10 cual 10 une de nuevo a la tradici6n religiosa indigena 
ligada a las mas inmediatas exigencias terrenas (28). 

La detenci6n (1944) y e1 cautiverio de Sim6n Mpadi no im
pidieron que el movimiento se propagara y adquiriera amplia 
difusi6n, tanto en las ciudades como en las aldeas. Desde entonces 
se impuso la personalidad de Kufinu Philippe, conocido par 
Mavonda Ntangu. Aunque incesantemente perseguido, este pro
feta, natural del Congo Belga (Bajo Congo) y considerado aun 
hoy como "maestro de to do el pais", es decir del Congo belga 
y del frances , continua las ensefianzas de Kimbangu, Matsua y 
Mpadi. El culto gunzi-kakista de Mavonda Ntangu se desarrolla 
- para escapar a las persecuciones de los blancos - en un 
lugar delimitado y abierto (pendele), 0 sobre las tumbas de los 
antepasados. Consiste en oraciones, cantos y confesi6n - elemen
tos de origen cristiano -, asi como en ritos de curaci6n, de 
resurrecci6n de los muertos y de adivinaci6n, ejecutados par el 
profeta 0 par sus ap6stoles, los cuales entran en un est ado de 
extasis - entre convulsiones epileptic as -, que se trans mite al 
publico de los proselitos, en una atm6sfera de exitaci6n colec
tiva (29). Ahora bien, los fie1es creen que la inspiraci6n que los 
hace entrar en crisis de extasis procede de los espiritus de 
los muertos que salen de nuevo de las tumbas (30). Asi, los ele
mentos tradicionales se entretejen con los nuevos elementos cris
tianos en un complejo religioso que conserva entero el espiritu de 
emancipaci6n antiblanco que ya era propio del Kimbanguismo. 
"El Reina vendra - anuncia una profecia kakista que reinter
preta a su manera la idea cristiana del Reino - cuando Matsua 
y Kimbangu vuelvan entre los negros, portadores de fuerza y do
minio. Sera el «reino africano.»" "Dios de Abraham, Dios de 
Jacob, Dios de Sim6n Kimbangu y de Andres Matsua - asi dice la 
oraci6n de Mavonda Ntangu -, l,cuando descendera la bendici6n 
y la libertad sobre nosotros? jVamos, deja de escuchar las plega
rias de los blancos, ya escuchadas durante mucho tiempo par til 
Basta con que les des tus bendiciones. Ahora vuelvete hacia nos-

\ otros. Amen" (31). De esta suerte e1 mensaje profetico de libertad 

(28) BALANDIER, 1955, pags, 431-35, 447-63; ANDERSSON, pags. 138-
50; VAN WING, pags. fi95-603. Observese que encima del altar kakista 
se halla representado un gallo, simbolo de Simon Pierre Mpadi, junto 
a Ja fotografia de Matsua (BALANDIER, 1955, pag. 458). 
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funde indisolublemente el momento religioso con e1 momenta po- ( 
litico, porque, al nive1 de est as culturas, la experiencia sagrada 
acompana tanto mas indefectiblemente a las experiencias profa
nas cuanto mas angustiosas y punzantes se bacen estas ultimas, 
por condiciones objetivas. 

En la atmosfera mesianica desarrollada en el Congo por el 
Kimbanguismo con sus distintas derivaciones, balla su justifica
cion un fenomeno particular que vale la pena recordar, produ-
cido a partir de la llegada del Ejercito de Salvacion (Salvation ./ 
Army) en el ano 1935. Esta organizacion laica con finalidades 
puramente bumanitarias, desprovista de intereses institucionales 
y eclesiasticos, extrana a toda forma de proselitismo, se presento 
muy pronto ante los ojos de los nativos como la contrapartida, 
sorprendentemente atractiva, de las misiones cristianas. Todo 10 
que estas, por sus sistemas cobercitivos, la intransigencia de los 
metodos y el rigorismo doctrinal, tenian de odioso para la pobla-
cion, tenia de fascinadora y agradable la organizacion de Salva-
cion. Los nativos se daban cuenta de que, aun reconociendo al 
mismo Dios de los misioneros, los mil it antes del Ejercito de Sal
vacion proporcionaban el modelo de una moral religiosa infinita
mente mas accesible y proxima a sus exigencias, sustituyendo, por 
ejemplo, la dura obligacion de la confesion por un simple acto de 
contricion. Ademas, el uniforme de tipo militar, las ceremonias I 

que la organizacion realizaba entre cantos belicos casi de victoria, 
al compas de tambores y de otros instrumentos de banda, entre 
banderas desplegadas, ejercian sobre los nativos una sugesti6n de 
nuevo genero, por tener cierta afinidad con sus fiestas paganas, 
y por el espiritu luchador que los movia en su nueva religion 
profetica. De suerte que facilmente pudieron caer en el error de 
que se trataba casi de una organizacion misionera europea con 
costumbres ceremoniales relativamente afines a las suyas. Si a esto 
se anade la energica accion que los ministros de dicho Ejercito 
llevaban a la practica para eliminar la hechiceria, contra la cual 
los propios nativos, primero con el fetichismo y luego precisa
mente con los cultos profeticos, desde hacia tiempo habian tenido 
que defenderse y que constituia siempre una fuente de terror para 
elIos, se comprende perfectamente como los congoleses pudieron 
descubrir en el Ejercito de Salvacion una inesperada ayuda, mejor 
dicho, la encarnacion de una misteriosa fuerza benefica. Muy 
pronto se difundio la opinion de que aquellos blancos especial
mente condescendientes y desinteresados para con los negros, re
encarnaban el espiritu de su mayor protector y salvador: Simon 
Kimbangu. La S simbolica que sus miembros llevaban podia ser 

33 



t 

I 

C 

5 

t 
f 
f 

( precisamente la letra del gran profeta Simon. Asi, en busca de 
una ansiosa esperanza de salvacion y de liberacion de las ame
uazas relativas a su existencia - desde la hechiceria a la opresion 
misionera y gubernativa -los indigenas, en gran numero, deser
tando de las misiones, se aproximaron al Ejercito de Salvacion. 
Otros, a costa de penosas peregrinaciones, se reunian con aquellos 
"misioneros" de nuevo genero para poder participar en sus cere
monias, con la conviccion de conseguir de tal modo salud, salva
cion y bienestar de toda clase. En resumen, la congregacion poseia, 
segun ellos, un poder magi co apto para "salvarlos". Es signifi
cativo que el Ejercito de Salvacion - en el que el propio Simon 
Mpadi se inspiro al prescribir el uniforme caqui a los ministros 
del culto por el fundado - encontrara resistencia y rivalidades 
en las misiones cristianas operantes en el Congo, y coaligadas 
alIi en su obra de proselitismo (32). . 

EI episodio demuestra 10 profundamente que el mesianismo, 
con su esperanza de liberacion de los males y de las opresiones 
de todo orden y procedencia, habia penetrado en la conciencia 
colectiva 0, mejor dicho, atestigua cu~.n eficazmente expresaba el 
mesianismo por una parte la necesidad de salvacion y por otra la 
situacion de peligro que los indigenas notaban invadia su precaria 
existencia, a causa de la intransigente y amenazadora hegemonia 
cultural, politica y religiosa de los blancos. 

Despues del Ejercito de Salvacion, otros interesantes episo
dios vinieron a salpicar la historia del Kimbanguismo, poniendo 
una nota aparentemente extravagante y grotesca, pero en realidad 
muy aleccionadora. Queremos aludir a los movimientos mvun
gista y tonsista. Ambos surgieron de rechazo a causa de un acon
tecimiento especialmente dramatico de la historia politica y cul
tural de Europa: la ocupacion nazi de BeIgica en 1940. EI ocaso, 
mejor dicho, la desaparicion provisional de Belgica de la escena 
politica del mundo, encontro inmediata repercusion en est os dos 
movimientos nativos de la colonia belga. 

El Mvunguismo surgio y se difundio entre los bayakas del dis
trito del rio Kuango en el ano 1940, por iniciativa de algunos 
pastores-catequistas de la mision baptista americana (mvungi= 
pastor). Tiene sustanciales afinidades con el Kimbanguismo, pero 
Simon Kimbangu no participa en el, ni es invocado. En este 
movimiento desempena un papel central, como en el Kimban
guismo - y en much os otros cultos profeticos nativos -la fi
gura de Jahve. Es Jahve quien, por mediRsi6n del pastor (mvungi), 

(32) ANDERSSON, pags. 126-35; VAN WING, pags. 594-5. 
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trae la salvacion e instaura la nueva era. J ahve se presentani de 
nuevo a los hombres en medio de su gloria, y resucitara a los 
muertos. Estos ultimos, al volver a la tierra, traeran a los hombres 
toda clase de riquezas. El tema del regreso de los muertos por
tadores de riqueza encuentra de nuevo un eco, como en el Kim
banguismo (33), asi como en otros numerosos cultos de esta clase 
(v. mas adelante). 

Jahve hara desaparecer a los blanc os - prosigue la profecia 
mvunguista - y con elIos a todos aquelIos bayakas que no siguen 
el nuevo cuHo. Los bayakas, en espera de la inminente liberacion, 
tienen que destruir los fetiches, y bautizar a todos los miembros 
de sus familias. 

La campana antifetichista, comun con el kimbanguismo, fue 
realizada plenamente y ninguno de los amuletos y objetos ma
gicos, de los que los bayakas tenian gran variedad, se salVO. / 
Se proscribia y evitaba abiertamente toda relacion con la cultura 
de los blancos. Plantaciones, medicinas, escuelas, etc., eran igno
radas. Suspendian el trabajo en espera de Jahve. "Los alemanes 
- decian los mvungi - han quitado a los blancos su tierra y han 
destruido su poder. Ahora estos ya no nos podran perjudicar." 
Pero cuando, en lugar de Jahve, vieron al ejercito resucitado de 
los blancos, los fetiches fueron repuestos, y el episodio del mvun
guismo quedo cerrado (34). 

Paralelo y analogo es el episodio del culto tonsista. Al tiempo 
que el movimiento mvunguista surgia en el territorio del Kuango, 
en Angola septentrional nacia (1940-41) un movimiento lIamado 
Tawa, el cual penetraba rapidamente por el norte en el territorio 
congoleno de Thysville, de Madimba y de Kibambi, con el nom
bre de Tonsi (=gota). Sus principales ritos se realizaban por 
medio de got as de un liquido consagrado, colocadas sobre Ia 
lengua 0 sobre la frente de los candidatos. La primer a gota sim
bolizaba y sustituia al bautismo, la segunda gota indicaba la 
confirmacion, la Ultima - denominada "gota de sangre" - debia 
procurar completa iluminacion del espiritu, y permitia a los cre
yentes invocar a los muertos y conversar con ellos. Especialmente 
significativa es la invocacion can la que se acompanaba el triple 
rito, en nombre de una trinidad sui generis, esto es, "del Padre 
Espiritu, del Padre Kimbangu y del Padre Aleman" ("Tata Mu
pepe, Tata Kimbangu, Tata Alamani"). El ceo del kimbanguismo 
~. e revc!a en est a formula (Kimbangu), junto a la D.uella cristiana 

(33 ) V AN WiING, pag. 572. 
(34) VAN WING, pags. 603-6. 
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(Espiritu, idea de Trinidad), y al elemento contingente caracte
ristico, la Alemania nazista victoriosa de Belgica (Alamani, evi
dente corrupci6n del frances Allemagne). 

La secta tiene caracter antihechicero, anti cristiano y esoterico. 
En cada rito se pronuncia solemne abjuraci6n de la religi6n cris
tiana, y al propio tiempo de toda pnictica de magia negra. Se jura 
fidelidad y absoluto secreto. Las ceremonias tienen lugar de 
noche en los cementerios. Como los mvunguistas y los kimban
guistas, los tonsistas suelen custodiar y limpiar sistematicamente 
las tumbas de los muertos, con el fin de preparar mediante opor
tunos agasajos su inminente resurreccion. Efectivamente, el nu
cleo de su credo mesianico anuncia a los fieles el pr6ximo final 

\ 
de toda desgracia, la superaci6n de la muerte y el regreso co
lectivo de los muertos, portadores de infinitas riquezas proce
dentes de Europa. Ademas, aquel gran dia marcarii el final de 

J Bula Matari, es decir, de los blancos, que pereceriin en el fuego 
y en el agua, y la regeneraci6n de los negros. Surgira el Reino 
de los negros (convertidos en blancos), bajo la egida de Tata 

\ Alamani, esto es, de Mama (lit. Padre) Alemania. 
Entre las varias prescripciones rituales (destrucci6n de objetos 

y animales negros; abstenci6n de trabajo agricola los miercoles, 
viernes y domingos; tabues alimenticios) existe la prohibici6n de 
mantener relaciones con los que no se adhieran a la iglesia Tonsi, 
y la prohibici6n de frecuentar escuelas, hospitales y dispensarios 
de los blancos (35). 

Ambos episodios - mvunguismo y tonsismo - , como a su ma
nera el del Ejercito de Salvaci6n, se justifican hist6ricamente como 
producto de apremiantes exigencias culturales, politicas y reli
giosas de renovaci6n, por parte de personas prest as a aferrarse a 
cualquier ocasi6n aunque sea ilusoria, sensibles a cualquier soli
citaci6n aunque sea incierta y peligrosa, con tal de alimentar las 
propias esperanzas mesianicas de redenci6n y salvaci6n. 

La idea de que la salvaci6n, suprema meta de todo mesia-

'I 
nismo, podia alcanzarse a traves del unico camino de la uni6n 
solidaria de los indigenas de Africa, penetr6 cada vez mas en los 

{ 
distintos movimientos profeticos, cualquiera que fuera la regi6n 
del continente en que surgieran. Zacarias Bonzo, otro profeta 

- congoleno, entraba en Angola al grito de "Africa para los afri
canos". Sim6n Toko fundaba, el ano 1949, en Angola, un nuevo 
movimiento, la "Estrella roja", basado en el principio de que 
Dios est a con los mas, y por esto en Africa esta al lade de los 

(35) VAN WING, pags. 606-8. 
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africanos. Segun la profecia de Toko, Dios enviani a un hijo 
suyo mesias, encarnado en un negro, para la redencion de los 
negros (36). Asi, a partir del sincretismo negro-cristiano va des
arrolhindose una conciencia religiosa panafricanista - ya impli
cita por 10 demas en el kimbanguismo, gunzismo y kakismo-, 
fundada en una homogeneidad de experiencias frente a los blan
cos y en un creciente sentimiento etnico-cultural determinado por 
la misma comparacion con la cultura extranjera hegemonica. 

El kimbanguismo continua todavia hoy tomando constante 
incremento del diuturno choque con la politica y la cultura eu
ropeas, especialmente con la hegemonia colonialista de Belgica. 
Su mensaje mesianico, ahora ya decididamente panafricanista, no 
solamente no decae, sino que viene suscitando por el contrario 
reiteradas efervescencias religiosas y politicas, como por ejemplo 
las expresadas en los movimientos Kintwadi y Dieudonne en el 
Bajo Congo. 

El movimiento Kintwadi (de una homonima cooperativa agri
cola fundada en Kisantu; ntwadi = "comun", "colectivo") co
menzo a desarrollarse en 1953 en el territorio del Bajo Congo, 
sobre todo en el Bangu y en Leopoldville. Fiel a su propio 
nombre, reune en una organizacion unit aria a todos los kimban
guistas de antigua tradicion, adem as de los "Herman03 de la 
Iglesia Negra" y de varios disidentes. Con creciente conciencia po
litico-religiosa, el movimiento volvio a repetir (pero sin resultado) 1 
una peticion ya anteriormente solicitada en vano por Simon 
Mpadi, esto es, el reconocimiento oficial de la organizacion en pie 
de igualdad con las misiones cristianas. El movimiento distribuia 
folletos clandestinos, en los que se volvia a tratar de los acostum
brados temas, aunque siempre vivos, del kimbanguismo. Kim
bangu es el salvador, su religion es la de todos los negros; volved 
y expulsara a los blancos; las misiones catolicas son responsables 
de toda injusticia perpetrada por la autoridad colonial contra los 
indigenas. En el ano 1956 el movimiento se hallaba en fase de 
crecimiento (37). 

Entre 1955· y 1956, en el territorio de Madimba, Kasanguli 
y Thysville, vino a reforzar la accion del movimiento Kintwadi 
otro movimiento llamado de Dieudonne. Fundado en 1954 en 
Kikwit (junto al rio Kuilu) por el catequista cuyo nombre adopto, 
se basaba en la abolicion de los fetiches considerados expresion 
de brutal credulidad, y en la sustitucion de estos por agua ben-

(36) TASTEVIN, 1956. pags. 151-3. 
(37) VAN WING, 1958, pags. 611-2. 
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dita distribuida por los misioneros. Los proselitos quemaban efec
tivamente sus fetiches, e iban a ver a los misioneros pidiendo 
- con gran esd.ndalo por parte de estos - agua bend ita para 
sustituir a sus idolos. El movimiento se extendio pronto, tanto 
al norte como al sur, y adquirio poco a poco el caracter de un 
movimiento antihechicero. Daba lugar a violentos y cruentos epi
sodios de caza del hombre (especialmente en Thysville, Leopold
ville, Kasangulu y Madimba) hasta el extrema de que la autoridad 
administrativa tuvo que prohibirlo (marzo de 1956) (38). 

Pero el movimiento kimbanguista, aun prescindiendo de tales 
ocasionales proliferaciones, conservaba intacto su vigor. En el 
ano 1956 enviaba a la ONU un memorandum para pedir que se 
declararan caducados los gobiernos coloniales de Belgica y de 
Portugal, los cuales - segun el texto del memorandum - se ha
bian introducido ilegalmente en el antiguo reino del Congo, y 
proponia la instauracion de un gobierno kimbanguista. El senti
do de autoconciencia cultural, polHica y religiosa de los negros 
se abda camino de manera inequivoca. Los kimbanguistas, el 
18 de abril de 1957, dirigian al primer ministro belga, M. van 
Acker, una carta con doce firm as en la que, pidiendo se pusiera 
fin a las continuas vejaciones contra los proselitos de Kimbangu, 
de acuerdo con la Carta colonial y con los Derechos del hombre 
sobre la libertad religiosa, se hacia de nuevo la historia del mo
vimiento kimbanguista. La carta echaba en cara las detenciones 
arbitrarias efectuadas· por las autoridades coloniales desde el co
mienzo del movimiento. "Para justificar tales detenciones - asi 
reza el texto de la carta - se invoca el hecho de que el kimban
guismo perturb a el orden y la tranquilidad publica, y que sus 
adeptos son xen6fobos. Nada mas falso. La detencion del fun
dador en el ano 1921 se debio unicamente al hecho de que su 
religion creaba una competencia a las religiones catolica y pro
testante. Para hacer aparecer como delictiva esta religion, los 
funcionarios de la epoca, ligados por completo a las ideas de los 
misioneros catolicos, la calificaron como movimiento «politico
religioso». En realidad, los misioneros catolicos que provocaroll 
la detencion de Kimbangu Ie reprocharon 10 que es habitual en 
ellos. ~Quien ignora, en el Congo, que estos senores se inmiscu
yen en todos los asulltos de competencia de las autoridades ci
viles?" (39). 

Multiples y variadas son, por 10 que se ha visto, las sectas 
religiosas autonomistas del Congo Belga, todas mas 0 menos di-

(38) op. cit., pags. 61~"5. 
(39) op. Cit., page. 615-6. 
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rectamente reIacionadas con el kimbanguismo. Van desde e1 mo
vimiento mpadista ("Iglesia de los negros") a la secta Mabwa. 
que se desarrollo en el territorio Mambata, especialmente en Ma
lele (1959), y que se caracterizaba por un desenfrenado y vio
lento antihechicerismo; del movimiento conocido como ngunzista 
a los de Dieudonne, Kintwadi, etc. En los ultimos afios, por otra 
parte, un hecho notable ha venido a transformar el cuadro de 
los movimientos meshinicos congolefios. El kimbanguismo ha ve
nido reuniendo unitariamente sus fuerzas. Las distintas y a veces 
eflmeras sectas locales han dejado paso, poco a poco, desde 
1956-57 hasta hoy, a un movimiento que las reune a todas y que 
se dice mas ortodoxo que los demas . Es e1 movimiento de la 
"£gIise de Jesus Christ sur Ia terre par Ie prophete Simon Kim
bangu" (ElCSK), que llamaremos abreviadamente "Eglise". Tal 
movimiento ha afirmado la propia supremacia sobre otras sectas 
profeticas y ahora domina en los territorios Bakongo, Bangala y 
Baluba, en el Bajo Congo y en la Republica del Congo. A el se 
adhieren en creciente medida las poblaciones urbanas (Leopold
ville) (39a). La Eglise pretende representar la mas directa ema
nacion de la doctrina kimbanguista originaria. Efectivamente, di
fiere, por 10 menos doctrinalmente, de las muchas otras sect as ya 
vistas, por cuanto es una organizacion cristiana de tipo evange
lico y - en cuanto a los principios -libre de espiritu antiocci
dental. La doctrina de la Eglise se basa en la aceptacion del 
Decalogo mosaico, en la predicacion de la Biblia protest ante (de 
la edicion public ada por la Foreign Bible Society de Londres), 
cuya interpretacion se deja libre. El rito de admision es el bau
tismo, que se realiza mediante inmersion de los proselitos en el 
"Jordan", y ella se practica en el remanso formado por e1 torrente 
Mpumbu, cerca del centro de Nkamba. Nkamba es localidad sa
grada y meta de peregrinaciones a la que Simon Kimbangu habia 
Hamado "J erusalen" . Su culto fue conservado y difundido por 
los hijos, la mujer y los discipulos del profeta. Representante 
oficial de la Eglise es en la actualidad uno de los hijos del pro
feta, Kiangani Dialungana Salomon, residente en Leopoldville. 
La doctrina de la Eglise, conforme a las ensefianzas de Kimban
gu, prohibe la poligamia y predica la destruccion de los fetiches 
(ndoki) y de los tambores sagrados (ngoma). La liturgia se basa 
en la ejecucion de himnos, que son interpretados en un tono so
lemne y severo procedente del influjo de la liturgia baptista. Por 
otra parte, la misma doctrina de la Eglise est a ampliamente in-

(39a) R AYMAEKERS . 1959. pa gs. 679-82. 
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fiuida por la doctrina baptista. EI ritual comprende la confesion 
publica y el bautismo de curacion. Efectivamente, y es cosa no
table, la inmersion ritual . en el arroyuelo local se cree fuente de 
curacion de las enfermedades. 

Tal elemento de religiosidad magi co-medica, que preponde
rantemente se repite aqui como, con analog as formas, en la casi 
totalidad de los movimientos profeticos de toda civilizacion co
lonial, represent a una de las notas indigenistas dentro del com
plejo cristiano de la "Eglise de Jesus Christ". Otros rasgos de 
origen tradicional estan constituidos por la genufiexion ritual 
ante los "principes" 0 "sabios" de la organizacion, por las dan-I zas vespertinas y por el temblor de los participantes en los ritos. 
Pero el rasgo indigena mas notable de todos 10 constituye el he
cho de que la Eglise se rehace explicitamente por obra de Simon 
Kimbangu, profeta de los negros. Ciertamente, la doctrina de la 
Eglise sanciona el reconocimiento de las autoridades administra-
tivas y adem as quiere ser por principio una doctrina puramente 
religiosa, desprovista de to do interes politico. Sin embargo, si se 
examina detenidamente el desarrollo concreto de este movimiento 
religioso, se descubre que esta intimamente ligado al confiicto 
entre indigenas y blancos, del cual refieja poco a poco experien
cias y problemas. Es cierto que tal proceso de ingerencia politica 
por parte de un organismo originariamente religioso y - por 
principio - apolitico, ha sido favorecido por la intransigencia de 
las mismas misiones (39b). En tales condiciones, la Eglise ha con
tribuido a incrementar la fe mesianica en Simon Kimbangu, fe 
que ha dado sus frutos concretos en ocasiones muy recientes. 
En el transcurso de los incidentes anticolonialistas desarrollados 
en el Congo durante el ano 1959, los jefes politicos eran cons i
derados publicamente como "reencarnaciones" de Simon Kim
bangu. Los incidentes de Matadi, en octubre de 1959, fueron 
promovidos por un individuo que decia ser el profeta resucitado. 
Un terreno propicio a semejante actitud mesianica es indudable
mente creado por algunos canones del catecismo de la Eglise. 
En el se dice entre otras cosas: "Tat a (=Padre) Simon Kimban
gu, despues de haber sido enviado por el Gobierno al Alto Con
go (alusion al encarcelamiento en Elisabethville), murio y resuci
to, y ahora vive con nosotros en espiritu." Y en otro pasaje: 
"Tat a Simon Kimbangu no es Dios, pero Dios eligio un hombre 
en cada epoca, para cada raza, para iluminar a su gente." 

En estas expresiones canonicas hay un sabor de mesianismo 

(39b) RAYMAEKERS, pag. 703 . 



autonomista, que est a en la linea de todo el movimiento kimban
guista, no obstante las parciales deformaciones doctrinales entre 
las distintas sectas. Por 10 demas, en los textos religiosos de la 
Eglise se denuncia la opresion por parte de los blancos, asi como 
la mala fe y e1 comportamiento poco conciliador de las autori
dades administrativas para con las exigencias autonomist as negras. 
En el transcurso de los movimientos revolucionarios de Leopold
ville (enero de 1959), los fie1es procedieron a recoger fond os para 
las familias de las victimas y para el partido nacionalista Abako. 
Pero la polemica mas aspera esta dirigida contra las misiones, por 
la intransigencia demostrada por est as a las peticiones indigenas 
de autonomia y de reconocimiento oficial para la Eglise. 

En la "Eglise de Jesus Christ", en resumen, puede reconocer
se la fase extrema del movimiento, iniciado ahora hace unos 
cuarenta an os como movimiento clandestino, de liberacion, so
metido a metodicas persecuciones. Como consecuencia del com
portamiento mas tolerante adoptado por las autoridades admi
nistrativas para con los movimientos religiosos locales en los ul
timos anos, el kimbanguismo podia salir de la clandestinidad, y 
acentuaba su caracter re1igioso, dejando a los par tid os naciona
listas militantes la responsabilidad de las iniciativas politicas y 
revolucionarias. Sin embargo, subsisten aun hoy lazos bastante 
estrechos entre formas religiosas y politico-sociales, incluso en el 
seno de la Eglise. Los germenes de autonomismo religioso que, 
por 10 demas, la Eglise contiene, son tanto mas facilmente sus
ceptibles de inspirar acciones propiamente politicas cuanto mas 
tenaz se muestra la intransigencia de las autoridades religiosas 
- y no solamente politicas - para con las exigencias de autono
mia cultural de los negros (39c). 

Mientras en Africa Ecuatorial y en el Congo, entre alternati
vos estallidos y represiones, en un interrumpido proceso de pro
liferaciones subterraneas y de efiorescencias visibles, el mesianis
mo indigena iba adquiriendo fuerza y extendiendose a regiones 
vecinas y lejanas, en otras regiones africanas se difundian tam
bien poco a poco otros cultos profeticos. En el ano 1925, Torno 
Nyirenda, nativo de Nyassa, proclamandose "Hijo de Dios" 0 

Muana Lesa - nombre con el cual es mas conocido - , introdu
cia en Katanga, zona minera de las mas sometidas a choques so-

(39c) Para el movimiento d e la "Eglise de Jesus Christ" con su 
carac:ter doctrina l, ritual y el proceso de desarrollo, v. lb, pags. 
685-707; para lnformes de los inciden t es de 1959, pags. 682, 693, 703; 
para el catecismo, pa gs. 737-8; para la polemica contra las misiones, 
pag. 704. 
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ciales entre indigenas y blancos, el movlmlento Kitawala 0 Ki
tower, ya activo en Rhodesia y en Nyassa, donde 'varias veces 
in spiro movimientos sediciosos violentamente reprimidos. EI mo
vimiento Kitawala procede de la congregacion americana de la 
Watch Tower (Kitawala 0 Kitower es deformacion del origina
rio termino ingles), 0 Asociacion de los Testigos de Jehova, fun
dada en 1874 por Charles Taze Russell, y por ella conocida tam
bien como "Russellismo". El movimiento Watch Tower se funda 
en la esperanza milenaria en una era paradisiaca que seguira, en 
epoca no lejana, a la decisiva batalla de Armagedon entre Dios 
y Satanas. Los incredulos seran derrotados y en la tierra reinara 
la justicia. Los Testigos de Jehova niegan la Trinidad, la divi
nidad de Cristo, la inmortalidad del alma y los eternos castigos 
ultraterrenos; son ademas antimilitarist as y antinacionalistas a ul
tranza. Condenan tanto al Estado como a toda forma de organi
zacion ec1esiastica considerandolos emanaciones de Satanas. Te
nian, pues, los mejores requisitos para que su ideologia pareciera 
a los negros africanos la contrapartida mas positiva y entusiasti
camente aceptable de la cultura religiosa de los blancos, especial
mente si se comparaba con el Cristianismo de los misioneros. 
Efectivamente, ahora los nativos descubrian en el Russellismo un 
modelo viviente, mejor dicho, un emulo en pleno mundo cristia
no (40) del profetismo indigena combatido por los misioneros 
cristianos. El movimiento Kitawala, iniciado en Africa a princi
pios de siglo, reinterpretaba a su vez la doctrina russellita origi
naria. Su centro de ramificacion fue Africa del Sur y Africa 
Central britanica. Contra la amenaza de disgregacion cultural 
producida por los blancos, los predicadores indigenas del movi
miento Kitawala - en Angola, Rhodesia, Kenya, Nyassa, Ugan
da y hasta en el Congo Belga - acusaban a los misioneros de 
rnentir y de ocultar deliberadamente 0 tergiversar las verdades 
de la Biblia, poniendo como ejemplo la rnonogamia como funda
mento de la religion cristiana, alla donde la Biblia daba amplio 
testimonio de la legitimidad de la poligamia, uno de los princi
pios fundamentales de la estructura social africana (41). Asi, los 
indigenas encontraban, en un lenguaje cultural y religioso torna
do prestado de los blancos, una posterior justificacion al milena
rismo emancipacionista fundado por sus profetas. En realidad, el 

.~t~re J?!.2!=tisrno africano y milenarisrnortiSSelIifa es ~ 

(40) SCHLOSSER, pags. 235-39; E. BRIEM, Jehovas Vittnen, Estocol
mo. 1944; A. STROM, Religion och Gemenskap, Upsala, 1946, pags. 190-
203; H. H. STROUP, The Jehovah's Witnesses, Nueva York, 1945; I. 
WATSON, 1958, pags. 197 sigs . 

(.41) ANDERSSON, pag. 249; KENYATTA, pag~. 277-81. 
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uno de los mas des concert antes fen6menos de las religiones mo

"'aernas. Efecuvamente, ambos expresan, aun en mundos cu tura
les distintos, una exigencia de renovaci6n religiosa muy seme- I 
jante, ambos denuncian una grave crisis cultural. De su encuen
tro surgen con clara evidencia las ardientes contradicciones reI i
giosas en que incurren los organismos eclesiasticos de las nacio
nes modernas. El Russellismo y con cierta analogia el Ejercito 
de Salvaci6n, en su encuentro con las religiones africanas profe
ticas, han proporcionado una justificaci6n, no ya solamente "in
digenista", sino convalidada por la viva experiencia religiosa de 
los propios blancos, de la autenticidad y aceptabilidad de las po
siciones religiosas nativas. 

Volviendo al movimiento religioso Kitawala y a su divulga
dor Muana Lesa, hace poco citado, muy pronto cayo este en las 
redes de la persecucion policiaca. Acusado por la autoridad belga 
de matar a personas bautizadas, fue capturado, huyo a Rhode
sia, pero fue detenido y ahorcado. Era el ano 1926. El movi
miento Kitawala, en lugar de extinguirse, creci6 y se propag6 
ampliamente por la colonia belga, asi como por las colonias bri
tanicas y francesas, provocando aqui y alIa, varias veces, movi
mientos revolucionarios xenofobos. El movimiento, fiel al modele 
americano de la Watch Tower, preconizaba el final de toda auto
ridad religiosa y politica actualmente en vigor y adem as difundia 
una ideologia igualitaria panafricanista, inspirada en la esperanza 
mesianica de la lIegada de una edad paradisiaca sobre la tierra 
en nombre de Jesucristo (42) . Oltimamente, uno de sus profetas 
y agitadores del Congo Belga (Provincia Oriental), Bushiri, se 
procJamo "Sustituto de Jesus" (Mulumozi wa Yesu). 

Un hecho particular, inmediato al final de la guerra, infiuyo 
tambien en el movimiento Kitawala: la espera de los americanos 
como los anunciados mensajeros de Dios. Facilitada por el pa
rentesco americano <:lei propio movimiento, la idea de tal espera \ 
ha1l6 incentivo en la experiencia de ayudas enviadas desde Ame
rica en el transcurso de la ultima guerra. Ademas, en aquella 
epoca se fundaba, por obra de un negro americano, Marcus Gar
vey, un movimiento panafricanista, mejor dicho, pannegro (la 
Universal Negro Improvement Association), de tendencia social 
y politica, pero no desprovisto, sin embargo, de una notable carga 
religiosa, encaminado a la unificacion espiritual de los negros de 
America y de Africa. Desde Liberia al Nilo, a Uganda y a Afri-
ca del Sur, Marcus Garvey proclamaba la expulsion de los blan-

(42) BTEBUYCK, 1957; PAULUS, 1966. 
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cos y la instauracion de una religion negra, con un Cristo negro 
y angeles negros. De tales experiencias debia, pues, resentirse 
tambien el movimiento Kitawala, el cual durante cierto periodo 
creyo en una mesianica espera de los americanos, vistos como 
miticos liberadores (43). En todo 10 cual se advierte perfecta
mente como la dramatica necesidad de renovar religion y cuItura 
asume, en los movimientos nativos, formas miticas y milenarias 
con frecuencia caoticas y pueriles, en las que se mezclan las mas 
element ales experiencias vividas. 

l' El movimiento Kitawala sigue siendo hoy una de las mas di
fundidas religiones nativas del Africa negra (44). "Nosotros somos 
hijos de Dios y por ello no estamos obligados a reconocer las 
leyes de los hombres", asi reza una proclama de los fieles kita-
wala, dada en ocasion de una sublevacion en Uganda, en el 
ano 1942. Y continua: "Los tiempos han cambiado y no obede
ceremos mas a las leyes temporales, porque prestar obediencia a 
los hombres significa obedecer a Satanas" (45). 

Africa del Sur 

Anuncio de una era que pondra fin para los negros a las 
enajenaciones, anuncio del fin del mundo con inminente subver
sion del orden actual, invencibilidad de la sublevacion, lucha 
contra la hechiceria. He aqui los temas comunes, no solamente 
a las dis tint as organizaciones locales de los kitawala, sino a todos 
los profetismos africanos, difundidos especialmente entre gentes 
de lengua bantu. Asi, en particular, entre los pr.ofetismos de 
Africa del Sur. 

Africa del Sur fue, aun antes que el Africa Ecuatorial, uno 
de los mayores epicentros del mesianismo negro (46). En 1892 
surgio la iglesia etiopista, el modelo mas anti guo de las iglesias 
llamadas "separatistas" (0 "indigenistas") - de las que forman 
parte las propias formaciones kitawala -, fund ada por el profeta 
Mangena M. Mokone por secesion (por esto se habla de iglesias 
"separatistas") de las misiones wesleyan as a las que originaria
mente pertenecia. Algunos intentos aislados, todavia no organi
zados ni influyentes en la misma medida, de secesion de las mi
siones par parte de algunos jefes de grupo como Nehemia Tile 
y Kgantlapane, precedieron al nacimiento de la iglesia etiopista. 
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(44) COMHAIRE, 1955, pags. 58-9 . 
(45) BALANDIER. 1955. pag. 420. 
(46) LEENHARDT, 1902; TRACEY, 1955; EBERHARDT, 1957. 



Nehemia Tile, sepanlndose de las mlSJOnes wesleyan as a conse
cuencia de los ataques que estas habian desplegado contra el por 
la marcada simpatia que mostraba hacia e1 nacionalismo tembu, 
habia formado en e1 ano 1884 la "iglesia tembu". Mediante est a 
secesion los tembu pretend ian oponerse al control religioso euro
peo, y simultaneamente adaptar e1 bagaje cultural nativo al men
saje cristiano. Como la reina de Inglaterra era jefe de la iglesia 
inglesa, los tembu pretendian analogamente que el Jefe supremo 
tembu fuera "obispo" de la nueva organizacion re1igiosa. Era un 
program a claramente autonomista. Identico caracter tuvo la se
cesion del jefe de tribu Kgantlapane de la London Missionary 
Society en Taung, el ano 1885, mediante la fundacion de la In
dependent Congregational Church of Bechuanaland. Se trataba 
de una iglesia tribal en la que el fundador nombro personalmente 
a sus ministros. Las secesiones se multiplicaron, entre los bapedi 
(1889) con la "Iglesia Luterana bapedi", fundada por J. A. Win
ter, ce1oso misionero aleman, y en Pretoria con la "Iglesia de 
Africa", fundada por Khanyame N apo, antes misionero evange
lico de las misiones anglicanas. 

Pero estas tentativas adquirieron una importancia muy dis
tinta cuando la idea secesionista llego al territorio del Witwater
sand, y se difundio entre los millares de obreros africanos de las 
minas de oro. Existian entre ellos varios predicadores voluntarios 
cristianos de la iglesia wesleyana, y entre estos Mokone, e1 cual, 
contrario a la segregacion racial dominante dentro de la iglesia, 
dimitio y fundo el movimiento de la iglesia etiopista. De acuer
do con la denominacion elegida para ella (segun el lenguaje bi
blico, Acta Ap., 8, 27; Psal., 68, 32, "Etiopia" designa a Africa), 
la iglesia etiopista persigue un programa de J;eaccion autonomist a 
frente a las iglesias misioneras, haciendo de la Biblia la unica 
fuente veraz de autoridad religiosa, evitando polemicamente la 
terminologia "importada" por los blancos (as! "etiopista" susti
tuye a "africanista"). Dogma esencial de los fie1es etiopistas es 
"Africa para los africanos" (47). Las funciones liturgic as de las 
iglesias etiopistas, dentro de la adecuada capilla, se reducen a la 
lectura y explicacion de la Biblia, segun usos y tradiciones de los 
misioneros, solo que el propio "sermon" se carga de significati
vas y apremiantes peticiones nativas. "Hijos de Cush, pueblo que 
te alimentas de sufrimiento y apagas la sed con lagrimas - dice, 
por ejemplo, un sermon etiopista en plena funcion eclesiastica-, 
vuestra esclavitud no sera eterna. Ireis, abyectos hijos de Cam, 

(47) SUNDKLER, pags. 38-39, 56. 
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del movimiento de las iglesias indigenas, y se la contrapone di
mimicamente a la tendencia propiamente "africanista" y unita
ria (diriamos panafricanista, si no francamente pannegra). Efec
tqs de tal tendencia tribal son el creciente desarrollo y la multi
plicacion de infinitas iglesias y secciones, brotadas poco a poco 
del tronco de las mas antiguas. Asi la Zulu Congregational 
Church (1896), la African Congregational Chuch (1917), etc., 
hasta las recientes African Native Healing Church (1938), Na
tive Primitive Church (1940), etc. (50). De acuerdo con los par
ticularismos tribales - herencia arcaica de la cultura tradicio
nal -, y con los personalismos de sus promotores - que tam
bien estan influidos por la antigua estructura jerarquica de la 
sociedad bantu local - , las iglesias etiopistas de Africa del Sur 
forman otros tantos organismos separatistas, que repiten en su 
estructura el caracter aristocratico de las sociedades bantues su
dafricanas, con un jefe (=rey) al propio tiempo politico y reli
gioso. Sin embargo, las distintas iglesias separatistas estan liga
das por una comun ideologia irredentista y profetica, fundamen
tada en la esperanza de una subversion del orden y en la expul
sion de los blancos (51), esperanza que se hizo especialmente 
apremiante cuando la constitucion de la Union de Africa del 
Sur vino a sancionar la sistematica politica de discriminacion 
racial entre blancos y negros (52). 

Por 10 demas, la politic a gubernativa para con las iglesias in
digenas separatistas e independientes (53) en Africa del Sur fue 
tendenciosamente represiva desde la epoca anterior a la Union 
de 1910, especialmente en el Natal (en la colonia de EI Cabo 
habia sido mas liberal). No en va no los predicadores etiopistas 
tuvieron parte notable en la sublevacion de los zulues del ano 1906, 
con sus exhortaciones revolucionarias. Como respuesta, el gobier
no prohibia a los nativos las reuniones y los sermones organiza
dos por sacerdotes 0 miembros de organizaciones religiosas no 
reconocidas. Despues de 1910 algunas tentativas encaminadas a 
instaurar en toda la Union una linea politica mas liberal , amiloga 

(50) J. Eberhardt en 19M revel6 la existenc1a de 1.286 iglesias 
"indigenas", con 761.000 mlembros (EBERHARDT, 1957, pag. 34). 

(51) LEENHARDT, 1902. pags. 22-3; SUNDKLER, p§.gs. 50-2, 80-1, 94, 
100, 106, sigs.; SCHLOSSER, 1949, pag. 233. 

(52) MARQUARD, 1952; E. P. DVORIN, Racial separation i n S. Africa, 
Chicago, 1952; CARTER, 1955; SUNDKLER, pag. 65. 

(53) Las iglesias "separatlstas" prooeden de movimientos de se
cesl6n de iglesias rnisioneras; las Iglesia s "independlentes" no tlenen 
precisas relaclones d e Ol·lg·en con iglesias misioneras, e igualmente 
tlenden a realizar unas sin tesls entre el Cristianismo y la a n tlgua re
llgl6n tribal (Brookes, en SUNDKLER, pag. 5) . 



a la que habia prevalecido hasta entonces en la colonia de El 
Cabo, chocaron en determinado momento con el famoso inci
dente "israelita" de Bullhoek, en el ano 1921. A consecuencia 
de dicho incidente hubo que decidirse a constituir una Comision 
Gubernativa (Native Church Commission), la que publico en el 
ano 1925 un informe en el cual se enunciaban por primera vez 
normas para el reconocimiento de las iglesias separatistas. El go
bierno buscaba defensa frente a las fuerzas religiosas mucho mas 
organizadas de los nativos adoptando una nueva politica, la del 
reconocimiento oficial, aunque limitado y control ado . 

..£1 incidente-..de-Rulill,Qek tuvo origen en la accion profetica 
de Enoch Mgijima, en cuyo mensaje encontraban eco motivos ya 
conocidos del movimiento Watch Tower, difundido poco antes 
(1918-19) en Rhodesia por obra de John Chilembwe. En una vi
sion que tuvo, Enoch Mgijima reconocio los simbolos de dos 
potencias coloniales en pugna entre si (Inglaterra y Rolanda, se
gun su interpretacion) y un gran mono que caia sobre elias ani
quilandolas, senal evidente - para el - de la inminente destruc-

[' cion por obra de los africanos (el mono) de la supremada de 
los blancos. Inspirado en esta profetica fe, Mgijima fundo en 
Bullhoek (cerca de Queenstown) una secta que se lIamo de los "is-
raelitas", proclamandose su "obispo, profeta y guardian". Rene-

l gando del Nuevo Testamento como fruto de la impostura de los 
blancos, los "israelitas" se atienen al Antiguo Testamento, obser
van el sabado y la Pascua judia, se creen pueblo elegido de Je-
hova, al cual el propio Jehova pres tara su ayuda para librarIos 
de la esclavitud de los blancos. Nacio una colonia de fieles. El 
gobierno ordeno que la secta fuera dispersada y la aldea destrui
da. El profeta, sin inmutarse, espero. Cuando lIegaron las fuer
zas militares gubernativas para ejecutar la orden, la fanatica re
sistencia de los "israelitas" se galvanizo detnis de la guia del 
profeta Mgijima oponiendo lanzas y mazas a los fusiles europeos. 
Fue una carniceria, y 117 fieles quedaron en el campo, de los 
quinientos que constituian la totalidad de la colonia. Sin embar
go, como consecuencia de est a matanza el gobierno se vio obli
gada a hacer marcha atras en la politic a del reconocimiento (54). 

Aparte el significado explicito de rebeldia anti blanca que el 
episodio expresa, este resulta esclarecedor porque sanciona por 
un lado las simpatias paleotestamentarias de los indigenas (con 
recusacion categoric a del Nuevo Testamento) y por otro la estre
cha identificacion de africanos y judios. El fenomeno, c;.l.le se 

154) SUNDKLER, pagl. 65-72. 
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repite independientemente en los ambientes mas dispares y leja
nos, como entre los maorfes de Nueva Zelanda, entre los indfge
nas de las Paumotou (donde hubo precisamente una secta ana
log a de "israelitas") y en la Polinesia en general (55), asi como 
entre los kikuyus de Kenya (56), responde ados fundament ales 
exigencias derivadas del contacto religioso y cultural entre indf
genas y europeos. Por un lado existe la exigencia de renovar el 1 
propio bagaje mitico-cultural en base a experiencias religiosas 
espontaneamente sentidas, de las que el mundo bfblico judaico 
representa el mas autentico modelo "moderno" , mientras que el 
contenido teolagico y moral cristiano, con su rigorismo antipa
gano, sigue siendo inaccesible 0 francamente arduo. Por otro 
lado obra la necesidad de expresar, en un nuevo lenguaje cultu-
ral (el de los blancos), la propia experiencia de sumisian y opre
sian, de decidida y consciente autonomfa frente a los propios 
opresores, de 10 cual nace el mito de identificacian con el pueblo 
perseguido por antonomasia, esto es, los israelitas. 

Por 10 demas, si se exceptua el limitado episodio de Builhoek, 
la identificacian africano-israelita opera en un terreno mucho 
mas amplio en Africa Meridional, dentro del entero complejo de 
las Hamadas iglesias "sionistas". " 

Las iglesias del tipo Ham ado "sionista", surgidas al lado de 
las etiopistas en Africa del Sur, se diferencian de estas por varios 
caracteres, aunque tengan en comun con ell as el fundamento me
sianico y milenario. Se constituyen con arreglo al lejano modelo 
de la Christian Catholic Apostolic Church in Zion, fundada por 
J. Alexander Dowie y por W. G. Voliva (1896) en Zion City 
(Illinois), en los Estados Unidos de America. Su denominacian 
no oculta, sin embargo, una programatica alusian al monte Sian, 
adopt ado como emblema de liberacian, a imagen de la Nueva 
Jerusalen 0 Ciudad Santa que los fieles mesianicamente esperan 
poder volver a fundar. Las iglesias de tipo sionista se basan en 
algunos principios comunes al modelo americana: ante todo el 
principio de la "salud" enviada por Dios. Se trata de un princi
pio tfpicamente sincretfstico que vale la pena exam:inar. En el 
tiene papel preponderante la ideologfa magico-medica de la tra
dician pagana. La "salud" ffsica y al propio tiempo espiritual se 
obtiene, en la liturgia sionista, mediante el caracterfstico rito de 

(55) CAILLOT, Les Polinesiens orientau.x, au contact de La civili
sation , P a ris, 1909, pag 38; LANTERNARI, 1957, pa gs. 5 8, 69-77. V. mas 
adelun te cap. V. 

(56) KEN YATTA, pag. 282 . 
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la triple inmersi6n en un curso 0 deposito de agua, mlticamente 
rebautizado como "nuevo Jord{m". Esto esta de acuerdo con la 
practica tradicional de las civilizaciones bantlies meridionales, con 
sus banos rituales de fin ali dad purificadora, pra.ctica revalorizada 
por el modelo blblico de San Juan Bautista (57). 

"Bautismo" y purificacion constituyen los elementos esencia
les, casi el nuc1eo ritual sionista, en torno al cual giran los demas 
numerosos rasgos mltico-rituales, fruto. tambien, en la misma 
medida, de otras tantas nuevas interpretaciones "paganas" de 
elementos mitico-rituales de influencia biblica. Indicaremos algu
nos de los mas notables. 

El propio rito bautismal de inmersion "triuna" acompanado 
de la confesion de los pecados, tal como es realizado para la con
sagracion' de los neofitos de la iglesia sionista, es repetido simbo
licamente en cada funcion liturgica, cuando el sacerdote-profeta 
lleva a cabo el ritual y purificatorio "bano de pies" a los fieles 
(conforme al Gen., 18, 4; Joh., 12, 3). Los sionistas estiman tanto 
mas eficaz este rito cuanto que, mientras por un lado repite y 
continua los ritos de purificacion magico-medica tan solidamente 
enraizados con la tradicion religiosa local, por otro significa un 

(
' rasgo de originalidad frente a los cristianos europeos, que, no 

obstante el modelo biblico, no 10 practican en absoluto (58). Por 
10 demas, la completa funcion liturgica de las iglesias sionistas 

\ 
se reduce a un complejo ritual de curaci6n y salvaci6n, en el cual 
ocupan un amplio lugar form as tradicionales de exorcismo ma
gico-medico. La fun cion ec1esiastica culmina en un verdadero 

I rito de curacion de los enfermos. EI predicador invita al publico 
a que Ie lleve los enfermos. Mujeres, hombres y ninos son con
ducidos a su presencia. Uno por uno, los aferra con los brazos, 
los sacude violentamente, pronuncia formulas de exorcizacion 

\ 
para expulsar a los "demonios" que se han apoderado de elIos, 
levanta en alto a los ninos y los agita. Luego los enfermos, por 
turno, pasan por las manos de dos exorcistas, que repiten los 
actos y las formulas del profeta, con imposicion de las manos 
y con aspersion de agua y ceniza, mientras los fieles cantan him
nos (59). Tal rito pertenece por completo al bagaje tradicional 
religioso zulu. Con su compleja ideologia purificadora exorcist a, 
desempena un papel tan importante en las iglesias sionistas, como 
para inducir a un profeta a manifestar a los fieles, sin sombra de 
ironia ni de paradoja, que su capilla era "un hospital mucho mas 
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que una iglesia". "El motivo que empuja a los indigenas a correr 
hacia las iglesias de tipo sionista - manifiesta a su vez e1 misio
nero Sundkler - es el de sanar. «Estaba enfenno. Han rezado 
por mi y ahora estoy curado." Mediante estas palabras los fie1es 
expresan su posicion respecto a la iglesia sionista" (60). 

El hecho es que, como volveremos a aclarar mas adelante, 
el total de la situacion de crisis cultural, social y polltica a la que 
aboca la sociedad indigena, converge - y no casual mente - en I 
tal religion de curacion, la cual representa refugio y solucion de ) 
toda angustiosa experiencia. En tal senti do, no hay que relacio
nar la necesidad de "sanar" que manifiestan los indigenas (mica
mente con el limitado males tar fisico, aunque tambien este tenga 
su parte. Cualquier "enfermedad" corporal de los individuos, y 
evidentemente tambien la enfermedad general que sufre la socie
dad por la crisis y e1 choque con los blancos, se funde en una 
(mica e indivisible experiencia, por la cual se esta "poseidos por 
demonios", se esta "embrujados por poderosos magos" (61). Por 
tal motivo, los prof etas sionistas con due en a la lucha contra la 
hechiceria. En resumen, la deseada curacion sera tambien la sal
vacion de la sociedad y la redencion de la condicion de crisis. 
La condie ion de crisis colectiva hall a adecuada expresion en las / 
insistentes y tlpicas manifestaciones de posesion colectiva que f 
acompaiian e1 desarrollo de las funciones rituales sionistas, con 
uso de lenguajes incomprensibles y con convulsiones, tanto por 
parte de profetas como de mujeres y hombres corrientes (62). 

Por consiguiente, no solamente los enfermos reconocidos 
como tales, sino todos juntos y cada uno en particular, se some
tt;n a adecuados ritos de purificacion y "curacion". Entre estos 
ritos tienen un papel especial las tecnicas emeticas, mediante la 
ingestion de emetic os constituidos por beb\das tradicionales con 
adicion de ingredientes "sincretisticamente" importados, tales 
como purgantes, sales, jabon, etc. (63). En cada centro sionista 
e1 profeta conduce diariamente a los fieles al curso de agua mas 
proximo, donde beben abundantemente hasta vomitar, rezan, 
cantan y entran en posesion (64). Adecuados tabues rituales regu
Ian la vida religiosa de los fieles 'sionistas (y por 10 demas tam
bien la de los "etiopistas"). Ademas de los varios tabues sexuales 
tornados de nuevo en bloque de la arcaica tradicion, existen tabues 

(60) SUNDKLER, pag. 220. 
(61) SUNDKL ER, pag. 255. 
(62) SUNDKLER, pag. 248. 
(63) SUNDKLER, pags. 233, 240. 
(64) SUNDKLER, pagiJ. un-52. 
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alimenticios, y entre estos ocupan un lugar significativo la prohi
bicion de comer cerdo - evidente influjo biblico - y la prohibi
cion de usar medicinas europeas que se estiman portadoras de 
fuerzas demoniacas (65). 

Otras reincorporaciones modern as de antiguas experiencias 
paganas son la creencia en el "Espiritu Santo" y en los "ange
les". Tanto uno como otros represent an para los nativos manifes
taciones que hay que relacionar con la creencia en los espiritus 
de los difuntos. Como el espiritu de los difuntos se apoderaba, 
segun 1a tradicion,de algunos individuos, sometiendolos a crisis 
de posesi6n, asi se piensa ahora que la crisis de posesi6n es obra 
e indicio del Espiritu Santo, hasta el extremo de que "religi6n" 
se convierte, para los indigenas, en sin6nimo de "posesi6n". 

Si es cierto que el Espiritu Santo hereda 10 que era el aspecto 
critico y desconcertante de la religi6n pagana de los muertos, es 

I igualmente cierto que los angeles asumen sobre 81, de dicha reli
gi6n, el aspecto positivo y benefico, apareciendo como consejeros 
y consoladores de personas en crisis. Como antes los espiritus de 
los difuntos, asi ahora los angeles requieren - por mediaci6n 
del profeta que hace de interprete e intermediario - sacrificios 
animales (66). En este y en los demas elementos mencionados se 
descubre el nexo de continuidad entre "paganisrno" arcaico y 
"sionismo" moderno, y al rnismo tiempo se reconoce el limite 
sefialado a la aceptacion del Cristianismo. 

Ademas del principio fundamental de salvaci6n y curaci6n, 
que actua en virtud de la obediencia a las form as rituales, uno 
de los fundamentos de los movimientos sionistas viene dado por 
el anuncio de una inminente venida de Dios. 

No obstante el comun caracter nativo y emancipacionista, 
las iglesias etiopistas y sionistas se diferencian por multiples ele
mentos, uno de los cuales es su rnitologia mesianica. Mientras 
que la mitologia etiopista proyecta las aspiraciones de los indi
genas hacia una Africa cristiana, bajo la guia del Le6n de Juda, 
Rey de Reyes, el mito de los sionistas se dirige hacia Tierra 
Santa, hacia la Palestina judaica y cristiana (pero sobre to do mo
saica y sanjuanista), jactandose de un nexo sobrenatural con los 
primerisimos origenes apost61icos cristianos, haciendo de Moises 
y de Juan Bautista las principales figuras de su propia Biblia (67). 
Por 10 demas, a diferencia de las iglesias etiopistas, las sionistas 
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tienen una estructura en absoluto aristocnitica (68); ademas estan 
mucho mas Ii gad as a aspectos esenciales de la religion tradicio
nal. Basta pensar que sus sacerdotes-predicadores son otros tantos 
profetas inspirados, curanderos, individuos propensos a las crisis 
de posesion epileptica y activos adversarios de la hechiceria, mien
tras que los jefes de las iglesias etiopistas asumen un papel afln 
al que antiguamente era propio del rey. 

Por 10 que se refiere a la personalidad de fundadores y pro
fetas, una destaca entre las demas (69), la de Isaiah Shembe, fun
dador del movimiento de los nazaritas (AmaWazaretha Church). 

La vocacion se Ie revelo a traves de repetidas visiones que 
tuvo de nino, joven y adulto, siempre entre rayos y truenos. Tales 
visiones Ie invitaban a abandonar la vida "inmoral", a librarse 
de los afectos terrenos para con la madre, esposa e hijos, y a 
obedecer solamente a las palabras de Jehova, las cuales Ie salva
rian de los males fisicos y espirituales, y Ie ensenarian a "curar" 
a los hombres. Vio, entre otras cosas, una multitud de angeles. 
Estos Ie senalaban desde el cielo su propio cadaver yacente en el 
suelo, descompuesto y pestilente. Shembe obedecio la perentoria 
Hamada y empezo a vagar de un extremo a otro del Natal, pre
dicando en nombre del "Espiritu Santo" y ganando fama de mi
lagroso sanador. En 1906 fue bautizado y ordenado ministro por 
la Ajrican Baptist Church. Desde entonces empezo a bautizar el 
mismo, en el mar, en las cercanias de Durban; pero muy pronto 
(1911) se separo de la igiesia nativa baptista para fundar la secta 
de los nazaritas. Fundo (1916) un pueblo, Ekuphakameni, pero 
mas tarde, como consecuencia de una vision posterior - en la 
que se Ie prometia, como antes a Moises, el encuentro con Dios 
en la montana -, traslado su centro religioso al monte Nhlanga
kazi. Ambas localidades se convertirian mas tarde en sagradas 
para los fieles y sus descendientes, centro y sede la una de la 
gran fiesta anual del mes de julio y la otra de la gran fiesta de 
enero (70). Shembe se presentaba a los zulues como nuevo Moises 

(68) EBERHARDT, 1957; TRACY, 1955; SUNDKLER, pags. 94-5. Preto
ria fue cuna de las iglesias etiopistas, Johannesburgo de las sionistas 
(SUNDKLER, pags. 80-1); pero los cultos sionistas florecieron mucho 
mas que en las ci].ldades, en el ambiente de las reservas, en donde 
establecieron su propia residencia los distintos profetas (SUNDKLER, 93), 
Por 10 que se refiere a las crisis de poses ion colectiva, esas caracte
rizan tamblen al Kakismo (vease) y a otras muchas formaciones 
profeticas de cada continente. 

(69) Los primeros en fundar iglesias de tipo slonista fueron en 
Johannesburgo, Daniel Bryant en el afio 1904 y el Padre Le Roux en 
el afio 1908 (SUNDKLER, pag. 50). 

(70) SUNDKLER, pags. 110-11. El afio religioso de los Nazaritas tie
ne como ejes dos fiestas fundamentales: la fiesta de julio con la 
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libertador. "Shembe, el siervo del Senor, secant las liigrimas de 
su pueblo", anuncia el proJeta, y anade: " ... La paz del Senor 
sea con vosotros. Yo vengo solo entre vosotros, desde lej03, in
vitado por el Rey." Si por un lado Shembe repite el comporta
miento de Moises, por el otro es el '''rey de los nazaritas", del 
mismo modo que Jesus fue el "rey de los judios". Emulo, por 
consiguiente, de Moises, Shembe, sin embargo, sustituye a Jesus, 
ya que en realidad 10 menciona raramente, limitiindose a decir 
que Jesus fue "el que prometio enviar el Espiritu". En resumen, 
la ideologia del Cristo negro se incorporo poco a poco en Shem
be, el cual se convirtio en el verdadero profeta-mesias de los 
negros. "iOh Jesus!, tu no eres el Ultimo de los principes de 
Judii - asi term ina un import ante himno de los nazaritas-, 
porque te seguiriin otros profetas que salvaran la ciudad de 
Ohlange" (71). Ahora bien, Ohlange era el pueblo fundado por 
Isaiah Shembe en Ekuphakameni, y el profeta al que el himno 
alude es el propio Shembe con ropaje de esperado mesias liber
tador. 

A su muerte (1935), Shembe fue considerado santo y sobre 
su tumba se erigio un mausoleo. Se creyo que resucitaria. El 
papel de guia fue asumido en su lugar por su hijo Johannes Ga
lilee Shembe, hombre culto (procedente del Fort National Col
lege), pero desprovisto de cualidades personales, a diferencia de 
su padre, que se habia hecho valer exclusivamente por su fuerte 
personalidad, careciendo como carecia de culturu. Johannes 
Shembe es actualmente (1957) jefe de la iglesia nazarita (72). 

Otro profeta, cuyo nombre no se conserva sin embargo, se 
distingue por haber vuelto a alimentar la esperanza de los ne
gros en una verdadera y real Nueva Jerusalen. Supo por una apa
ricion que encontraria una piedra, en las cercanias de un rio, con 
la cual iniciaria la edificacion de la nueva ciudad. Efectivamen
te, siguiendo los pasos de la aparicion, este profeta fundo la 
iglesia del Nuevo Salem (1927), en la que se reniega del rito 

peregrinaci6n a la "meca" nazarita de Ekuphakameni, y la fiesta de 
enero en el monte Nhlangakazi (igualmente en el Natal merid.). La 
I1esta de julio dura cerca de 3 semanas y comprende ritos de curaci6n. 
danzas, oraciones, posesiones (con alucinaciones) y el bano de pies. 
La fiesta de enero dura dos semanas, con una larga procesi6n al mon
te, y ritos analogos a la anterior. Los fieles levantan, a imitaci6n de 
los tabernaculos hebreos, chozas de ramas adornadas con montones 
de fiores que 1uego son quemadas (SUNDKLER, pags. 198-99). Otra fies
ta es 1(1 de las primicias, que debido al proceso de cristianizaci6n ha 
Rldo fijada en el 25 de diciembre. En ella, el profeta asume el pape1 de 
rey, consagrando las primicias (SUNDKLER, pags. 103-4). 

(71) SUNDKLER, pags. 282-4. 
(72) SUNDKLER, pags. 111, 286; EBERHARDT, pag. 37. 
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eucaristico considenindolo una mentira de los blancos (73). Re
suit a interesante que en las visiones de los distintos profetas ins
pirados de la iglesia sionista se repitan con cierta insistencia los 
dos temas, el del rayo, con el cual la vision se anuncia, y e1 de 
la autonecroscopia, por la que "ven" su propio cadaver (74). 
Ahora bien, el tern a del rayo pertenece, por un lado, al bagaje 
tradicional folklorico de los zulues, donde el pajaro-rayo ocu
pa un puesto destacadisimo (75). Por otro lado, este ha encon
trado en la figura fulgurante de Jehova la fuente de una reno
vada vitalidad sincretista. EI tern a de la autonecroscopia consti
tuye a su vez un valido simbolo, igualmente fundado en un mo
tivo religioso tradicional (el del regreso de los muertos), transfor
mado por efecto del choque euro-zulu y de la crisis consiguiente. 
En el motivo de la autonecroscopia se reconoce un simbolo de 
la antigua cultura, ahora - en la vision profetica - ya con dena
da a extinguirse frente a las inmanentes exigencias de renovacion. 
Situ ados entre el paganismo arcaico y el Cristianismo moderno, 
los nazaritas rechazan a los dos, dando vida a una religion nueva, 
animada de espiritus innovadores. El ataque de Shembe y de los 
demas profetas contra San Pablo es sintomatico. Isaiah Shembe 
no vacila en manifestar publicamente que la monogamia europea 
es una invencion de San Pablo y no una ley d;vina, ya que Dios 
demostro aceptar la poligamia de varias maneras. Los blancos, 
en resumidas cuentas, tergiversan el senti do de la Biblia. Por 10 
demas, de un modo paralelo, entre los etiopistas, se difunde la 
convicci6n de que la Biblia de los blancos no es autentica, con
trariamente a la verdadera "Biblia etiopista" destinada a los ne
gros (76). 

No se olvide que en el fondo del proceso de secesion de las 
distintas iglesias nativas africanas, sean etiopistas, sionistas U otras 
cualesquiera, puede identificarse la experiencia perturbadora y al 
mismo tiempo galvanizante de la segregacion racial, imperante 
precisamente en el seno de la iglesia de los blancos. EI ne
gro Shabala, ya cristiano, convertido a una iglesia independiente, 
hablaba asi a un europeo a proposito de Jesus: "l,No te das 
cuenta de que Jesus no es el Dios de los negros? Yo 10 aprendi 

(73) SUNDKLER, pags. 112-13. 
(7'4) SUNDKLER, pag. 114. 
(75) SUNDKLER, pag. 293. El Cielo. con rayos y trul'!nos (Shaka). 

tradicionalmente era considerado como centro y encarnacion de todo 
el pueblo zulu. y ocupaba un puesto preeminente en los mitos (SUND
KLER. pag. 287). 

(76) SUNDKLER, pags. 277-78. 
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cuando llegue a est a gran ciudad de los blancos. En la ciudad 
hay muchos blancos, y Jesus es su Dios. Tiene grandes casas eri
gidas para el, pero a mi no me es licito entrar en las casas del 
Dios de los blancos" (77). 

La referencia al Antiguo Testamento (Jehova), la relativa ate
nuacion del mensaje y de la figura de Jesus, la aparicion de una 
preeminente figura de Cristo negro portador de una nueva reve
lacion, el contenido de salvacion unido al empleo de tecnicas ins
piradas de curacion por parte de los profetas, los ritos purifica
dores (bautismo, banos, usa de emeticos, etc.), son todos elemen
tos ya condensados en el mensaje y en las visiones de Shembe, 
fundador de la maxima iglesia sionista, pero que aparecen tam
bien en otros varios movimientos nativos africanos, aunque sea 
en dis tint as combinaciones concretas. 

En las iglesias sionistas en particular result a de manera ex
plicita un tema que tiene asimismo particular relieve en otras 
iglesias nativas, aun cuando aili permanezca mas bien implicito. 
Es el tema de la sublevacion interna contra la sociedad contem
poranea organicamente considerada. En tal sentido habla el pro
pio nucIeo mesianico del sionismo, con el tema de la Ciudad 
Santa 0 Nueva Jerusalen. 

Como otros motivos miticos del mesianismo indigena, tam
bien este toma de nuevo y refieja un modele biblico, rehaciendo
se de paso (Rev . 21, 2, 12) donde el profeta del ~ocalipsis 
ve a "la Nueva Jerusalen bajar del cielo, con doce puertas y doce 
angeles en las puertas". Pero para los negros africanos las puer
tas se convierten significativamente en trece, esto es, doce desti
nadas a los blancos y una reservada a los negros. De suerte que 
tambien en la neta historia del mito se halla trasplantada la rea
lidad candente de la segregacion de color. 

Lo que, sin embargo, nos interesa ahora destacar es que el 
mito de la Ciudad Santa une al tern a xenOfobo antiblanco el tema 
de la evasion totalitaria de la sociedad contemponinea. Ciudad 
Santa, nueva Sion, es efectivamente el pueblo de la montana 
(nuevo monte Sion) fundado por Shembe (78). Asi es para los naza
ritas, y para su iglesia, fioreciente sobre todo en el Natal. Tam
bien los fieles de otra gran iglesia sionista, la Zion Christian 
Church fundada por Ignatius Lekganyame en el ano 1912, en el 
Transvaal, una de las mas importantes iglesias sudafricanas aun 
hoy dia, tienen su Ciudad Santa. Su nombre es Zion City Moria. 
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En resumen, la Ciudad Santa, para los fieles sionistas, no es en 
absoluto un rei no espiritual que se refiere al futuro, sino que est a 
presente en la tierra, es el lugar de reposo, luminoso y elegido 
(generalmente una colina), con su inmenso y hospitalario tem
plo (asf como varios edificios adyacentes, igualmente sagrados), 
donde los fieles encuentran de nuevo periodicamente, por medio 
de sus grandes reuniones anuales, la propia unidad religiosa e 
ideologica, donde sellan cada vez la propia necesidad de auto
nomfa cultural frente a los blancos (79). La Ciudad Santa, por 
consiguiente, efectua religiosamente una evasion de la sociedad. 
Es el centro hacia el cual convergen ideal y practicamente los 
fieles, obtemperando a las propias normas de vida aptas para 
realizar religiosamente la salvacion comun. Esta es una manera 
de reaccionar religiosamente frente a la crisis de la epoca y de 
la propia cultura. En resumen, se evaden - en un terreno mf
tico-ritual - de la sociedad a la que pertenecen, en la cual los 
blancos ahora ya se encuentran insert os como parte reconocida, 
no obstante separados y discriminados de los negros. Por 10 demas, 
toda "iglesia", por el hecho de serlo, sea colonial 0 europea, an
tigua 0 modema, expresa geneticamente, en virtud de su propia 
fundacion, un comportamiento polemico en relacion con la so
ciedad de la que ha surgido. No en vane la "iglesia" es por defi
nicion una "comunidad separada" (ek-klesia) de la sociedad ori
ginaria. En realidad, toda iglesia nace de una crisis social, cultural 
y religiosa que mina eI lDienor de la soc1edad. En tal sentido las 
i lesias indf enas africanas - de los demas ueblos colonia
l es - constituyen una fase el proceso religioso indfgena, en la 
que mas que nunca se descubre la analogfa de experienc~ 1StO
ricas v1viOaSi~ndioe as d ho or las comunidadesoe 
Q.C..ci en e donde se imDlanto el Cristianismo apostolico. Tanto 
las primerasl glesias antiguas occidentales como las iglesias auto
nomistas modemas de los pueblos coloniales, surgen como res
puesta a una misma exigencia. Mediante ell as la sociedad preten
de liberarse, en el terreno religioso, de otras tantas crisis sociales, 
culturales y religiosas en cuya base existe un conflicto ahora ya 
interno mucho mas que externo, entre un preponderante poder 
hegemonico y la colectividad subyugada y oprimida en sus vitales 
exigencias. 

Es cierto que, ya desde el momenta de su constitucion, las 
iglesias africanas - no menos que las iglesias historicas 0 moder
nas occidentales - llevan en sl el germen de nuevas contradic-

(79) EBERHARDT, W57, pags. 36'-7, 46-8 



ciones, contradicciones que se hacen mucho mas actuales y evi
dentes una vez superada - cuando las condiciones historic as 10 
permitan - ia fase propiamente carismatica y profetica y, espe
cialmente, cuando problemas practicos de propiedad de tierras, 
o conflictos de herencia en la sucesion del J efe, modifiquen de 
alguna manera la estructura de la iglesia. Es 10 que sucede por 
ejemplo en las iglesias sud african as en los llltimos tiempos en las 
que, despues de un primer periodo, dominado par la figura de un 
profeta inspirado, se pasa a un segundo periodo en el cual las 
iglesias tienden a organizarse en regimen teocratico de tipo sacer
dotal. Si ello sucede en menor cuantia en las iglesias del Congo, 
se debe ciertamente al hecho de que ninguna otra iglesia africana 
ha sufrido persecuciones tan graves, ni ha tenido tantos martires, 
como ha sucedido con las iglesias indigenas del Congo (80). 

Nyassa 

De 10 dicho hasta ahora acerca de los movimientos indigenas 
de los dos mayores epicentros africanos - Africa del Sur y el 
Congo - se deduce que elementos de un fondo cultural comun 
negro se entre cruzan de distintas maneras con los factores locales 
de cultura tradicional. Ademas, incluso los mas diversos y le
janos movimientos autonomist as africanos sufrieron la marca 
comun, dada por una identic a experiencia general- aunque di
ferenciada en algunos desarrollos particulares -, la experiencia 
del dominio territorial, polltico y cultural de los blancos. Pero 
mas alla de las particularidades y de las heterogeneidades locales 
de los distintos movimientos, ya se ha visto como algunos de ell os 
consiguieron recorrer y recorren todavia de un extremo a otro el 
continente negro como inmensas oleadas perturbadoras. Entre los 
movimientos de general difusion se ha mencionado el de la Watch 
Tower. Este afect6 en primer lugar a una region de Africa central 
britanica, Nyassa. Por esto Nyassa ocupa, en la histaria de los 
profetismos africanos, un destacado lugar. 

Desde Nyassa, donde hizo su primera aparicion, la secta de la 
Watch Tower pronto irradiaria a otras partes, desde Rhodesia 
septentrional y meridional a Katanga (81), etc. Fue introducida 
en Nyassa en los afios 1906-7 por Joseph Booth, de Melbourne, 
antes misionero baptista que se separo de su iglesia para conver
tirse en el inspirador de los movimientos separatistas de Africa 
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central britanica. De Nyassa procede tambien John Chilembwe, 
promotor de un nuevo movimiento religioso antieuropeo, la Pro
vidence Industrial Mission (1916), Chilembwe, que fue uno de 
los primeros secuaces de Booth, se educ6 en America en contacto 
con organizaciones para la defensa y autonomia de los negros. 
MUltiples y complejas fueron las relaciones entre los movimientos 
de Booth y Chilembwe por un lado, y las organizaciones negras 
americanas por el otro. En el marco de estos contactos tuvo lugar 
la introducci6n de la organizaci6n Watch Tower en Africa (82), 
donde mas tarde tuvo otro notable representante, Elliott Kam
wana, uri. sudafricano tonga que fue deportado (1909). Pero en 
seguida habian de surgir otras multiples y locales iglesias separa
tistas en Nyassa, las llamadas "Iglesias de Cristo". Se llegaba, 
en 1915, al levantamiento de Shire Highlands, facilmente sofo
cado con las subsiguientes represiones y encarcelamientos (83). 
IncJuso en la actualidad, las iglesias separatistas de Nyassa, aun 
habiendo cesado en su acci6n directa de caracter revolucionario, 
representan una vital valvula de seguridad (84) para el autono
mismo cultural y religioso de las poblaciones indigenas. 

Africa occidental 

Las sectas disidentes cristianas pululan por todas partes en el 
Africa negra, mejor dicho, van multiplicandose eon creciente ra
pidez (85). Por ejemplo, en Porto Novo, capital de Dahomey, 
existen varias. Una de est as sect as se denomina "Templo de los 
~readeres de peseado" (Eledja), y tiene por simbolo un pez de 
cohre, Clavado en el ptllpito e a capilla: e]emplo e sillcretisnm 
s~60Irco e-ie6no~riineo entre un elemento mmeo pj!gano el 
'pez" cnsttano. OtTa secta, "CnstIana Celeste", ha abohdo el uso 
de cualqUler medieamento, tanto europeo como indigena. Se fun
da en l~ curaei6n de los enfermos mediante unci ones de aeeite y 
aspersiones de agua y ceniza. Siguen evidentemente en vigor los 
antigu03 principios de medicina magic a, ree1aborados sincretis
ticamente a traves de las experiencias biblicas (unei6n) y cristia- ! 
nas (bautismo). Pero uno de los mas sotprendentes fen6menos de 
sineretismo mitico-cultural se encuentra en la llamada "Iglesia de 
los Oraculos" de Porto Novo. En la capilla, que imita la de las 

(82) SHEPPERSON, 1954. pags. 234-8. 
(83) SHEPPERSON, 1954. pags. 240-3. 
(84) SHEPPERSON, 1954. pag. 245. 
(85) DOUGALL, 1956. pags. 257-8; BALANDIER. 1953. pags. 41-9; BIS_ 

SAINTHE 1958; PARRINDER. 1958. pag. 21. 
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1 
misiones, en lugar del Crucifijo hay pintado en la pared un arbol 
con nueces. Se trata de las nueces ya utilizadas en los ritos vatici
nadores paganos. No fait an dibujos de otros instrumentos propios 
de los mismos ritos vaticinadores - estaca, cuerda, catiz - y, 
ademas, figuras de serpientes y pajaros (86), 10 cual denuncia la 
vitali dad de la mitologia pagana, asi como de todo el mundo reli
gioso precristiano, en evidente contradicci6n con las nuevas for
mas cristianas. 

En Nigeria y en Dahomey esta muy difundida la secta de los 
"Querubines y Serafines", que ha ganado, en los ultimos treinta 
ailos, medio mi1l6n de proselitos procedentes del Cristianismo de 
las misiones, del Islamismo y del paganismo. Se basa en la ora
cion, a la que se atribuye un valor ritual vivificante y extraordi
nariamente eficiente, por ejemplo para curar a los enfermos, pro
curar trabajo a los parados, dar fecundidad, etc. 

La secta es originaria de los yorubas y desde alIi fue prop a
gada mas alIa de los limites tribales. Fue fundada por Moises 
Orimolade Tunolase, natural de Ikarre (prov. de Ondo), antes 
mrem ro e a comunidad anglicana. Desde muy joven, fue vic
tima de una enfermedad que Ie priv6 del uso de las piernas. Du
rante mucho tiempo quiso curarse solo, con la sola medicina de 
la oraci6n. Al cabo de diez anos, recupero el uso de los miembros. 
Desde entonces empez6 a peregrinar de pueblo en pueblo, predi
cando y rezando. Ocasionalmente fue a Lagos, y organizo re
uniones con oraciones colectivas. Su predicacion no logr6 gran 
numero de adeptos hasta que ocurri6 un suceso que cambi6 el 
destino del profeta y de su movimiento. 

En el ano 1925 una jovencita yoruba, Hamada Abiodun Akin
sowon, durante una procesi6n del Corpus Domini, tuvo una vi
si6n. Vio a una criatura celestial, de asombrosa beUeza, que se 
puso a su lado y durante mas de tres meses continuo acompanan
dola a todas partes y en cualquier ocasi6n. Le hablaba "de an
geles, del cielo y de otras cosas". La muchacha cay6 un dia en
ferma. En una nueva visi6n, Ie pareci6 subir al cielo con aquel 
ser. En la inconsciencia del suefio 0 del delirio, solicit6 que la 
visitara Moises Orimolade, para que la curase. El predicador fue 
Hamado, acudi6, y la jovencita se curo. 

Desde entonces Orimolade adquiri6 gran popularidad, 10 que 
Ie permiti6 constituir entre sus fieles una asociaci6n religiosa. 
El nombre que debia dar a la secta Ie fue sugerido en una visi6n 
que tuvo tras un triduo de ayuno y oraci6n. De acuerdo con la 

(86) P ARRINDER, 1958, pags. 21-2. 
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vision, fue llamada secta "de los Serafines". Posteriormente (1927), 
en otra vision que tuvieron algunas mujeres, los angeles revelaron 
que los serafines se acompanaban de querubines. Asi quedo san
cionado el nombre definitivo de la asociaci6n (87). 

Ray que advertir que el creciente desarrollo de la secta, es
pecialmente en Lagos, coincidio con el perfodo en que se reunian 
en las aldeas de la region del interior cent en ares de indigenas, 
afectados por las primeras experiencias de una sociedad destriba
lizada, como consecuencia de la introduccion de los sistemas eco
nomicos occidentales. 

La secta se organizo alrededor de su jefe, llamado Baba Ala
dura ("Padre de los orantes"), que se hizo ayudar pOI un grupo 
de aladura ("orantes", mujeres y hombres) y envio algunos fieles 
hacia el interior ("Apostoles") para propagar la nueva religion. 

En el ano 1929 la joven Abiodun Akinsowon, sepan'mdose de 
la sociedad, fundo un movimiento autonomo, aunque filial. Con la 
muerte de Orimolade (1932) la secta sufrio un posterior proceso 
de fragmentacion en numerosas ramas locales, y ninguna de las 
sucesivas tentativas pudo ya volver a dar la deseada unidad a 
la secta. Sin embargo hoy en dias las numerosas ram as se reco
nocen todavia a si mismas como miembros de un unico cuerpo, 
y se atienen en el culto, en la ideologia y en su estructura a la 
religion fundada por Orimolade. 

Por 10 que se refiere a la organizacion y al nucJeo esencial de 
la secta religiosa, las funciones liturgicas est an diferenciadas en 
distintos grados, de acuerdo con el grado de desarrollo inicial in
dividual al que han llegado los nuevos asociados (Diacono, Evan
gelista, Profeta, Apostol). Cada grado se distingue por un uni
forme, que se lleva puesto en todas las ocasiones del dia y que 
sirve para indicar la jerarquia. Como se ha dicho, en el nucJeo del 
rito figura la oracion. De la oracion pro cede la salvadon para ~ 
los fieles, y con la salvacion descienden 103 dones caris maticos 
tales como visiones, suenos y profecias. Cualquier fiel puede as
pirar a obtener, mediante intensa oracion, los dones caris maticos 
antes mencionados. Doctrinalmente, los secuaces aceptan la Tri
nidad. Practican el bautismo por inmersion (efr. sionismo, etc.), 
la comunion, la publica confesion de los pecados. Esta prohibi-
do el uso de imagenes sagradas. Ejecutan cantos en lengua yoru-
ba (existe tambien un libro traducido al ingles). Racen una pere
grinacion anual al monte sagrado Olorunkole, en el cual el 

(87) Cherubim and Seraphim, paiS. 119-23; PARRINDER, 1958, pa~s. 
1i1.9-22, 141-2. 
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ano 1918 un individuo recibio de un angel el aviso profetico de 
una desgracia inminente, mas tarde sob rev enid a en forma de una 
epidemia de gripe que flagelo a los indigenas del Africa occi
dental. 

Las funciones religiosas, entre cantos y danzas, duran noches 
enter as, son ruidosas, y tienen un evidente caracter orgiastico de 
clara impronta pagana. En el transcurso de tales funciones se rea
lizan frecuentes fenomenos de posesion y los fieles (especialmente 
mujeres) entran en trance entre convulsiones, al son ritmico de 
los tambores (88). La interpretacion pagana del Cristianismo re
sulta evidente por estos ultimos elementos, asi como por la ideo
logia magico-medica que preside el cuIto del profeta (que sobre 
todo es un "medicinero"), en el mismo bautismo (por inmersion), 
y en la confesion (publica). 

La reciente his tori a religiosa de Nigeria es rica en formacio
nes nativas y en iglesias disidentes. Entre los anang, gente de 
habla ibibia de la Nigeria sudoriental (provincia de Calabar), se 

,difundio a partir del ano 1930 el movimiento de los "espiritua
listas", procedente de la region costera de Guinea. Su fundamento 
estriba en la creencia en un Espiritu Santo, cuyo nombre deriva 
de la doctrina cristiana, pero que conserva claros rasgos de las 
creencias tradicionales indigenas. El Espiritu Santo (Edisana Odu
du) es de nuevo interpret ado en funcion magica. Es un espiritu 
coadjutor de Dios, extraordinariamente poderoso y capaz de 
curar toda clase de enfermedades 0 heridas, de asegurar longe
vidad y riqueza, de derrotar fuerzas adversas, etc. El Dios ju
daico-cristiano es identificado con Ata Abassi, el Ser supremo de 
ia tradicion religiosa pagana. El altar es considerado como la 
morada del Espiritu Santo, al que se dirigen oraciones y se des
tinan sacrificios animales. Los profetas de esta religion, asi como 
los simples proselitos, estan sujetos a crisis violent as de "pose
sion" en el transcurso de las funciones religiosas. Se agitan en 
fuertes convulsiones, se revuelcan par el sue1o, profetizan, co
rriendo locamente por las calles de la aldea, trepan por las casas 
y arboles, hablan en lenguaje incomprensible diciendose inspi
rados por el Espiritu Santo. Tales manifestaciones - de las cuales 
tom a el nombre el movimiento - se asemejan en todo a las 
propias de los kimbanguistas (el propio Kimbangu habia estado 
wmetido a crisis de esta clase), de los sionistas y de la mayoria 
de las formaciones nativas. Los "posesos" se suponen en condi
ciones de curar enfermos y predecir e1 futuro. Por 10 que se re-

(88) Cherubim and Seraphim, pags, 123-34, 
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fiere al credo de los espiritualistas, Jesus tiene escaso relieve 
frente al Dios-creador (Ata Abassi), modelado sobre la corres
pondiente figura mitica pagana. Se mantienen en pleno vigor 
creencias relativas a los espiritus, a los muertos que regresan y a 
reencarnaciones. Se conservan pnicticas tales como la poliginia, 
el infanticidio de los mellizos y los sacrificios de animales. Se trata 
por consiguiente de un movimiento sincretistico, con evidente re
interpretacion pagana del Cristianismo (89). 

Los espiritualistas esperaron en vano que la nueva religion 
les proporcionara una vida mejor. En 1936 y 1937 hubo varias 
plagas de langosta que comprometieron las cosechas, y por otra 
parte murieron much os personajes eminentes; tales desastres lle
varon a la conviccion de que Abassi, el Ser supremo, habia que
rido castigarlos por haber renegado de Ia tradicion hereditaria. 
Por ello, el nuevo culto pronto se extinguio, dando Iugar a un 
regreso integral a Ia tradicion pagana, pero solamente con carac
ter provisional. Efectivamente, muy pronto, especialmente por 
obra de las nuevas y jovenes generaciones, se renegaba com ple
tamente de Ia tradicion pagana. Las ultimas generaciones, en 
efecto, se han vuelto con nuevo impetu hacia el Cristianismo, en 
parte por efecto de la educacion recibida en las misiones, pero 
tambien por una especie de incondicionada y ciega propensi6n 
hacia la civilizacion occidental, entendida como forma unica y 
suprema de cultura. Al mismo tiem 0, se ha ido afirmando una 
actitud displicente nacla a tra icion cultural nativa. El feno-
me no es especlalmeffte Importante slgnificatlvo. En el misrrio _ 
Itay-qu-e rec-onocer un aspecto dela reaccion oca rente al choque 
intercultural con una civilizacion mas adelantada. La fanatica 
aceptacion de la cultura occidental y la ciega repulsion de la 
cultura nativa contrastan c1aramente con toda manifestacion del 
indigenismo examinado hasta aqui, como forma prep onder ante 
de reaccion en el choque con los blancos. Sin embargo, si se ob
serva detenidamente el fenomeno con sus corolarios hist6ricos, 
la incondicional aceptacion de la cultura occidental cristiana, con J 
au 0 estrucciOn de la tradlci6n cultural mdigena, denotan y pre
paran una cnSlS de las mas graves y comprometedoras. Ell efectO, 

. se observa en los anang e1 hundimlento de Ia--mora1 tradicional, 
mientras que ningun elemento de la moral cristiana sustituye en 
realidad a los val ores caidos. En relacion con el comportamiento 
de conformismo occidentalista, se observan fenomenos de preocu-

(89) MESSENGER, 1959, pags. a79-99. 
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Entre las iglesias disidentes que hoy florecen en Nigeria, 
Parrinder distingue tres ordenes 0 dases, esto es, las iglesias 
"ortodoxas" 0 doctrinalmente ligadas al Cristianismo, las iglesias 
basadas en la curacion mediante la oracion (prayer-healing) y fi
nalmente las iglesias "sincretisticas" (90). La distinci6n tiene un 
caracter indudablemente abstracto y artificioso, si se tiene pre
sente que por un lado e1 sincretismo afecta igualmente, aunque 
en form as distintas, a todas las iglesias separatistas y que, por 
otro, cualquier movimiento indigenista da amplia entrada a los 
ritos de curacion, ya consistan estos en un banD (bautismo por 
inmersion), ya en la ingestion de medicinas magicas 0 agua con
sagrada, ya en invocaciones con imposicion de manos. 

Para no hacer una inutil re1aci6n de las multiples formacio
nes edesiasticas citadas por dicho autor, nos limit amos a algunos 
ejemplos significativos. La United Methodist Church fue fundada 
el ano 1917, en Lagos, como reacci6n a una campana contra la 
poliginia lanzada en la . ciudad por la iglesia metodista. Efectiva
mente, uno de los factores del choque entre iglesias misioneras e 
indigenas es la cuestion de la poliginia, prohibida por las misio-

(89 bis) MESSENGER, ibidem. 
(90) PARRINDER, 1953, pag. 109. 
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(6) Los alcaloides extraidos del peyote son los 9 siguientes: an
halina, anhalamina, mescalina, anhalonidina, anhalonina, lofoforina, 
pe11otina, anholinina y anhalidina (LA BARRE, 1938. pag. 138). Para el 
efecto de su empleo conjunto y de cada uno de e110s por via experi
mental, cf. LA BARRE, 1938, pags. 139-50. Por 10 que atafie a los efectos 
experimentales de la mescalina sobre el organismo, cf. L. CERONI. L'in
tossicazione mescalinica, "Riv. Sperimentale di Freniatria", 56 (1932); 
R. C. ZAEHNER, Mysticism, sacred and profane, Oxford, 1957, pags. 1-29, 
208-26. Sobre los efectos fisio16gicos del peyote en particular, cf. LA 
BARRE, 1938, pags. 17-22. Ultimamente C. G. Barber, a tenor de una 
definici6n de "narc6tico" mas extensiva de la hasta ahora acostum
brada ("narc6tico" es una sustancia capaz de alterar 0 desviar el 
sentido de autopercepci6n y de percepci6n del mundo en el sujeto, 
y que es tom ada 0 suministrada sobre todo con esta finalidad), in
cluye el peyote, por 10 menos en senti do antropol6gico y sicol6gico, 
entre los narc6ticos. No obstante B. afirma que el sentido legal a atri
buir al termino "narc6tico", pucde ser distinto y en tai sentido es dis
cutible si el peyote tiene que incluirse 0 no entre Los narcoticos (BAR
BER, 1959). 

(7) LA BARRE, 1938, pags. 109-23; SLOTKIN, 1956, pags. 30-2. EI 
nombre (peyotl) pertenece originariamente al idioma nahuatl de las 
tribus uto-aztecas de Mejico, y designaba alli en general una "cosa 
de consistencia lisa y fioculenta" (LA BARRE, 1938, pag. 16). Los pue
blos precolombinos de Mejico conocian el peyote y 10 utilizaban ya 
de manera ritual. Observese, por otra parte, que las fuentes mas an
t"guas atribuian el termino peyotl-peyote, erroneamente, tambien a 
otras especies botanicas. dotadas igualmente de virtudes fisiologicas 
"speciales, como la Sophora secundifolia, mas comunmente conocida 
como mescal-ben propiamente dicho; mientras que viceversa a Is 
Lophophora williamsii (=peyote) Ie fueron atribuidas distintas de
nominaciones como mescal, mescal-bean, mescal-button, etc. Toao 
ello contribuyo a crear desde un principio una notable confusion 
(LA BARRE, 1938, pags. 14-7). 

(8) B. DE SAHAGUN, Historia General de las cosas de Nueva Espa
na, vo~. III, pag. 241, Mexico, 1830. 
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ligioso bastante mas complejo y moderno que designamos con el 
nombre de Peyotismo y que se carga de motivos sociales y po
liticos ademas de religiosos, al tiempo que los mismos motivos 
religiosos se complican debido al contacto con el Cristianismo. 
Distinguiremos por consiguiente, siguiendo en esto la autoridad 
de Slotkin, un "antiguo complejo del peyote", que se remonta a 
epoca precolombina y que es propio de las tribus indigenas ori
ginarias, de 10 que es la religi6n del e 0 en su no d rro-
110, elaborada a finales e slg 0 XIX, en la e oca de la "segrega
cion e los indios. ta u tIma re IglOn, el eyotIsmo propla
mente dtcho, hene en realidad su punto de origen en Oklahoma 
Y- es ro nCfo es ontfmeo de la experIencia de Ia Vida india 

s reservas ). 
El antiguo complejo del peyote era un culto de caracter .indi

vidual. En el, el peyote era utilizado como ingrediente ritual para 
curar enfermedades, para calmar el hambre y el cansancio, para 
protegerse (el peyote tambien era usado como amuleto) contra 
los peligros, y para procurarse individualmente visiones sobrena
turales. 

A su vez el Peyotismo moderno, aun conservando parte de la 
funci6n terapeutica ya propia del antiguo complejo, difiere de 
eI - sobre todo - en que es un culto colectivo. En el, el con
tacto con los blancos jue a un ape! de prImer orden (lOr--

El Peyotismo se a desarro11a 0 especla mente en las ultimas 
decadas y florece en la actualidad entre varios grupos de indios 
de America que viven en las reservas de Oklahoma (cheyennes, 
cherokees, delawares, arapahos, kiowas, comanches, osages, pon
cas, pawines, otos, oaklands), de Arizona (navajos), entre los win
nebagos de Wisconsin, los utahs (Utah y Colorado) y los washos 
y los payutes (Nevada) (11). 

La primera documentaci6n del Peyotismo en su fase actual 
se remonta al afio 1891 y es debida a James Mooney, el gran es
tudioso de los movimientos profeticos de los indios de America. 
El Peyot:!:is:.<.m ... o"'--'s"'e;.....:::;ex~t~e~n:::d:::.:io~' ...:;r..:::a!.:p;;id='a .. n~l.::;en:!t!;!e:..." ...:a~fi::.:n:.:::a:::le::s:.;::d::el~si:.::g:.::lo::,:....:.co:.:I::· nci-------

(9) SLOTKIN, 1956. pags. 34-5. 
(10) SLOTKIN. 1956. pags. 30-4. 
(11) Cf. DITTMAN-MOORE. "Am. Anthr .... 59.4 (1957). pags. 642-49 

(navajos); MERRIAM-D' AzEVEDO. "Am. Anthr .... 59.4 (1957). pags. 615-41 
(woshos); LA BARRE. 1938. SLOTKIN 1956 (kiowas y okl'ahomas en ge
neral. Contienen abundante l1teratura sobre el Peyotismo en las dis
tintas tribus y regiones); BRANT. 1950 (kiowas-apaches); LASWELL, 
1935 (taos); MALOUF, 1942 (gosiutas); PETRULLO, 1934, NEWCOMB. 1956 
(de\ewares); OPLER, 1936 (mescaleros: alli el Peyotismo duro desde 
1870 a 1910); OPLER, 1940 (uthas). STEWART, 1941 (uthas meridL); RA
DIN, 1923 (winnebagos); STEWART, 1944 (washos. payutes sept.). 
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diendo con la sueresion de la religion profetica de la Ghost
Qaooe. 

Entroncandose a su manera con la ensefianza evangelica, la 
religion del peyote realiza para los indios de America el Reino 
de Dios en la tierra. "Cuando todas las gentes hayan comido el 
peyote, el mundo terminara"; "cuando todos los indios hayan 
comido el peyote, todo ocurrira segun la voluntad de Dios" . Tales 
palabras son atribuidas a Jesus, en algunas versiones del mito de 
los origenes del Peyotismo (12). Se trata evidentemente de un 
mito acumulativo, en el que es manifiesta la mezcla del elemento 
cristiano con el indio. Verdaderamente se descubre en el una es
pecial interpretacion del Reino de Dios, del fin del mundo, asi 
como de la voluntad divina. El triunfo del "bien" tiene para los 
indios una caracteristica peculiar y perfectamente reconocible: el 
"bien" se conseguira exclusivamente siguiendo la Hamada "via 
del peyote", esto es, ateniendose a los preceptos, al ritual y al 
modo de vida del Peyotismo. Pero la "via del peyote" - quede 
bien claro desde ahora - esta reservada a los indios ~ es pro-

ramaticamente autonoma res ecto a la ''Via'' de as i esias c
cidenta es. omo ta, es dlstinta por consiguiente de I 
guida por los b anc s. un e en su comp eJo ml lco-ritual, moral 
y teologfco e[ movlmiento peyotista sea rico en infiuencias cris
tianas, tiende a asegurar la continuidad de la cultura tradicional. 
En el Peyotismo se afianza espontaneamente la autonomia reli
giosa de los indios contra la metodica tentativa realizada por los 
blancos de uniformar con arreglo a sus propios canones oficiales, 
mediante una politica coercitiva, toda la cultura y en especial la 
religion de los indios. Por esto el Peyotismo no podia dejar de 
entrar en confiicto, en el terreno practico, con la organizacion 
politic a y eclesiastica de los blancos. 

Nuestra mision consist ira en distinguir, dentro del Peyotismo, 
los elementos antiguos conservados en el mismo y los elementos 
modernos, nuevos y regeneradores. La historia del Peyotismo ser
vira para identificar las fuerzas culturales, sociales y politicas que 
presidieron las trans formaciones religiosas ocurridas en las ulti
mas siete decadas de historia religiosa de los indios de las prade
ras, desde la antigua religion pagana a las formas modern as pa
gano-cristianas. 

Dentro de semejante vision dinamica de la vida religiosa, el 
Peyotismo se nos aparece hasta ahora como una planta que hun
de sus raices en el terreno constituido por la antigua tradicion 

(12) w. C. MACKERN, 1927, cit . en SLOTKIN, 1956, pag. 113. 
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religiosa pagana local, terreno por 10 demas ya ampliameute ro
J turado y fecund ado por un anterior movimiento religioso, fruto 
,.] este tambien del choque con los blancos, el movimiento de la 
I Ghost-Dance, sobre cuyo tronco, ahora ya en vias de descompo-

\ 
sicion, germinaba con todo su vigor la nueva plant a del Peyo
tismo (13). 

Los pro/etas 

Resulta significativo que el primero de los fundadores y apos
toles del Peyotismo que conocemos fuera uno de los mas activos 
divulgadores de la religion profetica de la Ghost-Dance (para la 
cual ct. capitulo siguiente). Se trata de John Wilson, que se auto
Ilamaba Luna Grande (del nombre indio Nishkuntu) debido a 
una revelacion recibida - segun decia - del peyote (14). Habia 
sido el principal profeta de la Ghost-Dance entre los caddos. Ha
bia heredado el gran papel profetico desempenado, antes que el, 
por Toro Sentado, el primero y mas import ante apostol de la 
Ghost-Dance entre los indigenas del sur. Efectivamente, la Ghost
Dance del 1890 habia nacido en occidente, al otro lado de las mon
tanas, entre los payutes y los shoshones -los grupos mas proxi
mos al profeta fundador Wowoka -, y se habia difundido por las 
praderas del norte, entre los arapahos de la rama septentrional y 
los sioux. Toro Sentado, nacido en Oklahoma de los arapahos de la 
rama meridional, habia transmigrado des de el ano 1876 al grupo 
septentrional de la estirpe arapaho, en Wyoming. Alii fue donde 

-, aprendio la religion liberadora de la Ghost-Dance y se convirtio 
en profeta de la misma. Persiguiendo una idea proselitista, se 
hizo portador de la nueva religion. Los arapahos del grupo me
ridional se adhirieron a ella entusiasticamente, y junto con ellos 
sus vecinos cheyennes, algunos caddos, wichitas y kiowas (15). 
La obra proselitora de Toro Sent ado fue inaugurada de una ma
nera y en una ocasion perfectamente determinadas. Convoco cer
ca de Darlington, a orillas del rio South Canadian (Oklahoma), 
a los indios de las vecinas reservas para una gran celebracion de 
la Ghost-Dance (16). El resultado fue triunfal. Desde aquel dia, 

(13) BARBER, A socio-cultural interpretation ot the Peyote-Cult, 
"Am. Anthr.", 43.4 (1941), pags. 673-5. Para una literatura pUesta al 
dia sobre el Peyotismo, vease LA BARRE, 1960. 

(14) PETRULLO, 1934, pag. 44. 
(15) MOONEY, "Ann. Rep. Bur. Amer. Ethn.", 14 (189-93), 1896 

(despues cit. como MOONEY, 1896), pags. 895-6; PETRULLO, 1934, pa
inus 14 sigs. 

le) HOONEY, 1896, pags. 895-6. 
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la religion de la Ghost-Dance empezo a introducirse entre los 1 
principales grupos de Oklahoma (arapahos meridionales, wichi-
tas, kiowas, cheyennes, caddos y osages). . 

Entre las personalidades mas destacadas asistentes a la asam
blea religiosa de Darlington se encontraba John Wilson, un indio 
natural de Anadarko entre los delawares, de sangre mezclada 
(mitad delaware, un cuarto caddo y un cuarto frances), que ha
blaba el caddo. En efecto, fue apostol de la Ghost-Dance entre 
los caddos. Su vida hasta los cuarenta afios habia sido como la 
de cualquier indio de Oklahoma. Como era costumbre entre los 
indios, habia vagado de una tribu a otra, y naturalmente habia 
vivido entre los blancos, ampliando sus experiencias culturales a 
traves de numerosos contact os (17). Las multiformes experien
cias vivid as tenian mas tarde que reflejarse en aquella compleja 
formaci on religiosa a la que debia dar vida el Peyotismo. 

Sabemos que en el transcurso de la ceremonia convocada en r 
Darlington (1890) por Toro Sentado, John Wilson habia caido en 
trance y, al volver en si, habia conservado el recuerdo de mara
villosas visiones, en una palabra, de una experiencia ultramun
dana. Temperamento religiosamente sensible y mistico, las visio
nes estaticas se repitieron en el con frecuencia. 

Compuso cantos sagrados y adquirio la autoridad de jefe de 
la religion de la Ghost-Dance, de vi dente, curador y profeta (18). 
Se jactaba de estar en relacion directa con Dios y para comuni
carse con EI se servia de un amuleto especial que llevaba colgado 
del cuello, hecho de asta de bUfalo y rodeado de plumas rojas. 
Aseguraba que de El procedia su inspiracion y clarividencia. Se
gun palabras textuales suyas, "entraba en el corazon de Dios". 
Tambien la luna tenia una import ante participacion en sus vi
siones y vaticinios. En estado de trance subia a la luna y Ie arran
caba sus secretos. De la luna, de Dios y del mundo celeste en 
general obtenia su saber sobrenatural e inspirado (19). 

John Wilson, que era profeta de la Ghost-Dance, llego a ser 
ademas experto en los ritos del peyote (20). Asi, la Ghost-Dance 
y el Peyotismo encontraron en John Wilson su punto de union, 
una nueva prueba de la filiacion historic a de este con respecto 
a aquella. En efecto, Nishkuntu-Wilson evoluciono progresiva
mente de la Ghost-Dance al Peyotismo. 

(17) LA BARRE, 1938, l?ags. 153; SPECK, 1933, pag. 542. 
(18) MOONEY, 1896, pags. 903-4 , PETRULLO, E934, pags. 78-86; LA 

BARRE, 1938, pag. 159. 
(19) MOONEY, 1896, pags. 904-5. 
(20) MOONEY, 1896, pag. 904. 
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La "revelacion" de la nueva religion ocurrio para el de modo 
singular. Un dia, mientras participaba con los comanches en una 
danza ceremonial, uno de estos le ofrecio una yema de peyote y 
Ie invito a probarla. Aprovechando la ocasion, quiso poner en 
practica un proyecto largo tiempo acariciado. Se retiro, aislando
se del mundo, a un lugar solitario, puro y al aire libre, para re
cogerse en contemplacion y descubrir en que consistia el poder 
del peyote, puesto que anhelaba saber que ensenanzas reportaria. 
Su retiro, en compania de su mujer, duro cierto tiempo, dos 0 

tres semanas, segun el testimonio de su nieto Anderson recogido 
por Speek. En dicho lugar se enfrento con los "misterios" del 
peyote, ingiriendo ocho 0 nueve yemas de la planta cada noche 
y, con varios intervalos, repitiendo tambien de dia la comida sa
cramental. Es interesante seguir, a traves de las palabras textua
les de su nieto, disdpulo peyotista, el contenido de la "revela-

\ 

cion". "Peyote se apiado de el - revela Anderson en su dec!ara
cion -. Guiado por el fue conducido al reino celestial, y alIi se 
Ie ofrecio la vision de los signos y las figuras celestes, que repre
sentaban sucesos de la vida de Cristo, asi como de los lugares 
donde se encontraban las Fuerzas de los Espiritus como la Luna, 
el Sol y el Fuego, que ya de padres a hijos, por tradicion, eran 
considerados por los delawares como antepasados y hermanos 

~ 
mayores. Se Ie ofrecio tambien la vision del sepulcro vado de 

\ Cristo, desde el cual Jesus habia ascendido a los cielos; y final-
\ mente del "camino" que desde el sepulcro conduda a la Luna, 
II esto es - segun el profeta -, el camino seguido por Jesus en su 

ascension a los cielos. Durante la vision se Ie dijo que siguiendo 
dicho camino conseguiria, al final de la vida, un j)uesto ..eJLIlr.e- _ 
s~ y Ide Peyote. Ademas Ie fueron'feVclados los dis
tin os detalles e orma y estructura a seguir para el acondicio
namiento del espacio sagrado en la tienda del Peyote, los cantos 
sagrados y los mas nimios detalles de la ceremonia" (21). 

(21) LA BARRE, 1938, pag. 156. SPECK, 1933, pags. 540-42. Obser
vese que la estructura del espacio sagrado de lOs ritos peyotistas de 
la "Gran Luna" fundados par John Wilson refleja minuciosamente 
,1 modelo mitico dado par la "revelaoi6n" recibida par el profeta. 
La artesa de tierra en forma de luna, con el peyote colocado encima. 
esta en el fonda de la tienda y representa el oentro ideal, la meta 
a la que se dirigen las miradas de los asistentes, y al que directa
mente conduce a linea marcada en el suelo, desde la entrada de 
la tienda a la "Luna" (= el llamado "camino del Peyote"). De la 
linea se separan dos brazos que forman la cruz de Cristo. Finalmen
te, el "Fuego" es encendido delante de la "Luna" con lefia, un 
cfrculo delante indica el Sol, uno 0 dos "cQrazones" indican e1 
coraz6n de Jesus, del Peyote, etc. (PETRULLO, 1934, pags. 179-82, 
tab. 3-6). 

88 



Hasta aqui las revelaciones recibidas por el profeta Wilson 
en su retiro eremita de iniciacion. Se descubre en ell as un carac
teristico amasijo de temas religiosos, paganos y cristianos, tanto 
mitologicos como doctrinales. Observese ante to do la identifica
cion, dentro de la misma vision, de la figura de Cristo con la 
Luna, el Sol y el Fuego, elementos propios de la religion ances
tral. El mismo "camino" de Jesus es identificado con el "cami
no" del Pe ote, Jesus en ersona con Pe ote, que clarameme 
,es personifica 0 ("Peyote se aplado de" " e lilO 

.fina e VI a e om re se encontrara "en presencia de 
yote . 
'-La raiz pagana del Peyotismo es, por 10 tanto, manifiesta des- ~ 
de su formulacion originaria, mientras que igualmente es evidente 
que el Cristianismo es reinterpretado en 61 segun una funcion cul
tural perfectamente autonoma. 

John Wilson insistio de manera concreta en la autonomia 0 

emancipacion india respecto del Cristianismo occidental. Nego 
que la Biblia fuera necesaria a los indios para comunicarse con 
Dios. El motivo de est a negacion es significativo en alto grado. 
La Biblia, decia John Wilson, fue destinada al hombre blanco 
porque era culpable de la crucifixion de Cristo. Pero el indio no 
habia tenido parte en est a culpa, y por esto no tenia necesidad 
de la Biblia. Por el contrario, el indio conquistaba su verdad re
ligiosa emanada de Dios por virtud del Espiritu-Peyote. En cam
bio, al hombre blanco Ie habia sido necesario que Ie fuera envia
do Jesus (22). El Espiritu-Peyote, en resumen, asume el papel de 
Jesus, en una identificacion de contrarios, pero, evidentemente, 
en el cambio es Jesus el que cede al Peyote. Efectivamente, re
nuncia a su originaria universalidad, term in an do por servir al ex
clusivismo indigena, y en el fondo anti occidental, de la nueva 
religion. 

La batalla sostenida por John Wilson contra los elementos de 
disolucion de la antigua cultura forma parte del cuadro de la 
preservacion de los val ores culturales ancestrales. Recuerda la 
obligacion de la fidelidad conyugal, prohibe los excesos sexuales 
y las bebidas alcoh6licas. 

John Wilson, aunque no pretendia ser mensajero de Dios, se 
jactaba, no obstante, de haber recibido instrucciones personales 
del Espiritu-Peyote acerca del nuevo culto, Tambi6n se jactaba 
de poseer el arte de curar las enfermedades, de reparar las of en
sas, de purificar el cuerpo de los efectos del pecado y, finalmente, 

(22) LA BARRE, 1938. pag. 169, 
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CAPITULO CUARTO 

MOVIMIENTOS PROFETICOS MELANESIOS 

Premisa 

Las civilizaciones indigenas melanesias, todavia en gran parte 
ligadas a los modos de vida tradicionales, dan con sus movimien
tos proft~ticos modernos algunos de los mas desconcertantes ejem
pi os de 10 que el choque entre civilizaciones indigenas y Occidente 
puede producir. 

En los modernos movimientos religiosos de Melanesia se ex
presa con impetuosa rapidez y energica espontaneidad la vital 
necesidad de renovacion de las culturas locales. Por otra parte, 
tales formaciones absorben de modo altamente significativo la 
tradicion religiosa local, revalorizandola y transformandola en 
funcion de experiencias y exigencias nuevas, nacidas del choque 
con los blancos. 

En elIas se reconocen, tras un atento analisis, los temas miti
cos y los complejos de culto tlpicos de civilizaciones religiosas 
fundadas en estructuras atrasadas, que viven de una agricultura 
elemental y de la pesca, en pobres condiciones economicas. 

Los cultos profeticos melanesios han despertado la mas viva 
atencion de las iglesias misioneras y de las administraciones colo
niales, las cuales cada vez menos pueden ignorar los impulsos y 
los fermentos de red en cion que en los propios cultos se expresan. 
No se trata de un sincretismo pasivo e incoherente, sino de una 
nueva plasmacion activa y creadora de ciertos elementos funda
mentales de la civilizacion occidental, por obra de las civilizacio
nes indigenas. 

Guiados por otros tantos profetas-mesias, los indigenas, poco 
a poco, han abandonado el trabajo, se han entregado, entre gran
des festejos, a esperar el anhelado regreso colectivo de los muer
tos, el exodo de los blancos, la venida de la riqueza, y la llegada 
de mercancias europeas, traidas por los muertos. Algunas muer
tes de blancos salpicaron en los primeros tiempos tales eferves
cencias mesianicas, pero despues, a medida que se instauraron 

231 



Buninia (= Boninia), un indfgena de la aldea Taututu de la tribu 
bin andere (= binandele) tuvo una vision en la que su padre di
funto volvfa a el, acompafiado por una legion de muertos con los 
que consumfa una comida de taro, y Ie impartia las prescripcio
nes para fun dar el nuevo culto, encaminado a obtener una buena 
produccion (4). 

Segun otra version Chinnery supo por el profeta en persona 
que habfa sido visitado y posefdo por el "espfritu del taro" 0 "es
piritu de los aliment os" (food-spirit) precisamente mientras se en
contraba en su huerto (5); finalmente, el profeta describio perso
nalmente a Williams (6) un suefio en el cual dos jovenes, repre
sentando a los "espfritus del taro", se Ie presentaban delante 
mientras se despertaba del estado de trance bajo el infiujo de la 
"posesion", y Ie llevaban manojos de tuberculos de taro; mas 
tarde, redoblando el tambor iniciaban la danza que constituia el 
nucleo del culto que deberfa fundar. Sean como quieran las cos as 
en la multiplicidad de versiones, concuerdan todas en atribuir al 
taro un papel de primer plano en el culto, y dejan ver como el 
espiritu de los muertos, directamente (el difunto padre que re
gresa con los demas muertos) 0 indirectamente (los jovenes del 
taro, el "espfritu del taro"), entran en el propio acto de fundacion 
del nuevo culto. Su caracterfstica consiste en el hecho de que, 
desde el fundador Boninia hasta el ultimo de sus seguidores, 
todos los adeptos participan en igual medida de una cualidad 

. especi al: caen en extasis, 0 mejor dicho, en un acceso de con
vulsiones epileptic as violentas, que es a un tiempo una condicion 
de trance. Tal condicion especial es intercomunicable, por 10 cual 
se verifica un estado de "poses ion colectiva". Los individuos mas 
sensibles y aptos para tales desconcertantes experiencias son reco
nocidos como "hombres del taro", 0 sea, posefdos por los "espi
ritus del taro", y ejercen una especie de autoridad sacerdotal en 
el cfrculo de los iniciados en el culto (7). El citado tipo de 
"posesion", con los correspondientes efectos paroxfsticos y con
vulsivos, establece un intimo vfnculo entre el culto del taro y otras 
manifestaciones culturales relativamente recientes en Melanesia, 
desde la "locura Vailala" de las tribus orokolo, en el distrito del 

(4) WILLUMS, 1928, pag. 12. Este es el relata dado textualmente 
por el profeta Buninia a H. Holland, de la mision angl1cana. Otras 
versiones de la vision las dio a Chinnery y a W1lliams, respectiva
mente. 

(5) CHINNERY, "Hibbert Journal", 1917, pag. 339. 
(6) WILLIAMS, 1928, pag. 13. 
(7) CHTNNERY, pags. 4;49-451; 'Williams, 1928, pags. 10-16 y 
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que el nueleo del "nuevo" ritual no era otra cosa que la nueva 
elaboracion de ritos festivos ya en usc, a los que se afiadio preci
samente el elemento profetico y el caracteristico histerismo co
lectivo. Efectivamente, el nuevo culto confla en que gracias a la 
ejecucion de los festejos kasamba la produccion sera abundante. 
"Mas fiestas se dan, mas taro se obtiene" (13), esta es la convic
cion de sus seguidores. El propio Williams considera evidente 
que el culto del taro ha absorbido las antiguas ceremonias reli
giosas; segun el, en efecto, "el culto del taro ha determinado la 
caducidad de las (antiguas) ceremonias, porque se ha superpuesto 
a elias" (14), y no hay antagonismo en la experiencia indigena 
entre las antiguas y las nuevas form as de celebracion (15). En re-I sum en, el culto del taro ha "suplantado las antiguas y mas elabo-

I radas ceremonias" (16). Es cierto, por consiguiente, ~ ~l culto 
del taro ha introducido algunos elementos, esto es, el ex aS1S, e1 
profetlsiiiOTa <lposeslon co ectiva" y eJ infiujo dominante del pro
~ta 0 de los "homBres del taro", tanto que el miclO y la ejecu-
cion ae1 n 0 kasamba ~enOen exelusivamente del cumplimiento 
de ciertas condiciones SI uicas individua es. Es necesario que el 
1Efrii6re del taro" entre en una caracteristica crisis convulsiva y 
estatica, . y solamente entonces se reallzani la fiesta kasamba, con 
las danzas, los cantos, las distribuciones de alimentos y los extasis 
colectivos. En tales condiciones es el individualismo del inspirado 
el que dicta la norma acerca del dia de la fiesta que, por 10 tanto, 
adquiere el caracter de "improvisacion" inspirada. Sin embargo, 
por otro lado, los festejos kasamba no pueden dejar de apoyarse, 
dado su caracter agrario, en el calendario, con su marcha cons
tante y fechas fijas. Si los festejos kasamba, tlpicamente agrarios 
en su objeto (of rend as vegetales, acumulacion y exhibicion de la 
cosecha, jubilo y cantos por el incremento del taro, danzas y ban-

1 quetes [17]), igualmente agrarios en su proposito que es la ferti
lid ad, tienen en la actualidad un caracter de improvisacion, en 
esto hay que reconocer el efecto de una nueva elaboracion reali
zada sobre un culto agrario mas anti guo, de conformidad con una 
~igencia individuaTIsta Y Erofetica sob~uesta. Le consta al 
propio Williams que algunos detalles tecniCOsen la ejecucion 
de los ritos, y el mismo nombre kasamba, son modificaciones de 
un ceremonial agrario mas antiguo, lIamado pona (18). Por 10 
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(13) WILLHMS, op. cit., pag. 98. 
(14) WILLIAMS, op. cit., pag. 97. 
(l.5) WILLIAMlS, op. cit., pags. 97-8. 
(16) WILLIAMS, op. cit., pag. 98. 
(17) WILLTMI'S, op. cit., pagEl. 39..41. 
(18) WILLIAMS, dp. cit., pag. 39. 



demas, la misma estructura del rito, el suefio del fundador Bu
ninia y la creencia en los "espiritus del taro" denuncian que nos 
encontramos frente a una nueva plasmacion de elementos cultu
rales e ideologicos de origen mucho mas lejano. Si en la con
ciencia del fundador el "culto del taro" nacio encaminado a apla
car a los espiritus del taro (19), en la conciencia de los indigenas 
sin embargo esta dirigido a aplacar los espiritus de los muer
tos (20), a los que relacionan con la produccion de taro. El culto 
del taro es, en resumidas cuentas, un desarrollo especial del culto 
de los muertos y se funda en un substrato de creencias segun las 
cuales los muertos regresan periodicamente y son apia cad os me
diante of rend as (21). Los elementos esenciales de tal substrato se 
transparentan perfectamente en la actualidad. La "reform a reli
giosa" de Buninia consiste en la sustitucion de los tradicionales 
espiritus de los muertos por los espiritus del taro, y esto como 
fruto de la inspiracion 0 vision recibida por el, mientras que en 
su accion profetica y reformadora existen claros vinculos con 
ciertas nuevas exigencias economico-sociales, fundamento de aquel 
mesianismo y de aquel contenido claramente "milenario" propio 
de su movimiento religioso y comun a tantos otros movimien
tos del genero. Cualesquiera que sean las causas inmediatas del r 
nacimiento del culto del taro, est an indudablemente en relacion 
con una demostrada "inadecuacion" del antiguo ritual tradicional 
frente a las exigencias vitales de la comunidad. En una palabra, 
o por crisis de escasez 0 por nueva experiencia de la cultura de 
los blancos, la tradicion cultural Ie parecio a Buninia insuficiente, 
y fundo un nuevo culto. Esta es la razon por la que el nuevo 
culto suplanto al anti guo. 

La profundidad con que el nuevo culto hundia sus rakes en 
la anterior religion agraria de los muertos resulta tambien evi
dente por el insistente motivo - que resuena en las declaraciones 
de los fund adores (entre los cuales se halla Yaviripa, el mas di
recto discipulo de Buninia), asi como de los fieles - de que los 
presuntos espiritus del taro, que visit an a los "hombres del taro", 
son precisamente "espiritus de los muertos" y que incluso los que 
Buninia denomina "espiritus del taro" sedan en realidad espiritus 

(19) WILLIAMS, op. cit., pag. 9. 
(20) WILLIAMS, op. Cit., pag. 27; WILLIAMS, Orokatva Society, Ox

ford, 1930, pag. 266. 
(21) La religion orokaiva - segun Williams- esta centraJizada 

en torno a la oreencia en los espiritu6 de los muertos, y la finalidad 
e:sencial de todo el ritual es prec1samente la de aplacar a tales espi
ntus (WILLIIAMS, Grokaiva Society, 1930, pags. 279, 285-6, 287). Para 
el complejo religioso del "regreso colectlvo de los muertos" en Mela
nesia, v. LANTERNARI, 1959 (2), pags. 93-137, 411. 
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de los muertos (22). Por 10 demas, la creencia esencial en los 
muertos que regresan, portadores de dicha y prosperi dad, libera
dores de la miseria, constituye el fundamento de todos los mo
vimientos religiosos renovadores y profeticos de los que se ha 
hablado. La creencia fundamental de "locura de los Vailala" 
era precisamente el regreso de los muertos, que se configuraban en 
la lIegada de un buque de blanc os europeos, portador de bienes 
y de felicidad (23). El motivo del navio europeo que desembar
cad. mercancias y riquezas para distribuir a los indigenas, y que 
abrira una nueva era de prosperi dad y bienestar, aboliendo la es-

\ 
clavitud moral y psiquica frente a los blancos, figura en la base 
de aquel amplio y difundido complejo de movimientos modernos 
de Melanesia que constituyen el "culto de las mercancias" 0 

Cargo-Cult. EI culto de las mercancias, asi como el mismo culto 
del taro y las demas formas religiosas citadas, son el producto in-
di ena de largas com Ie"as ex eriencias de contactos con los 
europeos. Hayen elIos una doble y paralela reaccion local contra 
Iii propaganda misionera por un lado - con su predicacion de la 
obra profetica y redentora de Cristo, con sus visiones apocalipticas 
y la espera de una nueva era 0 reino, que es fin y conclusion 
de las miserias terrenas - y, por el otro lado, contra la creciente 
importacion de la cultura material europea. Hay que observar al 
respecto que el caracter industrial de los productos europeos es
capa necesariamente a los indigenas, puesto que, en efecto, no yen 
el proceso productivo. Viendolos por 10 tanto desembarcar de 
los barcos, yen en ellos prodigiosos tesoros creados milagrosa
mente, y los atribuyen a un mundo irreal con e1 que los blancos 
deben estar en relacion. Por esto las mercancias proceden, segun 
eUos, del rei no de los muertos y los propios muertos, blancos 
fantasmas, se configuran en los portadores europeos de tanta abun
dancia (24). 

Asi, el culto del taro, encuentra su puesto natural, aunque los 
motivos de su nacimiento ' pueden ser de origen endogeno y no 
necesariamente vinculados con la Uegada de los blancos, en el 
frondoso fiorecimiento de cult os profeticos que en las ultimas 
decadas, y con crecida intensidad en estos afios posteriores a la 
guerra, ban abierto un nuevo gran capitulo en la historia cul-

(22) WILLIAMS, 19,2a, pag. 30; WILLIAMS, 1930, pag. 282 . 
(23l WILLIAMS, 1934, pags. 372, 373 slgs. 
(24 En Melanesia los muertos son configurados como blancos: 

el blanco de la al'Clilla es el color con el que se titien las viudas de 
luto, y los blancos son denominados "hombres de arc111a" (claymen) 
por su semeJanza con el color del luto (A:. DUPEY&AT, Festive Papua, 
LondrQS, 1955, pS.g . 14). 
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tural de Melanesia (25). Que una fiesta de la epoca de la recolec
cion - el afio nuevo - fuese la base del culto del taro es una 
idea que no carece de fundamento. Incluso en la actualidad, es
tando en vigor la nueva religion profetica, la recoleccion es feste
jada entre los orokaivas en una atmosfera de solemnidad reli
giosa (26) que encuentra su razon de ser en su mismo objeto y en 
el final del ciclo agrario, mientras todo ensamblaje con el culto 
profetico sigue siendo totalmente accesorio. Asi pues, parece ra
cionalmente posible concluir que el culto del taro se funda en una 
anterior festividad agraria de afio nuevo, configurandose en el 
regreso anual de los muertos. Pero Buninia, adaptando a las ex
periencias paganas la experiencia indirecta de un Reino cristiano ) 
predicado por los misioneros (27), transfirio el contenido religioso 
de un Afio Nuevo originariamente anual a un plano mas amplio, 
quitandole el vinculo estacional. El culto del taro sirve para inau
gurar la era de la abundancia, mediante ritos que no son rigida
mente periodicos ni estacionales y en esto estriba su ruptura conI 
la tradicion. Es necesaria la guia de un profeta-mesias para reali-

(25) La bibl10grafia sobre el culto de las mercancias (Cargo
cult) es cad~ dia mas extensa, como consecuencia de la creoiente 
difusion, en los 1lltimos afros, de los movimientos en cuestion. Los 
problemas relativos al nacimiento y a la difusion de estos cultos son 
numerosos y de ' varias clases: ademas del analisis de las estructuras 
religiosas paganas tradicionales dentro de los cultos modernos - que 
aqui nos interesa sobre toao-- existe un complejo problema de po
Utica cultuml de la Iglesia para con los indigenas. Hay ademas un 
problema de politica administrativa, que es objeto de especial in
teres POl' parte de los estudiosos britanicos 0 americanos (vease mas 
adelante, notas). Para una amplia bibliografia sobre los multiples 
aspectos del fenomeno, hasta el afro 1.951, es valida la coleccion de 
IDA LEESSON, Sydney, 1952. Los trabajos de conjunto que aqui mere
cen ser subrayados son: F. R . LEHMANN, 1935, pags. 261 sigs.; G. 
ECKERT, 1937, pags. 135-140; G. ECKERT, 1940, XXIII, I, pags. 26-41; 
G. HZELTXER, 1941, pags. 181-219; C. S. BELSHAW, 1950, pags. 116-125; 
T. BODROGIL, 1951, 1-4, pags. 2.59-290; A. LOMMEL, 1953, I, pags. 17-63; 
J GUIART, 1951, pags, 227-229; LANTERNARI, 1956; INGLIS, 1957; STAN
NER, 1958. E'xposiciones de las mas recientes manifestaciones de "Car
go-Cult» se encuentran en: K. O. L. BURRIDGE, 1954, 241-254 (rela
tiva al dlstrito de Madang. N. Guinea. sept.); R. M. BERNDT, "Oceania", 
XXIII (1952), 1. pags. 110--65; (1952), 2,pags. 137-158; (1953), 3, 
pags. 202-234; R. M. BERNDT, "Oceania), XXIV (1954), 3, pags. 190-228; 
4 pags. 255-274; C. S. BELSHAW, "Oceania" (1951), 1, pags. 4, sigs.; 
F. C. KAMMA, Messianic movements in western New Guinea, "Inter
nat. Eevlew of Misstons", Londres (1952) 41, pags. 148-160; A. P . 
ELKIN, Social Ant:hropology in Melanesia, 1953, pags. 90, 99 slgs., 
101; P. LAWRENCE, 1954, I, pags. 1-20 (dlstrito de Madang, N. Guinea 
sept.). El mas completo y mejor trabajo de conjunto sobre el Cargo
Cult melaneslco es el hermoso volumen de WORSLEY, 1957. 

(26) WILLIAMS, Orokaiva magic, p·ag. 37. 
(27) POl' 10 que respecta a la politica rellglosa de las mlslones 

para eon los Indigenas cf. Rev. A. DUPEYRAT, Papouasie: histoire de 
la Mtssion (1885-1935) , Paris, 1935; F. E'. WILLIAMS, Mission influen
ce in the Keveri at S. E. Papua, "Oceania" (1944), 2, pags. 89 slgs .. 
L. H. HOGBIN, Native Chft3tianity in a N. Guinea vtllage, "Oceania" 
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zar el intento, puesto que solamente la indeterminada variabilidad 
de su inspiracion puede sustituir con eficacia el exacto ritmo de 
los trabajos y de los descansos de las labores campesinas, antes 
preordenado en el culto antiguo. La experiencia, que constituye 
el substrato del culto del taro, es la de un "gran ano" (28), de una 
era que tiene que realizarse todas las veces que- se efectue un 
festejo kasamba. En esto reside la valorizacion en plano mesia
nico y cosmico de la antigua experiencia del Aiio Nuevo indige
na (29). El evidente sincretismo de este culto es comun a las mul
tiples manifestaciones de culto de las mercandas en Melanesia, 
con la diferencia que, mientras eI producto agricola indigena 
sigue todavia en eI centro del profetismo orokaiva, en las otras y 
mas modern as manifestaciones religiosas de dicho tipo est a su
plantado por las mercandas europeas. Los muertos ya no traer an 
a los indigenas tubCrculos y frutos vegetales, sino en lugar de 
elIos y por acci6n de las mas recientes experiencias culturales, 
traeran hachas y cuchillos de acero, tel as y vestidos, carne y ta
baco en latas, paquetes de arroz, fusiles y mas cosas todavia (30). 
Con la lIegada de las mercandas traidas por el mitico buque de 
los muertos (es decir, de los europeos), se iniciara la nueva era, se 
realizara el Reino cristiano sincretisticamente revivido por los na-

I tivos en la forma que Ie es dada por sus complejas exigencias de 
alimentos, mercandas y libertad. Otras veces, los profetas del 
nuevo culto ensenan, contrariamente, la necesidad de destruir todas 
las mercandas y la moneda de los europeos, de volver a las cos
tumbres y a los trabajos tradicionales, restableciendo los ritos re
ligiosos ahogados por la acci6n de los misioneros y tambien esta 
es una manera - opuesta en las tecnicas mas que en la sustan
cia - de fundar religiosamente una era de desahogo y bienestar. 
El contenJaO lrre en Ista - llamado Improplamen e por otros "na
cionalista" - es una de las notas dominantes de todos los cult os 
modernos, cualquiera que sea la doctrina profetica particular. 
Basta aqui referir 10 que Elkin hace observar, acerca de los mo
vimientos profeticos de Melanesia en general. Elkin dice que un 
profundo anal isis del valor de estos movimientos result a muy lejos 
de ser alentador para los administradores, puesto que esta desti-

(1947), 1. pags. 1, sigs.; A. P . ELKIN, Social anthropology in Mela
nesia, 1953, pags. 6-10. 

(28) EI mito del "gran afio", en la historia de las religiones an
tiguas ha sido ampl1amente tratado: cf. M. ELIADE, Le my the de 
l'eternel retour, Paris, 1940, pags. 83-136. V . tambien LANTERNARI, 
1959 (2). 

(29) Para el Afio Nuevo religioso en Melanesia, cf. LANTERNARI, 
1959 (2), page. 93-138. Para las relaciones entre el Afio Nuevo me
lonesio y lcs cultos profeticos. ibidem., pags. 137-8. 

(30) LAWRENCE, 1954, pag. 1. 

240 



nado a poner a la luz la conci~ncia cada vez mas despierta de las 
comunidades indigenas, su des eo de autogobernarse, mientras que 
hoy la administracion britanica ha hecho propia la politica del 
"dejar en paz a los perros que duermen" (31). 

He aqui, para salir de 10 generico, algun ejemplo de movi- \ 
mientos religiosos de este tipo. En Buka, en las islas Salomon, 
aparecio en los alios 1931-32 un culto de las mercancias, cuyos 
profetas predicaban un inminente diluvio - que destruiria a los 
hombres blancos - seguido de la llegada de un barco cargado 
de toda clase de bienes. La gente de Buka tenia que preparar un 
adecuado almacen para recibir las mercancias esperadas y recha
zar toda resistencia por parte de la policia colonial. El barco lle
gada cuando los indigenas hubiesen terminado las reservas de 
viveres. Por 10 tanto, en espera del prodigioso acontecimiento, se 
abandonaron los trabajos agricolas . Los jefes del movimiento 
fueron detenidos, pero el movimiento continuo (32). 

En e1 movimiento se descubren claramente unidos el motivo 
mitico del final de los blancos - representantes de una epoca de 
sumision - y el otro tema del inicio de una era caracterizada 
por una incalculable abundancia de bienes. En e1 alio 1934 la agi
tacion se repitio en la misma localidad, bajo la infiuencia de un 
nuevo profeta, Sanop, que predicaba acontecimientos semejantes, 
e indujo a destruir las piaras de cerdos, adem as de abandonar los 
campos, en la espera mesianica. Sanop se presentaba como inspi
rado por el profeta Pako, su antecesor, que, segun decia, se Ie 
habia aparecido. Segun el, a la llegada del barco los muertos 
regresarian entre los vivos y, por 10 tanto, los indigenas se dedi
caban a hacer of rend as a las tumbas de los antepasados. Tambien 
Sanop fue detenido (33). 

(31) /I.. P. ELKIN, 1958, pags. 154-5. Para este aspecto del proble
ma vease t ambien: GUIART, "Oceania" (1951). pags. 81-90; BELSHAW, 
J.950, pags. 116-25; POIRIER, 1949; ROSENSTLEL, 1954; HOGBIN, 1939, 
pags. 125-39 ; BODROGI, 1951 pags. 259-90; este autor especialmente 
afronta en su totalidad eE problema del colonialismo y de la reno
vacion de la consciencia polltica de los indigenas, fuera de todo pre
juicio 0 in teres administrativo-politico, que algunas veces inclina 
de hecho la pura consideraci6n clentifica de los fen6menos en cues
t ion; como ejem plo de aberraciones de tal clase t6mese el ensayo de 
S. H. ROBERTS, Population probl ems at tl/,e Pacific, Londres, 1927. en 
donde el autor parte del convencimiento de una "corrupci6n innata 
en la raza polinesia", de una "crueldad de los primitivos", de "ten
dencias or iginarias hacia toda clase de torpezas" (pags. 28-32, 58-62) , 
y cree justificar asi - a su manera- el fen6meno de la despoblac16n 
ind igena. qu e t an ta parte tiene en la determinaci6n de las crisis 
psiquiCas que originun los movimientos de liberaci6n religiosa. 

(32) "Report of the Council of the League of Nations on the 
Administration of t he T erritory of N. Guinea", Camberra, 1933-4, 
1934-5; ECKERT, 1937 (1938) . pags . 138-9 . 

(33) ECKERT, 1937, pag. 138. 
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En Tanna, en las Nuevas Hebridas, en el ano 1940 el profeta 
Manequevi, que se decia representante de un espiritu sobrenatural 
de seudonimo John Frum, hizo numeros08 proselitos predicando 
la inminente transformacion de la isla y de las condiciones de 
vida de sus habitantes. Reinarian entre ellos eterna juventud y 
abundancia, pero esto se realizaria despues de la expulsion de los 
europeos, y de que toda la moneda importada por ellos, hasta el 
ultimo penique, hubiese sido destruida 0 restituida a sus introduc
tores. Los indigenas deberian restablecer las ceremonias, las dan
zas, la poliginia, el empleo de la kava, que los misioneros pres
biter ian os habian abolido. Se sucedieron varios profetas del mismo 
culto, posteriormente detenidos 0 recluidos en el manicomio. 
Uno de estos fue confinado en Malekula, pero el prisionero con
siguio hacer proselitos entre sus habitantes. El culto John Frum 
tuvo varias repeticiones, desde 1941 a 1943, en el ano 1947, y 
en 1952 estaba todavia tan extendido por todas las islas del grupo, 
Ambrym, Paama, Epi y Pentecostes, que la policia administra
tiva, cambiando de polltica, se decidio a poner en libertad a los 
jefes prisioneros (34). Entre las consecuencias del movimiento hay 
que enumerar la desercion, por parte de los indigenas, de la igle
sia presbiteriana y la vuelta a la vida pagana, antes forzosamente 
ahogada por los misioneros, los cuales sin embargo no supieron 
tomar las medidas necesarias para proporcionar las bases adecua
das para una posible rcnovacion cultural y estructural de la so-I ciedad. La profecia anunciaba que John Frum, el espiritu sobre
natural, vend ria finalmente entre los hombres, portador - en per
sona - de una edad del oro en la cual, sin esfuerzo, todos los 
bienes materiales estarian a dis posicion de los indigenas, mientras 
que los blancos desaparecerian por completo. Aparte del signi-
.ficado de rebelion contra las especu~iones mercantilistas realiza
d~or los 6lancos a expensas de los indigenas, especial mente en 
el disIrute y en a pTepaTacioncIela copra (35) - reoeliOn que se 
refieja en e rilotivo -mffico de la aoolici6n de la moneda euro
pea -, y aparte tambien de la manifiesta hostilidad contra la 
incomprension de la iglesia presbiteriana para con los problemas 
vitales de la vida indigena (36), el movimiento expresa una vez 

(34) GUIART, "OceanIa", XXII, 3 (1952), pags. 165-17'7; "OceanIa" 
(1952, 2, pags. 81-90); R . P. Patrick O'REILL'Y, Prophetisme aux Nou
velles Hebrides : Ze Mouvement Jon/rum iL Tanna (1940-1947), "La 
Monde non Chretien", N . S. 1949, pags. 192-208; J. POIRIER, 1949. 

(35) GUIART, "Oceania", XXII, 3 (1952), pag. 174. 
(36) Los misioneros presbiterianos, partiendo de la convIccI6n 

de una inferioridad innata de los indigenas, descuidaban sus reales 
necesidades culturales, insistiendo y recordandoles sistematicamente 
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mas el mito de renovaci6n regenerador al final de una epoca y la 
llegada de bienes imprevistos, traidos por un "espmtu" que se 
presentani entre los hombres. En el se aprecia el tema mitico de 
la palingenesia anual del calendario de la civilizaci6n melanesia, 
fuera aun de todo influjo cristiano. 

Mientras que en la profecia de John Frum un ser de natu
raleza personal ha ocupado el lugar de los muertos que regresan 
a final de ano, el profeta Tokerau, de Milne Bay (Massim, Nueva 
Guinea), habia anunciado en el ano 1893 el autentico "Ano Nue
vo" y la verdadera "fiesta de los muertos" de una era cosmica, 
renovadora de la civilizaci6n ab imo. EI mensaje de Tokerau 
contenia el anuncio de un terrorifico cataclismo - erupciones 
voicanicas, terremotos e inundaciones - que produciria la muerte 
del que no siguiera el credo profetico, pero, inmediatamente des
pues, un cambio de viento traeria de nuevo - del sudeste - el 
buen tiempo, y los huertos pronto se llenarian de name y de taro, 
los arboles se cargarian de fruta y, a bordo de un barco, llegarian 
los espiritus de los muertos para visitar a sus descendientes, con 
cuya llegada se iniciaria la era de la abundancia (37). La regia 
que deb ian seguir los fieles era la de rechazar la utilizaei6n de 
cualquier objeto de producci6n europea. El nuevo mito mesia
nico plasma de nuevo, dentro de un marco apocaliptieo de mera 
influeneia eristiana, la pagana fiesta agraria de final de ano. 
Sus motivos mas tipieos - el inieio de la estaeion seea con vien- \ 
tos del sudeste, la eoseeha de los huertos, el regreso de los e~Pi- 1 
ritus y la llegada de la abundaneia - , se renuevan todos en un 
mito sineretistieo que permite descubrir claramente sus origenes I 
soeiales y agrarios. 

El motivo de los muertos que regresan en el gran dia de la 
renovaeion del mundo, portadores de toda clase de bienes, reapa
reee en el centro del mensaje llevado por los profetas Wageba, 
Anu y Sagaukus, de Sabai (estrecho de Torres), en el ano 1914, 
conocidos eorrientemente como los "generales". Ordenaron a sus 
seguidores que disminuyeran el trabajo de los huertos y que se 

la un!ca obligao!6n de "i rezar, rezar, rezar; y cantar, cantar, cano l 
tar!" (GUIART, oP. cit ., pag. 172). La motivaci6n subyacente del ma
vimiento consiste, segun Gu!art, en un deseo de educaci6n; los In
digenas no podian aprender nada de las misiones que elevara el n!vel l 
de su vida econ6mica (lac. cit.). El problema de una necesar!a y gra
dual educaci6n mediante estud!o practico de los procesos mentales 
de causal1dad propios de la c!v1l1zaci6n modetna es entrevisto par 
Annette RosentieJ (Long-term pLanning ... , "Human Organization" 
(1954), 2, pags. 5-10. 

(37) CHINNERY HADDON, 1917, pags. 458-460; "Annual Report of 
British N. Guinea" (1893-94) ; C. W. ABEL, Lite in N. Guinea, Lon
dres, pags. 104-114. 

243 



trasladaran junto al cementerio para rogar a los muertos, posee
dores de todo bien, para que regresaran y los abastecieran. Un dia, 
un gran barco apareceria en la playa de la isla, cargado de es
piritus de muertos, portadores de dinero, vestidos, barina, bachas, 
cucbillos y de todos aquellos bienes que - segun la doctrina de 
los prof etas - originariamente pertenecian en igual medida a in
digenas y europeos, pero que estos ultimos, abusivamente, habian 
sustraido a los indigenas. Entonces se iniciaria la era de la jus
ticia y de la igualdad (38). 

Tambien eran esperados los espiritus de los difuntos por el 
movimiento de la "locura" de los Vail ala porque estos, encarna
dos en los blanc os, llegando en un barco 0 - segun otra ver
sion - en un aeroplano, traerian gran cantidad de productos 
europeos. La gente debia abstenerse de trabajar, preparando una 
gran fiesta y acumulando gran can tid ad de of rend as de frutos 
vegetales para los espiritus, ya que estos consumirian dichas ofren
das, preparadas sobre plataformas especiales. Los propios profetas 
del culto habian sacado inspiracion de los espiritus y ensenaban 
la abolicion de todos los ritos y objetos sagrados tradiciona
les (39). Pero examinando bien esta espera de la mitica llegada· 
de los muertos, con el correspondiente tabu del trabajo, la of rend a 
sobre plataformas, la comida de los espiritus y la gran fiesta, se 
descubren cuan arraigados seguian en realidad los reformadores 
- contra la aparente iconoclastia - en la tradicion cultural an
terior con sus mas destacados caracteres. Todos los elementos 
rituales cit ados pertenecen originariamente a la gran fiesta agraria 
de Ano Nuevo (40), que encontraba en su doctrina una nueva va
lorizacion. Tampoco se puede decir que el nexo entre la antigua 
experiencia religiosa del regreso de los muertos "en mas a" y las 
recientes expectativas meshinicas sea tan solo ocasional. Las ana
logias visibles entre las dos form as de religion no afectan sola
mente a elementos margin ales 0 accesorios. EI propio nucleo de 
ambas formaciones religiosas - una antigua y la otra moderna -
ha seguido integro y, en resumen, ha pasado sin variacion de una 
a otra. EI movimiento de los Vailala ha infiuido profundamente 
en la ideologia de las tribus orokolos, y aunque los promotores 
de sus primeras fases hace tiempo que han muerto, una idea 
vuelve con insistencia y, aparece repetidas veces, entre las mismas 
tribus, incluso en tiempos recientes: la idea de una llegada en 
masa de los muertos, a la orilla del mar. En el ano 1936 la costa 

2H 

(38) CHINNERy-HADDON, 1917, pags. ,460-463. 
(30) WILLIAMS, 1934, pags. 370 sigs.; MAIR, 1948, pag. 64. 
(40) LANTERNARI, 1959 (2), pags. 93-137, 443-44. 



fue empavesada con banderas festivas en la zona de Arihava, por
que corri6 la voz de que los muertos estaban a punto de lIegar. 
Son - como hace observar Williams -los rescoldos de una llama 
que a veces parece apagada, pero que solamente esta adormeci
da, y se aviva a intervalos, incluso en las tribus que fueron sordas 
al anti guo movimiento (41). 

El diluvio y el regreso de los muertos constituyen el contenido I 
del mensaje enunciado por Ronovuro, profeta del Espiritu Santo 
(Nuevas Hebridas) en el ano 1923. Los muertos ten ian que lIegar 
a la isla en un buque cargado de arroz y otras mercancias, pero 
como qui era que los europeos obstaculizaban - segun el profe-
ta - la lIegada de los muertos, los habitantes bajo la direcci6n 
del jefe religioso se sublevaron al grito de "jSanto a los Santoa
nos!" y fue elegida una victim a entre los europeos en la persona 
del plantador Clapcott que result6 muerto en la sublevaci6n (42). 
Pero en Espiritu Santo las raices del culto profetico eran profun
das. En el ano 1908 ya se produjo alll la primera muerte (de 
Graig); e1 movimiento fue continuado en 1937 y revivi6 de nuevo 
en e1 lIamado "culto nudist a" en el ano 1947, constituyendo 
siempre el tema centralia espera de un barco portador de bie
nes (43). En la ca6tica, il6gica e incluso tragic a conduct a de los 
indigenas, algun estudioso ha sabido entrever la senal de un pro
blema amplio e inmanente, que no se resuelve con el castigo 0 con 
la represi6n de actos determinados y menos con una simplista 
lamentaci6n, sino que impone una justificaci6n hist6rico-cultural, 
sobre la que basar la acci6n de una polltica cultural acertada. 
R. R. Marett ofrece al respecto un notable ejemplo de conoci
miento cientlfico, que merece ser tomado en consideraci6n. Los 
cultos religiosos de liberaci6n constituyen, segun Marett, "un sl!;. 
ludable sintoma de vitalidad en gentes que, por 10 genera( estan I 
~r totamentebajo el tedio de la vida, bajo
et peso de un exceSl~U tt abaj"trylte a a ta de consuela que se I 
CIen an e Westra tlomi:naci6n" (44). A. Lommel, recientemente, 
en un e nsayo que figura entre los mas completos y ricos en ref'le
xi6n y perspicacia de toda la literatura de los cultos profeticos, ha 
indicado con mucha exactitud e1 significado renovador de estos 
cultos, viendo en elIos una senal de fermentaci6n vital que - ana
diremos nosotros - es digno de la maxima consideraci6n por 

(41) E. F. WILLIAMS, :Drama ot Orokolo, Oxford, 1940, pags. 123-4 . 
(42) Rev. E. RAFF, Appendix, en F. E. WILLIAMS, Orokaiva magic, 

pag .. 100. 
(43) GUYART, 1951, pags. 227-8; ID., Espiritu Santo (Nouvelles 

Hebrides), Paris, 1958, pags, 197-219. 
(44) R. R. MAI;ETT, Introducc. a WILLIAMS, 1928, pags. XI. 
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parte de una civilizacion humanista y democratica como pretende 
ser la occidental. "Los hombres querian vivir como habian vi
vi do sus antepasados. Ahora esta idea ya ha sido abandonada. 
El nuevo modelo esta constituido por los «blancos» y por esto 
los indigenas pretenden vivir como viven los blancos, pero sin 
ellos" (45). "La mirada - sigue siendo Lommel el que escribe
ya no esta dirigida hacia el pasado, sino hacia el presente. Es un 
mundo menor el que qui ere aduenarse de un mayor mundo de I ideas" (46). Me parece que solamente hay que hacer una enmien
da al comentario de Lommel: la mirada de los aborigenes em
pieza a estar dirigida francamente hacia el futuro. 

Sobre la importancia y la complejidad de los problemas po
lltico-administrativos conexos con los cultos de liberacion en 
Melanesia basta con 10 que hemos dicho. No es de nuestra in
cumbencia el examinar mas profundamente tales problemas. 

Ya hemos visto que uno de los rasgos mas caracteristicos de 
los nuevos cultos profeticos es el tabu del trabajo, elevado a una 
suprema significacion cosmica. Solamente absteniendose de tra
J:iajar los fiuertos, vendnl a gran era, con sus inmensos beneficios 
para todos. Y, mutatis mutandis, con solo abstenerse de trabajar 
en el mes 0 periodo de la fiesta de Ano Nuevo, el ano que se 
inicia traera consigo una abundante produccion (47). Otro ele
menta de Ano Nuevo proyectado en perspectiva cosmica en el 
mito de la era del oro, es - junto con el tabu del trabajo -la 
cosecha de los huertos. Lo hemos visto como elemento central en 
la doctrina del profeta de Milne Bay y 10 volvemos a encontrar 
ahora en el culto profetico de una localidad imprecisa de Mela
nesia (referido por el Anthropological Report como del ano 1933-
34 [48]). Tras un periodo prolongado de tinieblas y violentos 
terremotos, llegaria, como revela la profecia en cuestion, un barco 
cargado de latas de alimentos; al propio tiempo, los huertos pro
ducirian una enorme cosecha, y los habitantes celebrarian la lle
gada con un gran festejo y un banquete colectivo. 

El tema del mitico regreso de los muertos, al final de la era 
actual y al inicio de una era de abundancia, constituye el nueleo 
de la pro feci a anunciada por el profeta Marafi, el cual actuo en 
el ana 1933 en la region de Ega, Lehron e Indania (Markham 
Valley, golfo de Huon, Nueva Guinea ex alemana). Este profeta, 
que decia estar en relacion can Satanas, del que habia recibido 

(45) Lm.1MEL, 1953, pag. 57. 
(46) LOMMEL, op. cit., pags. 57-58. 
(47) LANTERNARI, 1959 (2), pags. 51.-63 
(48) ECKERT, 1937, p(tg. 139 . 



su poder, fue a visitar, segtm sus relatos, el reino de los muertos, 
y por ell os se entero de su inminente regreso entre los vivos, al 
dia siguiente de un catac1ismo del que solamente escaparian los 
seguidores del propio profeta. Los muertos traer ian a los hombres 
arroz, carne y otras cosas. A partir de entonces ya no habria nin
guna necesidad de cultivar la tierra. Mientras tanto, para seguir 
el credo profetico, era necesario abandonar el trabajo organizado 
por los europeos en las plantaciones y en las minas. Marafi fue 
detenido (49). Su mensaje revela la fusion de las antiguas expe
riencias y de los motivos miticos tradicionales - regreso perio
dico de los muertos, llegada de alimentos (50), viaje del mago al 
reino de los difuntos - con los tern as polemic os de la predicacion 
misionera como el tema de Satamis y de la inspiracion diabolica, 
asi como de la resurreccion de los muertos unido con el de un 
apocallptico catac1ismo universal. Merece la pena subrayar como 
ciertos temas de la propaganda religiosa cristiana encontraban 
un terreno extraordinariamente propicio para su difusion en 
virtud de otros temas religiosos tipicamente tradicionales y pa
ganos, aparentemente semejantes en la forma, pero de valor y 
funcion c1aramente distintos. El primero de entre ellos es el antes 
citado tema del regreso de los muertos, nuc1eo de la experiencia 
religiosa pagana de una fiesta agraria anual. 

Tambien entre los mekeos (cabo Possession, Nueva Guinea, 
golfo de Papuasia) se difundi6 recientemente un culto profe
tico (1942) por obra de una mujer, Filo, que por una inspiracion \ 
recibida durante el sueiio predico con gran exito la llegada de un 
barco pilotado por los muertos lleno de las mercancias y los ali
mentos que hasta entonces los blancos habian sustraido abusiva
mente a los indigenas. Fenomenos de posesion colectiva acom
paiiaron la espera mesianica de la multitud (51). 

Pero el tema del barco que trae a la tierra a los muertos, tema 
que ahora ya hemos reconocido como el mas significativo al ob
jeto del analisis historico-cultural retrospectivo de estos cultos 
melanesicos, es comun a otros cultos particulares. Los marindanim 
de Nueva Guinea Holandesa meridional, al ver aparecer los 

(49) ECKERT, 1940, pag. 29. 
(50) Resulta evidente que las arrnas traidas por los rnuertos re

presentan el elernento politico y revolucionario de la profecia de 
MaraH, sincretisticarnente afiadido al tern a criginariarnente agrario 
y religioso de la recolecci6n, rnientras que el arroz, las carnes y las 
dernas rnercanClas representan la aportaci6n de la ahora ya decisiva 
experiencia de contacto con los blancos, en una sociedad que en sus 
ongenes conoeia solarnente la experienola de una producc16n anual 
de los huerto~. 

(51) BELSHAW, 1951, pag!!. 5-8. 
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barcos de la fiota real holandesa, crelan que se trataba de barcos 
llegados del pais de los muertos para recoger nueces de coco (52). 
El regreso de los muertos portadores de alimentos y riquezas era 
esperado en el ano 1933 por Upikno, profeta de Gitua (Finsch
haven, Nueva Guinea) y por sus seguidores. Con los muertos 
llegaria para los vivos una vida de duracion inextinguible (53). 
EI profeta de Elap-Solop (distrito de Finschhaven), ano 1935, 
deda estar en comunicacion con los muertos y prometla a sus se
guidores riqueza y bienestar (54). En los anos 1937-38 un profeta, 
Mambu, anunciaba a los indlgenas del distrito de Bogia (Nueva 
Guinea) la Uegada de los muertos y el cambio radical de las con
diciones de vida. Los blanc os hablan disfrutado hasta entonces 
de la obra de los indlgenas. Ahora vendrla la resaca. Los muertos, 
que habitaban en el volcan Manam, y aliados de los indig~nas 
en la obra de redencion, hablan fabricado, en las lejanas tierras 
de los blancos y asumiendo su aspecto, las mercancias, y, poco 
apoc2, lasnablan reumdo y las envlaoan por barco a Nueva-GUl

.. nea ara los indi enas. A su lIegada, los blancos quitaban la 
verdadera y exact a direccion, sustituyendola por la propia. EI abu
so perpetrado por los blanc os serla desenmascarado porque los 
muertos hablan reunido in gentes cantidades de mercandas dentro 
de su residencia volcanic a y en su proximo viaje se 10 entregarlan 
to do a los nativos. La ensenanza va dirigida ademas de contra los 
blancos, contra los plantadores, el gobierno y las misiones (55). 
Los temas politico-sociales estan aqul igualmente entrelazados con 
los temas mltico-religiosos, hasta formar una unidad, porque el 
mito y la religion no expresan otra cos a que las necesidades vita-
les de la sociedad. . 

La importancia con que el culto tradicional de los muertos ha 
infiuido en el nuevo culto de las mercandas europe as, se puede 
apreciar tambien en ciertos casos muy recientes registrados por 
Raymond Firth en Tikopia, en las Salomon, donde hay una 
civilizacion claramente polinesia. EI notable grado de integra
cion cultural vigente en Tikopia no ha sido un elemento inhibi
tivo respecto al florecimiento de movimientos y posturas del tipo 
de los Cargo-Cult, 10 cual es demostrado por 10 siguiente: en el 
ano 1952, los habitantes de Tikopia manifestaron a Firth el con
fuso sentimiento de espera que los agitaba e inquietaba. "Sabian" 
que uno de los suyos, un tal Pa-fenumera, muerto had a varios 
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(52) N. NEVERMANN, cltado en: G. ECKERT, 1937, psg. 139. 
(53) ECKERT, 1940, pag. 31. 
(54) ECKERT, 1940, psg. 30. 
(55) HOLTKER, 1941, pags. 186-191. 



anos, pronto enviarfa un cargamento de mercancfas que llegarfan 
por mar. Pa-fenumera habfa tenido en vida relaciones con los 
blancos y de estos ultimos habfa obtenido las mercancfas que ex
pedirfa a sus compatriotas. Las "mercancfas de Pa-fenumera" 
eran esperadas con ansia. Se trata de un incipiente y autentico 
culto de las mercancfas (56), con su nota caracterfstica del vfnculo 
con la escatologia tradicional. 

Otra ocasion fue la que ofrecio una noticia radiofonica, cap
tada por algun indigena en la radio de la mision. Anunciaba una r 
inminente tempestad en el mar de las Salomon. La reaccion fue 
una apocalfptica espera del fin del mundo y los indfgenas se apre
suraron a recoger grandes cantidades de productos de los campos 
con la fin ali dad de preparar una gran fiesta antes del fin del 
mundo (57). Nuevamente vemos aparecer el tema de la gran 
fiesta, proyectado en un suceso catastrofico 0 regenerador del \ 
mundo: es el tema de la fiesta de final de ano, matizado sin em
bargo por una nueva valencia dada por el sincretismo apocalfp
tieo. 

Por 10' demas, tambien en otros cultos profeticos los muertos 
se hallan en especial relacion con el profeta. En Kadavu Levu 
(grupo de las Fidji), el profeta Kelevi Nawai, procIamandose 
"navfo de Cristo", fundaba en el ano 1942 un movimiento sin
cretista basado sustancialmente en el culto de su persona. Predi
caba la inmortalidad para sus seguidores, desarrollaba practicas 
magicas de curandero, se jactaba de poder resucitar a los muertos 
(si no 10 consegufa, era culpa de algun espfritu maligno), convivia 
con muchachas elegidas, las "Rosas de la vida", y habfa com
puesto una especie de canon 0 "libro sagrado", que fue interve
nido por la policfa. Kelevi Nawai consiguio de hecho separar de 
la iglesia metodista a casi la totalidad de los indigenas, convir
tiendolos a su culto (58). El centro de su credo era la referencia 
a Dios, a Jesucristo y al Reino, sin embargo el rasgo distintivo 
era que se jactaba de poder evocar a los muertos (59). Se ve por 
10 tanto como, aun en manifestaciones profeticas bastante proxi
mas - si bien cismaticas y sectarias - al credo cristiano, el tema 
de la resurreccion 0 del regreso de los muertos sigue siendo ex
plfcito 0 a 10 sumo - en ciertos casos - es definitivamente susti
tuido por el tema de la llegada de Cristo, portador de una era de 

(56) FIRTH, 1955. pag. 142. 
(57) Fr.RTH, i bidem. 
(58) CATO, 1947, pags. 145-155. El culto era todavla muy vivo en 

el afio 1947. 
(59) CATO, Gp. cit., pags. 165-6. 
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bienestar. En estos cultos (60) se identifican igualmente bastointe 
facilmente los caracteres y el fundamento marcadamente paga
nos (61). 

Di/usi6n de los cultos pro/ericos 

Los movimientos religiosos de liberacion en Melanesia siguen 
un camino de difusion que no solamente indica su procedencia, 
sino que, sobre todo, adara la naturaleza de la experiencia indi
gena que ha determinado su nacimiento. Desde que se realizaron 
las primeras llegadas de buques mercantes europeos, los habi-

/ tantes de las zonas coster as de Nueva Guinea, y de todas las islas 
men ores , fueron sometidos a una experiencia nueva y trauma
tica. 1--a guerra es ecial nte la ultima, ha intensificado y hecho 
mas viva ue nunca tal ex eriencia:-Se vela desembarcar grupos . 

'de lancos en numero cada vez mayor de barcos desconocidos, 
descargando cajas de objetos inesperados. El Cargo-Cult nace 
como reaCClOnaIa experiencia de la llegada de buques europeos, 
precisamente en los lugares de desembarco. En las zonas inte
riores de los Central Highlands de Nueva Guinea los movimien
tos de los cultos de liberacion aparecieron s610 mas tarde, ya que 
solamente a partir del ano 1930 empezaron al1i, con el retrasado 
contacto europeo, las "llegadas milagrosas" de mercancias (62). 
Precisamente, la fisonomia de los movimientos profeticos de las 
zonas montanosas esta vinculada al elemento "aeroplano", pues 
alli no son barcos, sino aeroplanos los que anuncian los profetas 

f como portadores de la esperada abundancia (63). Nos interesa 
. especial mente puntualizar la experiencia vivida por los indigenas, 

en el momento de la llegada del primer aparato aereo - con 
mercancias y con blancos - tal como ha sido reconstruida por 
Berndt, sobre informes directos de los indigenas. En el ano 1930, 
los indigenas de las mesetas centrales (zona oriental) escucharon 
por primer a vez el zumbido de un aeroplano y, aterrorizados, se 
postraron en el suelo hasta que hubo pas ado, pOl' el miedo a 
morir si levantaban el rostro. Tan pronto se levantaron se anunci6 

(60) A. LOlI'..mel (1953) recoge una 1arga serie de cultOB en los que 
e1 terna del regreso de los muertos -segun parece- se halla ausente. 
o no esta comprobado (l?ags. 21-25, 30, 31-46; passim). 

(61) CATO, op. cit., pag. 151. Para los cu1tos profeticos en las Is
las FidJi vease cap. V. Para e1 Cristianismo en Fidji vease Conc1usi6n. 

(62) M:. LEAHAY-M CRAIN, The Land that time forgot, adven
tures and discoveries in New Guinea, Londres, 1937. 

(63) BERNDT, 1952, pags, 40-50; MAIR, 1949, pags. 29, 35, 37, 65; pa
ra e1 cargo-CUlt en ~os Central Highlands v. tamblen: J. NILLES, 1950, 
pags. 64-5; REAY, 1959. 
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un sacrificio a los espiritus de los muertos con of rend a de manteca 
de cerdo derramada en el suelo, para que llegara a los muer
tos (64). Ademas, todos se recubrieron el cuerpo y la cabeza con 
hojas comQ proteccion contra los mortiferos influjos procedentes 
del objeto vis to. Lo extraordinario y dramatico de la experiencia 
asi sufrida, pronto seguida de otras anaIogas, daba a los indige
nas la conviccion de que se habia iniciado para ellos una era 
I}ueva, especialmente cuando Vleron ajar elos--aparatos a los 
blancos, con las mercandas modernas. Ahora bien, la conducta 
ceremomal de los hiitntantes, las hOjas de "croton" elegidas como 
protecci6n y la of rend a realizada, repiten exactamente el compor
tamiento tradicional de las grandes fiestas anuales de la cosecha 
y de los muertos (65). Tal como se expresa Berndt, "los blancos 
fueron incorporados en el esquema de creencias preexistente, 
como «espiritus benevolos» que tambien, de acuerdo con el modo 
propio de los espiritus, podrian convertirse en malevolos, si no 
se tomaban frente a elios las debidas precauciones" (66). No obs
tante, Berndt no se dio cuenta de que ademas del vinculo generico 
con las mas antiguas y tradicionales creencias existia un nexo in
equivocamente preciso con la experiencia del regreso de los 
muertos del Ano Nuevo pagano. Los blancos que bajan del aero
plano u tra me candas anteriormente desconocldas son los 
muertos que regresan, para as tn us de las mesetas cen ra es, aSl 
como 0 son para as . us-costeras los blancos que desembarcan 
del barco. Para los indigenas la era cosmica se inicia, por cuanto 
el suceso del que han tenido experiencia es tan excepcional y 
dramatico, que en la vida tradicional solo puede ser comparado 
con la emocion de la ceremonia anual del final del trabal£.. una 
ceremonia sin emoargo transfenCla est a vez al marco e irrepeti
bilidad que objetivamente Ie corresponde. Bajo este aspecto ad
quiere significado, por un lado, la intensidad emocional propia 
de los cultos profeticos, acompanados en su gran parte de feno
menos de posesion colectiva y, por otro lado, la especial configu
racion de los ritos mesianicos y milenarios que son una caracteris- ) 
tic a dominante en ellos. La relacion cultural que se ha establecido 
entre blancos e indigenas desde el momento en que un blanco 
ha bajado del barco 0 del avion, ha quedado unida a la impresion 
violent a y a la emocion desconcertante de un contacto repentino 

(64) BERNDT, 1952, pag. 50. 
(65) Par 10 que se refiere al empleo de las hojas de "croton" 

con finalidad de proteocion magica en los ritos anuales de la cose
cha, vease A. RIESENFELD, Fruchtbarkeitsriten in Melanesien, "In
tern. Archiv. f. Ethnol.", 37 (1939), 1-2, pags. 1-30. 

(66) BERNDT, 1952, pag. 52 . 

251 



: y milagroso, proyectado definitivamente en el mito del "milenio" ° 
"gran ano" inminente. EI "gran ano" sera la era en la cual los 
bienes traidos por los blanc os seran de exclusiva posesion de los 
indigenas 0, segun los casos, seran justamente repartidos entre 
ellos y los blancos. Los indigenas de las mesetas centrales pIe
paIan una gran fies ta para recibir a los espiritus de los muertos 
que han de IIegar, preparan una gran casa-almacen en la cual 
seran amontonadas las "mercancias" que los muertos IIevaran 
consigo (67), se levant an plataformas y encima de elias se dis
ponen las of rend as vegetales y de cerdos, destinadas a los "espi
ritus"; muchos suenan con la llegada de los muertos y los invitan I a entrar en las casas (68), mientras la comunidad se entrega a 
aquel especial estado psiquico que provoca en cada uno una crisis 
convulsiva, totalmente ami loga a la que se verifica en los segui
dores del cuIto del taro orokaiva 0 en la "Iocura" de los Vailala 
y otros movimientos semejantes (69). Algunos individuos hasta 
construyen un sendero desde el cementerio al "almacen" de las 
futuras mercancias, como camino de los "espiritus" (70). El mo
vimiento en cuestion alcanzaba su apogeo despues del ano 1947 
en la region comprendida entre el monte Hagen y el Markham 
River (Nueva Guinea ex alemana), propagandose gradualmente 
a las regiones adyacentes en form as total mente anaJogas (71), a 
traves de alternativas fases de espera y desengano, de tension 
y de abandono (72) . En el ano 1953, en la epoca en que Berndt 
realizo la ultima observacion sobre el lugar, el movimiento se 
haIIaba todavla en pleno vigor, transmitido de un profeta a 
otro (73). En numerosos casos, los habitantes, en la inminente 
espera de la Uegada de los muertos, han corrido a preparar aero
puertos especiales, decorandolos festivamente mientras que varias 
veces el trabajo de los huertos era obligatoriamente suspendi
do (74) renovando una vez mas, aunque en el clima de una 
cosmic a transfiguracion, el antiguo tabu de trabajo del Ano nuevo, 
vigilia de la abundancia estacional. 

-.- .... ~. ~; """,-...f . , - " .... .. _ . ..... " _. 

1952, pags. 53 sigs. , 59-65. 
ap. cit., pag. 59. 
ap. cit., pag. 57. 

(67) BERNDT, 
(68) BERNDT, 
(69) BERNDT, 
(70) BERNDT, 
(71) BERNDT, 

op. cit., pag. 62. 
"Oceania", XXIII (1952), 2, pags. 137-158; (1953) 

3. pags. 202-234. 
(72) BERNDT, "Oceania", XXIV ( 1954), 3, pag. 191. 
(73) BERNDT, "Oceania", XXIV (1954) , 3, pags. 190-228; 

'. (1954), 4, pags. 255-274. 1252 (74) MAIR, 1949, pag. 65. 
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Analogos movimientos religiosos han tenido lugar en Fidji (75), 
en Nueva Caledonia (76), y en Malaita, en las Salomon (77). En 
Santa Isabel e islas contiguas (Salomon) surgia en el ano 1939 un I 

movimiento religioso revolucionario obra de un misionero que ) 
animaba a los indigenas a exigir un "asiento" y "normas" favo
rabIes en e1 Consejo. La invitacion, interpretada a su manera, dio 
origen a un "culto del asiento y de la norma" que provoco motines 
antieuropeos, a consecuencia de un autentico asiento y de una 
"regIa" de madera, hechos objetos de culto (78). Esta religion, 
reprimida, volvio a reVlVlr en el ano 1945, y la administracion 
tuvo que combatir las exigencias de los indigenas. Tambien en las 
Salomon aparecio otro culto hacia los aDOS 1945-46 que, al igual 
que e1 anterior, tenia un marcado valor politico: el culto Ma
singa, con centro en Malaita. Se esperaban dones de las tropas ' 
aliadas, se erigian edificios para colocarlos y se emprendio una 
accion de resistencia contra la - administracion, asi como contra 
las misiones. Las peticiones de los indigenas se referian a mejores 
pagas por el trabajo prestado a los europeos, instruccion, inde
pendencia y marcha de los blancos. En e1 ano 1950 el movimiento 
duraba todavia (79). 

La espera de inmortalidad y de inmensos dones por parte de 
los americanos constituye el nucleo de un culto que, a partir del 
ano 1944, se desarrollo en Espiritu Santo, en las Nuevas Hebri
das, el "culto nudista", que dio origen a la muerte de Clapcott, 
de la cual ya se ha hablado (80). 

Otros movimientos surgian entre los nativos de Nueva Guinea. 
Entre los papues tangu (Madang, Nueva Guinea Britanica septen
trional), e1 citado profeta Mambu sigue siendo considerado fun- \ 
dador del culto que toma su nombre, y que qui ere instaurar la } 
era de la abundancia mediante practicas orgiasticas y sexuales (81). 
En e1 mismo distrito los garias han desarrollado, desde e1 
ano 1914, un culto sincretista pagano-cristiano, bas ado en la 
creencia de que los blancos eran los muertos venidos a traer 

(75) R. ASMIS, Die Farbigenpolitik der Briten aut den Fidji In,. 
seln, Ko!' Rundschau, 1938. XXIX, pag. 84; CATO, 1947, 2, 146-155. 
Vease cap. V. 

(76) M. LEENHARDT, Notes d'Ethnologie Calendonienne, Paris, 
1930, pag. 44; A. LOMMEL, 1953, pag. 36. 

(77) A. B . LEWIS, The Melanesians,_ Chicago, 1945, pags. 35 sigs. 
(78) BELSHAW, 1950, pag. 119. 
(79) BEIJSHAW, op. cit., pags. 120-1. 
(8G) MILLER, 1948, pags. 330-41. 
(81) BURRIDGE, 1954, pags. 241-54. El culto del profeta Mambu 

esta difundido entre Madang y Bogia-Haven, pTincipalmente entre 
los banaras, los ullgan, 108 tangu, etc. Cf. HOLTKER, 1941, pags. 181-
219. 
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dones. El culto est a representado por una sucesi6n de profetas, 
hasta estos ultimos afios. Of rend as rituales, danzas y fiestas tra
dicionales acompafian la espera de los muertos, portadores de la 
prosperi dad definitiva (82). 

Los movimientos profeticos de Oceania en general (Melane
sia, Polinesia) suelen coincidir con civilizaciones agricolas y pes
queras. Tambien ha surgido un movimiento mesianico en la isla 
de Manus (islas del Almirantazgo), en donde existe una cultu
ra de simples pescadores que no practican agricultura alguna. 
Se trata de un culto de renovacion, fundado por el profeta Paliau 
sobre un Cargo-Cult anterior. Eso ha sido ampliamente estudiado 
por M. Mead (1956) y T. Schwarz. Paliau (83) procedia de otra 
isla, Baluan, y habia hecho la guerra como sargento en la Nueva 
Bretafia en donde habia obtenido de los japoneses un notable 
poder sobre los ancianos de la aldea (Rabaul). Fue a Manus termi
nada la guerra, y fundo el nuevo culto. Hay razones para creer que 
Pal~ durante su estancia en Rabaul, tuvo noticias del culto ante
tlormente fundado por el profeta Mambu, y cuyo recuerdo debia 
estar vivo. Efectivamente, Mambu habia pasado en Rabaul los 
afios de su formacion, antes de divulgar, en el afio 1937, su ense
fianza en el distrito de Bogia, en Nueva Guinea (84). Ademas, en 
Rabaul habia existido anterior mente un movimiento profetico a 
partir del ano 1929 (85). Este caso demuestra que ademas de las 
razones sociales, culturales y con frecuencia politic as que originan 
los movimientos profeticos - razones de substrato y como tales 
determinantes -, no pueden faltar, ni hay que olvidar, hechos 
concurrentes y contingentes, de naturaleza personal, como la pre
sencia de un "profeta", 0 de naturaleza social, como los eventuales 
contact os e infiuencias de un movimiento sobre otro. 

Sea como fuere, tambien en el caso de los habitantes de la 
isla de Manus se trata de una civilizacion cuyos vinculos con la 
tierra nativa estan sancionados por un determinante vinculo de 
sedentarismo, al igual que son sedentarios por excel en cia todos 
los pueblos agricolas de Oceania que hemos visto antes. Veremos 
de que modo tal especial vinculo con la tierra de los antepasados 
informa los movimientos profeticos, y les da un tema muy espe
cial, el tema del regreso colectivo de los muertos. 

Por 10 que se refiere a Nueva Guinea holandesa, unica region 

(82) LAWRENCE, 1954, pags. 1-20. 
(83) BERNDT, ).952, pag. 153; MEAD, 1956; LANTERNARI, 1957; 

ECHWARZ, TH., The Paliau movement in the Almiralti Island8, 1946-
54, Nueva York, 1962 . 
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(84) LOMMEL, 1953, pags. 39-40; HOLTKER, 1941, pag. 184, 
(85) LOMMEL, 1953, pag. 34. 



de Indonesia todavia bajo control colonial holandes (*) despues de 
la constitucion (1949) de la Republica independiente Indonesia, 
sus civilizaciones indigenas y los correspondientes movimientos 
profeticos se equiparan a las civilizaciones y a los movimientos 
profeticos melanesicos. 

Entre las mas recientes formaciones mesianicas y mil en arias 
de la region, figura ~l mo~iento del I1rofeta Karoem, del grupo 
muju (en los limites sudorientales de ueva uUlnea olandesa, 
cerca de la frontera de la region de Nueva Guinea bajo adminis
tracion australiana). El movimiento se remonta solamente al 
ano 1953, cuando en Merauke, centro urbano de la region al que 
han acudido en cierto numero los mujus de las vecinas aldeas y 
selvas para trabajar en las serrerias y en las empresas de los 
blancos, Karoem tuvo una vision. Fue visitado por un "espiritu" 
que Ie enseno la manera de poder conducir a la comunidad de 
los mujus, incluso a los residentes en los lugares tradicionales de 
la selva y en las aldeas, a una situaci6n de bienestar y de riqueza 
sin precedentes. Los seguidores de Karoem - dice el mensaje 
profetico - tend ran pronto directa experiencia de un mundo nue
vo, en el cual la emancipaci6n de toda servidumbre occidental 
sera una realidad, y gran cantidad de riquezas y mercancias eu
rope as quedaran a disposici6n de los indigenas. Surgira una ciu
dad enter a, con una factoria, una especie de cecapara monedas 
europeas, con hendas, l' en eI puerto un OlrrCO cargado e mer
canclas;-ge1'~n a6OITaosos lmpuestos sOOre los salarios aaos por 
l~peos a los nativos, as! como tambien las of rend as a las 
iglesias cristianas._ Los muertos resucitaran y los cocoteros se 
pondran a caminar. De esta suerte, el culto de las mercancias, 
como sucede en los Cargo-Cult de Melanesia, se injerta aqui con 
el tern a del regreso de los muertos, tradicional de las culturas 
melanesias, y con el tern a apocalirtico del caminar de los arboles. 
Ademas, aparece con plena evidencia el tema de las riquezas que 
se acumularan, que constituye uno de los rasgos de la cultura 
muju. Efectivamente, los mujus tradicionalmente acumulan ri
quezas, especial mente cerdos y monedas (cauris), que constituyen f 
apreciados medios de cambio para hacer frente a grandes y muy 
dispendiosos festejos, as! como para el pago debido a los parientes 
de la esposa en ocasion de un matrimonio, y sobre todo por las 
exigencias de prestigio surgidas en una sociedad en camino de 
jerarquizacion plutocratica. Evidentemente, 103 product os mate-

---.."... . . ' • • 'r--- ,~ ... --: . , "'?!i. : 

(0) Nueva Guinea oriental , ouyo nombrs actual ea Irian Barat, 
pertenece ya a Indonesia. (N. T.) 
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riales de la cultura occidental, las mercancias, han sido injertadas 
en el tradicional sistema de una antigua riqueza. Se desea acumu
lar las mercancias europeas, del mismo modo que antes se hacia 
con los bienes nativos (86). 

En vista del inminente "milenio", los trabajadores y los em-
. pleados mujus de la ciudad de Merauke y de las misiones cerca

nas, emprendieron, en el ano 1955, una voluntaria "accion de 
ahorro", acumulando parte de sus salarios, para facilitar el naci
miento del "milenio" (87). 

EI tema de los americanos como liberadores ocupa un puesto 
especla en el mesianismo de Karoem. EI mito mesianico de los 

'mu us anuncia la inminente transferencia de oderes de la rein a 
Juliana de Rolanda a un ser no muy oien determma0011amado 
'C an anna , que represent a el espiritu de una americana difunta. 

ueva umea y merica pronto se unificanin. Este mito de I America "liberadora" est a emparentado con otros anaIogos di
fundidos en el Africa negra, despues de la segunda guerra mun
dial (cap. I). Los adeptos del culto de Karoem deben observar un 
especial tabu ritual: t<Yi!ar relaciones sexuales con mujeres locales 
e indonesias, en espera de que la ega a Oe 'milenio" les tra~ 
hermosislmas iiiUJeres americanas y australianas. Los holandeses 
'son LO era os, 19ua e os cmnos que viven en la isla, pero 
en cambio se demuestra una abierta hostilidad contra los indo
nesios y los euroasiaticos, evidentemente porque son temibles 
competidores en las explotaciones y en la economia de los mer
cados (88). Tengase en cuenta al respecto, por otra parte, que e1 
reciente movimiento de Karoem tiene detras un periodo de abierta 
lucha anticolonialist a y antiholandesa llevada a cabo por los 
mujus en los anos anteriores. En el ano 1942 daban muerte con 
crueldad a un policia holandes, y en los anos 1945-46 bandas de 
mujus atacaban estaciones de control gubernamentales (89) . Por 
consiguiente, el culto de Karoem representa una tentativa de 
"transaccion" en las relaciones con los blancos, despues de una 
fase de cruenta ruptura, aunque exprese con bastante claridad 

, una necesidad de emancipacion cultural. 
Karoem fue detenido por el gobierno holandes. Pero ya en el 

ano 1955 sus revelaciones profeticas se habian difundido amplia
me!l~ eE!re l.£~.myj~s del int.:rior. Las comunidades locales se 

(86) Para un completo y slntetlco lnforme de la c'Ultura de los 
~~~~~: y sus movlmientos profetlcos, cf. VAN DER KROEF, 1959, pags. 

(87) VAN DEm KROEF, 1959, pag. 145. 
(88) Op. cit., pags. 143-4. 
(89) Op. cit., pag. 142, 145. 
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reunian en una especie de sesiones espiritistas, con la pretension 
de establecer contactos directos con los espiritus de los difuntos, de 
los que se esperaba, y se sigue esperando, la llegada de la era 
nueva y regeneradora (90). 

Por 10 que atane a los factores sociales, culturales y politicos I 
que presidieron el nacimiento del culto profetico, estan....E.erfecta
Il!.ente identificados en la politica de desintegraci6n y des cuI unza-=-

. ciOn segmda por el gooiemo:Bolanoes y por las misiones catolicas. 
Entre los elementos e ta politica citaremos solamente los siguien
tes. Los mujus, que tradicionalmente, por razones ecologic as y 
economicas, vivian en chozas y formando grupos familiares espar
cidos por la selva (para estar mas cerca de las plantaciones de 
sagu yde los parajes de caza y pesca, asi como para criar cerdos 
en estado salvaje), fueron obligados por la fuerza - con graves \ 
sanciones y multas para los transgresores - a reunirse en aldeas, 
con el objeto de facilitar el control de los funcionarios y de los 
puestos gubernativos, y hacer posible la propaganda misionera. 
La crla de cerdos, riqueza y elemento cultural de enorme valor 
. ara los mU'us;1ue destruida or la fuerza, por presuntas razones 
"de higiene", pero mas todavia para que no impidiera la consti-
'fiiCion de las aldeas requendas por la a mmistracion. Fueron in-

. troducwos entre los mUJus elementos occidentales tales como 
moneda y mercancias (tejidos, zapatos, anzuelos de pesca, etc.), 
pero al propio tiempo se ignoro el problema de la educacion indi
gena, hasta el extremo de que los nativos consideran las mercan
c,ias europeas como bienes de procedencia ultraterrena; a mayor I 
abundamiento, se les prohibi6 acumular dinero y, en especial, 
trasladarse de visita a la cercana ciudad de Merauke, con la fi
nalidad de que no sufrieran el efecto de las "atracciones occiden
tales". (No obstante, las contravenciones a las prohibiciones se 
multiplicaron.) Finalmente, las misiones prolong an a 10 maximo 
el periodo escolar para los muchachos nativos, para evitar "retro
cesos" hacia la cultura originaria. El efecto es mortificante y con- . 
traproducente. Efectivame te el ns lamsmo es interpret ado por 

. s illih enas no en su valor imrinseco y re igioso, sino como ins
trumento para a quirir una supremacia tecnica, semejante a la 
ocd.-cterrtat:-'S""elra1a de una interpretacion totalmen1e "magica" y . 
·~a1ista-tie-la-civilizacion cristian-a. - Bnviando los cliicos a 
escue a, los familiares esperan que estos apr end an de los misio
neros el arte y la tecnica para conseguir la ambicionada supre
macia cultural propia de los blancos. Es significativa una mani-

(90) Op. cit., pags. 142. 146. 
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, festacion hecha por un fiel del culto profetico muju, el cual ma
nifesto que, cuando su movimiento consiguiera una situacion de 
bienes y comodidades semejantes a las del mundo cristiano, en
tonces la religion cristiana seria abandonada (91). 

El cuito profetico de los mujus, en conclusion, salvo temas 
especiales debidos a experiencias locales, presenta a su manera, 
junto con otros movimientos aparecidos recientemente en la re
gion (92), una nueva interpretacion pagana de la cultura occi
dental. 

Entre los mas conocidos y desconcertantes movimientos nati
vos del mundo oceanico figuran los grandes movimientos mesia
nicos que estallaron, con el vigor de un unico moHn revoluciona
rio, entre los arros 1938 y 1943, en las islas Schouten (bahia de 
Geelvink, ex Nueva Guinea holandesa norte-occidental), 0 sea 
en las islas Biak, Numfor y Jappen. EI movimiento nacio en la 
isla Supiori con la profetisa A.Qgganitha Menufaoer, continuo con 
el profeta Stefanus Simopjaref, para extenderse muy pronto a las 
otras tres islas mayores, sostenido por una serie de profetas-guias. 
Finalmente, se convirtio en un movimiento revolucionario, con 
toda su fuerza explosiva, contra los extranjeros ocupantes, que 
entonces eran las fuerzas japonesas, y contra toda forma de opre
sion y de servidumbre. La sublevacion antijaponesa fue violenta
mente reprimida y el movimiento tuvo un dramatico final. 

El movimiento iba dirigido a la espera y a la realizacion de 
una inminente era mesianica de libertad y de riqueza, de donde 
la denominacion Koreri que tomo (Koreri = Utopia, edad del oro 
o del suerro). EI movimiento en cuestion hacia suyos muchos 
elementos cristianos, y especialmente aceptaba la figura de Jesus 
como m.esias de una nueva era para los indigenas, idenhficaooo 0 

sin embargo con un heroe cultural pagano. La religion Koreri, 
a traves de su nueva elaboracion sincretista, descubre el fondo 

I; tradicional con el Mroe cultural Manseren Manggundi. Se trata 
de una figura que "?rone en etta los tasgos del antepasado mitico 
con una gene alogia propia, y del heroe cultural fundador y be
nefactor. Manseren Manggundi, segun el mito arcaico, estaba en 
posesion de un secreta perdido: el secreto de la tierra de los 

- muertos, que suponia el conocimiento de 10 que son las fuentes 
ocultas de las riquezas y de los alimentos. Manseren Manggundi 
es precisamente el heroe esperado como restaurador de una era 
de bienestar. Babria podido dar a la humanidad los bienes de los 

(91) VAN DEn KROEP', 1959, pAg. 141. 
(92) VAN DER KROEF, 11)58, p{gs. 357-64. 
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que estaba en posesi6n, pero no fue reconocido por haberse pre- f 
sentado a los hombres disfrazado primero de viejo, y despues de 
joven, regenerado por el bautismo del fuego. Por 10 tanto march6 
en direcci6n a Occidente, prometiendo sin embargo que un dia 
regresaria (93). 

He aqui por que los profetas del culto Koreri se presentan 
como konoor 0 sea heraldos del mesias que regresa. Revivifican 
en una palabra el antiguo mito mesianico de los biak, en funci6n 
de nuevas experiencias opresivas ocasionadas por la ocupaci6n 
extranjera. Es interesante a este respecto el hecho de que la lle
gada de los blancos (0 en todo caso de naciones poderosas) re
nueve el mito en formas dramatic as e hist6ricamente notables; 
pero no hay que olvidar que, antes de la llegada de las potencias 
coloniales, se habian formado entre los biak, varias veces, movi
mientos mesianicos de origen local e interno, inspirados cada vez 
en el mito del heroe cultural que regresa, portador de un bien
estaL, muy anfietadQ," por ctlan 0 as condiciones "{Ie vida de estos 
nativos se presentaban excepcionalmente inseguras y peligrosas: 

. Efectivamente, el sobrio suelo de las islas y las dificuItades de las 
comunicaciones debidas a la conformaci6n geografica de los terri
torios, determina, tradicionalmente, una vida precaria, en la cual 
se deja sentir viva mente la necesidad de intercambios econ6micos 
con las localidades vecinas mas productivas. Por 10 tanto, a la luz 
de la real existencia indigena, con sus duras leyes de pobreza y de J 
necesidad de comida, el mito del Mroe libertador, descubridor 
!k. laJierra secreta en don de se crean las fuentes de aTime"il'tOS y 
r~ezas, adquiere un significado representativo e realizaclon 
utoplca de las exigencias mas apremiantes de la existencia indi
gena. Los mas antiguos movimientos mesianicos "end6genos" se 
remontan, por 10 que se sabe, al ano 1855. Desde entonces por 10 
menos treinta y siete movimientos se han desarrollado en las islas, 
sin huella alguna de contactos con las cuIturas europeas, aunque 
estas ya estuvieran presentes. Efectivamente, no aparece ninguna 
reacci6n hacia el elemento extranjero en los mas antiguos movi
mientos mesianicos de las islas Schouten, excepci6n hecha del pri
mero de elIos, del ano 1855, en el que se opone resistencia al pago 
de tributos locales a Tidore, que dominaba politicamente el dis
trito de Nueva Guinea norte-occidental. En todos los movimientos 
en cuesti6n aparecen rasgos que se vuelven a encontrar en los mo-

(93) KAMMA, De messiaanse Koren Bewegingen, pags. 39-51. En 
otra versi6n, e1 heroe 6e denomine, Manarmakeri: op cit., page. 27-38, 
52-61. Para e1 movimlento en cuestl6n, vease tamblen DE BRUYN, 1949; 
Pos, 1950. 
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vimientos recientes, a los que, no obstante, la presencia de po
tencias extranjeras colonialistas ha dado nuevas valencias. Los 
cultos mesianicos de estas poblaciones anuncian sistematicamente 
el regreso de los muertos y del "mesias", portadores de la era 
koreri 0 "del sueiio". La espera es celebrada con festejos noc
turnos de caracter orgiastico, con danzas, cantos y practicas ma
gicas, acompaiiadas de visiones, fenomenos de psi cos is colectiva, 
obsesion y glosolalia (94). 

Finalmente, en los movimientos koreri se encuentran, junta
mente con rasgos locales, como el mito de Manser-en Manggundi, 
varios motivos propios de los cultos profeticos melanesios y, entre 
estos, el tema del regreso de los muertos - identificados con 103 

blancos venidos de Occidente -, los fenomenos de posesion co
lectiva, el caracter estrechamente regionalist a, la postura tipica
mente xen6foba - comun a los mas antiguos cult os melane
sios - , la asimilacion y la nueva interpretacion de elementos re
ligiosos occidentales, y el intenso anhelo de mercancias euro
peas (95). 

Los movimientos koreri 0 ut6picos tuvieron, y tienen toda
via, otros desarrollos mesianicos, apagados temporalmente en el 
aiio 1943. En varias regiones de Nueva Guinea holandesa, desde 
Sarmi a Wasirew, Kwasitori, Nimboran, Ormoe y Wisselmeren, 
se hallan en vigor hasta los dias mas recientes, e incluso hasta hoy, 
nuevos y reflorecientes cult os de espera y de despertar mesia
nico (96). 

El contacto cultural euro-australiano, en relaci6n con la ausencia 
de un profetismo local 

En Melanesia {yen Polinesia) los cult os mesianicos pertenecen 
a civilizaciones dotadas de estructura economico-social de base 
agricola, con tecnicas de cultivo relativamente primitivas. En otro 
lugar se han visto 0 se veran cultos profeticos nacidos en les am
bientes mas dispares: entre pescadores (manus), pastores ' (cere
misos, altaicos), agricultores notablemente jerarquizados (Africa), 
y hasta entre pueblos cazadores, como los cazadores de bisontes 
de las praderas norteamericanas. Sin embargo, a menos que se 
trate de culturas muy evolucionadas (como estas ultimas de Ame-

(94) KAMMA, op. cit., pags. 95-99. 
(95) KAMMA, op cit., pags. 234-5. 
(96) Op. cit., pags. 236-39. Of. tambi{m HELD, 1957. Para movimien

tos profeticos muy recientes en la N. Guinea holandesa, ct. Bureau 
for Native Affairs, 1958. 
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rica), no es posible encontrar manifestaciones profeticas entre la 
mayor parte de las culturas de cazadores primitivos y, especial
mente, entre los cazadores inferiores (97). 

Australia, por ejemplo, es un terreno esteril a este respecto. 
Un hecho, este, que no se ha tornado bastante en consideraci6n 
ni mucho menos se ha intentado justificar fundandose en el 
analisis hist6rico-religioso. En realidad, la preeminencia de los 
cultos ro' 'cos tre civilizaclOnes agncoIas y Ia falta de eIIos 
en clvdizaciones de cazadores no es sImp em en e casua. sta COlll

Ci"dencia adquiere significado hist6rico cuando nos referimos a 
las experiencias que hemos identificado en la base de los distintos 
cultos mesianicos, de modo especial con la experiencia funda
mental . ue vincula la sociedad a la tierra, a la residencia de los 
antepasa os. ampoco es casua a au la e as ClVl lzaciones 
~ahanas del ritual regreso de los muertos y de la of rend a de 
primicias a los difuntos. Evidentemente se trata de un completo 
capitulo de historia re1igiosa que, por razones perfectamente de
terminadas, falta entre los cazadores australianos y se desarrolla 
entre los agricultores melanesios; de este capitulo, el regreso anual! 
de los muertos, con la correspondiente of rend a de primicias, y la 
llegada de la edad de oro llevada por los muertos, son dos partes 
intimamente conexas. Pero el p1'Oceso hist6rico que las une es 
unico y continuo: el capitulo - por 10 menos como producto cul
tural espontaneo - 0 falta por completo - como entre los aus
tralianos - 0 se ha desarrollado por entero - como de hecho 
se ha desarrollado y se desarrolla todavia en Melanesia actual
mente. 

Si contemplamos e1 mundo australiano, tambien en el encon
tram os un choque cultural en acci6n entre civilizaci6n indigena 
y europea. fero la morfolo ia y los efectos de tal cho ue son sus
tancialmente distintos ae to do 0 que se a visto en el mundo me
~o podia ser de ofro modo desde e1 momento en que la 
civilizaci6n australiana tiene caracteristicas hist6ricas claramente 
diferenciadas. Dnos pocos datos nos bastaran aqui para describir 
sumariamente la fisonomia del contacto cultural euro-australiano, 
especialmente en la esfera religiosa. El grave problema que ha 
brotado de la experiencia indigena de las misiones, se evidencia 
en 10 que Caroline Kelly ha hecho observar a proposito de ciertas 
comunidades de Queensland -y, especialmente, de Nueva Gales 
del Sur (comunidades entre las que las re1aciones con las misiones 

(97) Por eJemplo los bosquimanos y los pigmeos africanos igno
ran la experiencia de cultos profeticos (SCHLOSSER, 1949, pag. 400). 
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1 y con la civilizacion occidental son notables). El lamento fUnebre 
. que desde tiempos remotos ejecutaban los indigenas sobre el di

funto es uno de los puntos en los que mas fuertemente se ha afe
rrado la tradicion religiosa local, y contra el que can mayor 
decision se han apuntado las flechas de los misioneros, que formal 
y rigurosamente 10 han prohibido; s610 que en realidad las cosas 
se desarrollan asi: en los funerales, en los que siempre participan 
los misioneros, todo se desarrolla segun la norma oficial, pero tan 
pronto los misioneros se ret iran al anochecer, los indigenas dan 
comienzo allamento, que es continuado hasta la manana siguiente. 
Clan des tina mente pintan sus cuerpos, y ejecutan en todo la "an
tigua regIa" que la prohibicion misionera no ha conseguido des
arraigar (98). En conclusion puede decirse perfectamente - co
menta Miss Kelly - que "si nosotros adjudicamos el termino 
«convertido» al que ha modificado la propia y antigua norma de 
vida, repudiandola y abandonandola por completo, en favor de una 
norma distinta, entonces, los aborigenes (australianos) de ningun 
modo pueden ser considerados «convertidos»" (99). 

La tradicion pagana resiste con vehemencia frente a cualquier 
producto - tanto tecnico como ideologico - de la cultura cris
tiana y europea. La tierra de Arnhem figura entre las regiones 
que - junto con el centro y el oeste del continente australiano
conserva todavia los grupos primitivos mas "puros", 0 menos 
adaptados a los modos de vida europeos (100). En la aldea de 
Oenpelli, las primer as impresiones recibidas hacia el ano 1925 con 
la llegada de los blancos se perpetuan todavia, y han entrada 
a formar parte del bagaje cultural colectivo. El sentimiento do
minante frente a los blancos es el miedo: miedo, en los ninos, de 
que el blanco les toque; miedo de sus policias; del alimento que 
ofrecen y que es rechazado; miedo finalmente, en los mayores, de 
las armas europeas. En la base de tal comportamiento se halla im
plicito un sentimiento de inferioridad cultural que se expresa en 
formas miticas. Segun los indigenas, alIa abajo, en el mundo de los 
blancos, hay un "hombre importante", del que los visitantes 
- incluso los etnologos que han ido a interrogarlos con fines de 
estudio - son unos emisarios. "El los ha enviado", dicen los indi
genas, "y los espera para saber que aIH (en Australia) todo marcha 

(98) C. KELLY, Some aspects of culture . contact in Eastern Aus
tralia. "Oceania", XV, 2 (1944). pag, 149. 

(99) C. KELLY, op cit., pag. 1.48. 
(100) A. P. ELKIN, The Australian Aborigines, Sydney-Londres, 

1954, 3& ed., p6.g. 330. 
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bien" (101). La resaca de los nativos sobre el propio sentido de in
fcrioridad se realiza en forma pnictica al aprender a leer y es
cribir, como los europeos, pero no s6lo el idioma europeo, sino 
tambien la lengua indigena (102). Tambien en tal caso la reacci6n 
consiste, por 10 tanto, en una tentativa de reafirmar, defender y 
consolidar la civilizaci6n tradicional, pero, al mismo tiempo, y en 
el caso presente admitiendo 10 bueno del superior modelo europeo. 
Es caracteristico una especie de atrincheramiento en posiciones re
trospectivas, acel2.tando de los europeos 10 justamente necesario 
@ra fortificar su propla cultura. Nace del contacto y en ella hay 
un aspecto poslhvo, una conclencia cultural absolutamente nueva, 
que otros, menos acertadamente segun nosotros, han definido \ 
como "nueva conciencia de raza" ("race consciuosness") (103). 
Esta forma de sincretismo inteligente, pero pasivo, corresponde 
bastante bien a la politica de "inteligente parasitismo" que los 
indigenas han adoptado frente al trabajo solicitado por los blan
cos: la politica de ofrecer trabajo a cambio de mercancias tales 
como tabaco, azucar, te, harina y herramientas (104). Se trata, 
tanto en el campo practico como en el cultural, de 0 t -
miento de preservaci6n. casi de defensa bio16gica. No es dificil 
'reconocer en el origen de este fen6meno lasorasrlcas experiencias 
de despoblamiento sufridas por los nativos como consecuencia de 
la Uegada y de la ocupaci6n de tierras por parte de los blancos, 
tanto de los plantadores como de los colonizadores, con sus re
banos de ganado y con sus granjas (105). 

Los fen6menos de la despoblaci6n y del pauperismo se han 
refiejado de manera determinante sobre las form as de la civiliza
cion religiosa. Han proporcionado un tema nuevo, 0 cuando 
menos un nuevo desarrollo, a la mitologia. Si existia con anterio
ridad (106), ciertamente no tenia la importancia que ha adqui
rido en la actualidad en algunas de sus manifestaciones. Lommel 
ha estudiado en Kimberley (Australia norte-occidental) el nuevo 

101) C. H. y R. M. BERNDT, Oenpelli Monologue: cWlture contact, 
"Oceania", XXII, 1, (J.951), pags. 26, 27-9. 

(102) C. H. y R. M. BERNDT, op cit., pags. 32 sigs. 
(103) A. LOMMEL. Modern culture influences on the Aborigines, 

"Oceania", XXI, 1 n950), pag. 21. 
(104) A. P. ELKIN, The Australian Aborigines, 1954. 3.' ed., pag. 

324. 
(105) A. P. ELKIN, op cit., pags. 321-2. 
(106) La des~t:ucci6n de la humanidad y e1 fin del mundo pro

porcionaban el contenido de c1ertos mitos desde los tiempos mas re
Iy)OtOS, Of. K. LANGLOPH PARKER, the Euahlayi Tribe. Londres, 1905 
pags. 75-6; R. BROUGH SMITH, The Aborigines oj Victoria, Londres, 
1878, vol. I, pags. 466 sigs.; R. PETTAZZONI, Miti e leggende, vol. I , 
Turin, 1948, pag. 480. 
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culto Kurrangara, antes difundido entre las tribus ungarinyin y 
worora (107), pero de reciente introduccion entre los unambal. 
Entre los unambal, por 10 tanto, ha podido asistir al momento de 
injerto de los nuevos elementos en el fondo de las antiguas formas 
culturales: ha asistido al proceso sincretista en accion. El mito 
tradicional hablaba del heroe cultural Nguniai - un antepasado 
difunto -, inventor de los instrument os tecnicos y de las leyes, 
introductor de la circuncision, que era el autor de los objetos sa
grados del culto: unas tablitas de madera dotadas de poderes es
peciales, con las cuales restregaban el cuerpo a los iniciantes - el 
culto estaba prohibido a las mujeres - para conferirles un poder 
que mataria a los demas si to do iniciado no se limpiaba al final 
de cada ceremonia (108). El culto de iniciacion del heroe civiliza
dor se transformo en culto sincretista hacia el ano 1938, epoca 
del estudio de Lomme!. Protagonista mitico del nuevo cuI to es 
Tjanba, hijo de Nguniai y con ello resulta evidente en el mito el 
proceso de filiacion del culto antiguo. Tjanba es el espiritu ante
pasado, que construye las tablillas sagradas Kurrangara. Tjanba, 
y por su mediacion las tablillas, poseen el poder de difundir en
fermedades tales como la lepra y la sifilis. Tjanba distribuye los 
objetos "Kurrangara" viajando en aeroplano, imtomoviles y bar
cos. Tiene fusil y herramientas de hierro. Pide para si te, azucar 
y pan. Te, azucar y carne en lata son consumidos en las fi'estas 
del culto (109) . Tjanba es con toda evidencia el beroe sincretista 
que, civilizador como su padre Nguniai, represent a el residuo del 
mito anti guo, pero que, provisto de los productos europeos, re
present a el modelo de europeo entrado en el culto. La sifilis es la 

\

. desgracia introducida por los europeos: Tjanba da l~ l vilizacion indigena ha reciliido golpes mortales por parte de los 
europeos y el mito de Tjanba anuncia el fin del mundo. Cuando 
los objetos sagrados Kurrangara, llevados del sur hacia las regio
nes del norte, lleguen ala antigua residencia de Nguniai, entonces 
ya nadie podra producir las tablillas sagradas, que son obra del 
mitico padre, en el mito antiguo, y ahora del hijo; por consi
guiente el mundo terminara (110). Q.e tal suerte, la personificacion_ 
. 'tica de la nueva civilizacion im ortada desde fuera se ha car
gada de slgm ca 0 catastro co que Ie ha sido da 0 por las 

(107) H . PETRI, J{urtingara, "Zeltschrlft fur Ethnologie " , 75 (1950) 
pags. 43-51 .. 

(108) A. LOMMEL, Modern ctLlture i nfluences on the Aborigines, 
"Oceania", XXI, 1 (1950), pag. 22. 

(lOg) A. LOMMEL, op cit., pag. 23. 
(110) A . LOMMEL, op cit ., pag. 23. 
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experiencias sufridas por los indigenas, en la historia de sus con
Mctos con los europeos. 
- Aun cuando Ronald Berndt haya criticado seriamente algunas 
inducciones de Lommel acerca de la ruina psiquica de los aus
tralianos y la supuesta incapacidad para engendrar, que, segun 
Lommel, seria producida por la rotura del equilibrio psiqui
co (111), nada ha dicho acerca del valor sustancial que Lommel 
da al mito y al culto de referencia. El futuro, mas que el pasado, 
interesa ahora a los indigenas, 10 cual es el producto del choque 
.;uItural; solo que - para usar las palabras de Lommel - "el fu
turo es considerado como terriblemente oscuro, y una profunda 
tristeza y apatia son las sobresalientes caracteristicas del compor
tamiento moderno" (112). La idea del fin del mundo oprime pro
fundamente a los i di enas unambaI. Es an la lIe ada de un 
nuevo culto procedente del norte el cu to maui, saben que este 

' llevara e nuevo consigq enfermedades venereas, en una pa a ra, 
el fin de todos los vivos 13). El mismo fatalismo y pesimismo 
de os unambal 10 encontramos entre los pueblos vecinos: unga
rinyin y woworas. Entre estos, como entre los primer os (estudia
dos todos por Helmut Petri en la expedicion Frobenius del J 
ano 1938, en la que participo Lomme!), el mito del fin del mundo 
ha marcado ahora a la vida real (.114).- -

interesante observar que los misioneros se han inhibido de
liberadamente del culto Kurrangara, con tal de que las ceremo
nias sean ejecutadas lejos de ellos (115). En este comportamiento 
hay el mudo reconocimiento de una estructural incapacidad de la 
Iglesia para poner remedio al paganismo imperante, sin que antes 
sea modificado el fundamento economico-politico-social de la vida 
indigena. Elkin ha dibujado muy bien el orden en que se produce 
la asimilacion de la civilizacion occidental por parte de la austra
liana. Ante todo, la asimilaci6n se aplica en la esfera economica, 
despues en la politica y de alii a la social. La esfera religiosa podra 
ser afectada (116) solamente al final. Lo cual confirm a de nuevo, 
una vez mas, que la religion constituye el retlejo de una situacion 
historica perfectamente determinada en sus factores economicos, 

(111) A. LOMMEL, op cit., pags. 14-20; R. M. BERNDT, Influence 
oj European cuLture on Australian Aborigines, "Oceania", XXI, 3 
(1952), pags. 229-235. 

(112) A. LOMMEL, op cit., pag. 24. 
(113) A. LoMMEL, op cit., 1. c. 
(114) H. PETRI, Das Weltende im Glauben Australischer Einge

borenen, Paideuma. IV, 1950, pags. 349-362. 
(115) A . LOMMEL, op cit., pag. 2l. 
(116) A. P. ELKIN, The Australian Aborigines, Sidney-Londres, 

1954, 3.' ed., pag. 332. 
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poIlticos y sociales. No puede cambiar la primera, si no cambian 
las estructuras fundamentales de la sociedad. 

El sincretismo religioso euro-australiano esta condicionado a 
las persistentes formas religiosas, con la tlpica mitologia del beroe 
cultural nomada que funda la civilizacion. Se resiente de manera 

I cleterminante de las condiciones depauperantes y de servidumbre ,en que la historia del contacto ha reducido a los indigenas. Falta 
entre estos toda forma de conducta activa, de la elase de los cultos 
rofeticos melanesios, por el contrario, predomina un comporta

niento recalcitrante de defensa pasiva, que tiene por maxima fi
alidad la supervivencia etnica de -los grupos, los cuales en la 
espoblacion gradual a traves de las decadas ven la realizacion 

del fin del mundo. 
Todo esto encuentra su ultima justificacion historica en el 

regimen seminomada de las comunidades nativas australianas. 
El aprovechamiento agricola y ganadero impuesto a las tierras 
por parte de los sobrevenidos europe os ha apartado a los habi
tantes de su regimen existencial, sea sustrayendo el territorio de 
caza (117), sea disgregando el grupo de caza llamando a sus com
ponentes a los trabajos temporales en las pJantaciones, ineluso 
fuera del continente, y para los servicios mas diversos. No es una 
casualidad el que la caza de los primitivos, encerrados dentro de 
llmites imposibles, se haya dirigido por natural desahogo contra 
los rebanos de los propietarios europeos, provocando reacciones 
hostiles de todo orden y tipo (118). Destruido sin compensacion 
el primitivo regimen de vida seminomada, unos pocos grupos de
pauperados siguen cazando canguros. La civilizacion primitiva, 
al perder la base economica, territorial y social sobre la que se 
apoyaba, se disgrega, sometiendose 0 asimilandose, pero al mismo 
tiempo intenta la ultima defensa de sus instituciones culturales. 
De ello result a el caracter pasivo y conservador de las manifesta
ciones culturales de tipo social. En esto estriba la diferencia con 
los agricultores melanesios, cuyo nueleo economico, territorial y 
social - dado el regimen sedentario y agricola en el que vivian -
no se ha disuelto sino que ha resistido el contacto europeo. 

(1 L 7) A partir de las primeras decadas deh siglo XIX los gana
deros de ovejas lnvadieron e1 continente desde Nueva Gales del Sur 
hacia e1 Centro y luego hacia Oocidente. "Avidos de espacio, los ga
naderos avanzal'on hacla los matorra1es sin preocuparse de los regla
mentos gubernativos (que tute1aban las pob1aciones indigenas), y 
fueron denominados 'squatters' como los primeros colonos que habian 
sid a enviados como deportados a Austra1ia" (CH. LUETKENS, L' Aus
tralie, pays de la Utin!!, Les Cahiers Clba, 22, 1949). 

(118) A. P. ELKIN, op. cit., pags. 322-3. 
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Sobre dicho centro estable han encontrado la base aquellas form as 
de redencion cultural que son los cultos profeticos. 

Profetismo como producto hist6rico-cultural: el "tema del me
sianismo" y el "tema de las mercandas" 

Si es cierto, por 10 tanto, que los cultos melanesios representan 
por un lado una exigencia de "transaccion" (adjustment), como 
algunos han dicho (119), de la civilizacion indigena frente a la 
"moderna", si por el otro representan movimientos de "contra
culturizacion" (120), 0 de reaccion religiosa a los grupos dominan
tes, dentro de una situacion cultural caracterizada por la mise
ria (121), Y si, finalmente, constituyen una tentativa de estabili
zacion cultural y politic a en sentido autonomo (122), 0 si varias 
instancias juntas, de las antes citadas, est<ln contenidas simulta
neamente en ellos (123), ninguna de tales instancias, ni todas 
ellas juntas, agotan el significado historico-religioso de los cultos 
antes citados. De ellos solamente se comprende el valor historico
cultural exacto cuando son considerados por 10 que realmente 
son, es decir, un producto cultural, hist6ricamente determinado, 
de las sociedades sedentarias de agricultores, en su reaccion con
tra la cultura de los blancos, entendida esta ultima como propa
ganda religiosa y como introduccion de bienes materiales. Es asi 
como todos los cultos profeticos aparecen en la historia cultural 
de Melanesia como un especial desarrollo de la gran fiesta ori
ginaria de Ano Nuevo 0 de los muertos, propia de la mas an-

(119) BERNDT, 1954, pag. 274. 
(120) M. J. IiERSKOVITS, Man and his works, Nueva York, 1949, 

pag. 531 (tr. fro Les bases de l'anthropo],Ogie cu:lturelle, Paris, 1952, pag. 
234). 

(121) LINTON, 1943, pag. 238. 
(122) F. M. KEESING, The South Seas in the Modern World, 1942, 

pag. 78. 
(123) .. (Los movimientos l'eligiosos de liberacion) constituyen 

esencialmente una reaccion de los indigenas - aparte de todo estimu
to directo de los europeos- ante las nuevas fuerzas introducidas por 
el contacto con Occidente. Por un lado expresan la insatisfaccion de 
los nativos por las condiciones existentes. Por el otro lado constitu
yen una tentativa encaminada a establecer una transaccion; tal tran
saccion se la pretende realizar mediante los medios proporcipnados 
por la cultura indigena ... La finaUdad evidente de la actividad (cul
tural). es .el bienestar de la comunidad" (R. FLRTH, Elements oj social 
orgamzattOn, Londres, 1951, pag. 11). Firth, en su agudo analisis, pone 
de relieve como, puesto que los indigenas no encuent.ran un medio 
directo para realizar su deseo, se repliegan sobre ciertas creencias 
tradici~n.ales: a traves de la intervencion de los antepasados y de 
los esplntus de los muertos, 0 bien mediante ritos magicos, podran 
Inducir a los barcos y tambh~n a los aeroplanos a que lleven las pro
vls!ones por ell os deseadas (op. ait., pags. 112-3). 
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tigua civilizaci6n agricola de esta extensa regi6n. La predicaci6n 
misionera refundida en el crisol de las tradicionales experiencias 
religiosas, ha producido las figuras de los profetas, imitadores 
paganos - segun una pagana religiosidad - del Fundador-Pre
dicador evangelico. r 10 demas el tema del "mesianismo" , 
con la figura conexa del "mesias", es la nueva ela oraClOn, e
old a al contacto europeo, de un tema antes existente en las tra-

IClOnes paganas 19l1lanas. 0 es aqu'J el lugar para mostrar 
'en ctnlutos y que Casos Ia mlfologia aborigen proporcionaba 
terreno id6neo para el desarrollo del tema mesianico. Puede 
decirse con seguridad que los mitos de "heroes culturales", es 
decir, de los heroes fundadores de costumbres y tradiciones en 

\ 

la epoca primordial (mitos caracteristicos de todas las civiliza
ciones oceanicas, y por otra parte difundidos en las mas va
riadas culturas de nivel etnologico), implican la mayoria de las 
veces una desaparicion final del propio heroe - una vez reali
zada la obra de fundaci6n -, y un posible 0 explicitamente pro
metido regreso del mismo como portador de bienes y rique
zas (124). Por 10 tanto. los cultos.modernos vivifican y elaboran 
de nuevo, yero n.Q crean ex novo ningun mito mesianico. Vivi
ncan tambien al antiguo maguismo, dandole, al igual que a los 

, mitos mesianicos, nueva funcion y nueva importancia. Las citas 

(l apocalipticas de los misioneros, injertadas en el tronco de la an
tigua religiosidad magica, han renovado el contenido de las anti
guas crisis chamanicas determinando los accesos convulsivos y 
desasociativos de los jefes y de los seguidores de los nuevos cultos 
misticos pagan os, determinando del mismo modo la renovacion 
del regreso colectivo de los muertos. Pero en los cultos profeticos, 

\

" los muertos, aun renovando su peri6dica visita seiialada por la iill
tigua experiencia de final de ano, seran sobre todo portadores de 
bienes, y su visita sera ultima y definitiva, ya que luego vendra el 
siglo de oro. En el culto de las mercancias el tema profetico pro
piamente dicho, 0 del "mesianismo", tiene raices hist6ricamente 
arcaicas, pero su resurgin-iiento es reciente, habiendose desarrolla
do por el encuentro con los primeros grupos de blancos y, espe-
cialmente, por las predicaciones misioneras que se remontan al 
pasado siglo. 

(124) Para el complejo mitico del heroe que desaparece, y re-
gresa dramaticamente 0 promete 'regresar, cf. R, H. C'ODRINGTON, The 

{
Melanesians (1891), Nueva Haven, 1957, pags. 166-7 (N. Hebridas); 
ANDERSSON, 1958, pags. 259-62 (Africa); KAMMA, De messiaanse Koreri 
Bewegingen, pags. 62-85, 229 (N. Guinea holandesa); S. C. HANDY, 
Polynesian religion, "B. P. B. Mus Bull.", 34 (1927), pag. 296 (Hawai). 
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Pero en los cult os profeticos melanesios el tema religioso rna.§..\ 
reciente es otro: "t a de las mercanclas". Dentro del com-
p eJo cu tural profetico, el tema de as mercancias representa un 
producto, mejor dicho, una proliferacion religiosa determinada 
- sobre el terreno proporcionado por una sociedad agricola 
por un cumulo de experiencias que chocan y se superponen, en 
un estado de miseria psicologica, que se despierta ante la vision 
de las nuevas riquezas y de los product os tecnicos procedentes de 
ultramar. En el culto profetico de las mercancias resuena, en una 
paiabra, ef reeuerdo de las predlCaClOnes cnstianas con la sug~
-ti6 m:odJlciQ? nor I Clente llegada de los produdos mdustria
les, todo ello as ado or la cri 

Tema del "regreso de los muertos", de la "gran fiesta", del "barco 
de los muertos" 

El tema sagrado del regreso de los muertos a la aldea se hace 
actual en la fiesta anual de los muertos - 0 Ailo Nuevo - de los 
agricultores melanesios. En la genesis historica esta vinculado a la 
experiencia de trabajo de la tierra. Del mismo modo que los com
ponentes de la aldea durante el ano salen a trabajar hacia sus 
campos y trabajan la tierra para saciar el hambre, asi tambien 
los muertos, durante la "fiesta", 0 simplemente durante la noche, 1 
en una palabra, cuando los hombres descansan, se arrojan ham
brientos sobre los vivos y sobre la aldea. Colectivo es el trabajo 
y colectivo, por legiones enteras, es el asalto de los muertos. 
Es una forma de venganza de la tierra, y de sus soberanos, los 
muertos que la habitan, contra el "sacrilegio" del trabajo hu
mano. 

La ideologia del "sacrilegio" perdura hasta cuando, con el 
restablecimiento de las condiciones operativas diurnas 0 anuales, 
despues del trabajo, la relacion con la tierra adquiere de nuevo 
su orden normal. El trabajo en accion lib era al hombre del asalto 
del miedo. De nuevo la vida historic a impone su fuerte ley. f 
Pero cuando, con una anualidad de trabajos, los elementos de pe~ 
ligrosidad se han acumulado en la conciencia colectiva, el nuevo 
ingreso en la vida profana y normal no puede realizarse si no 
dialecticamente, a traves de la sancion sagrada y redentora de 1 
"gran fiesta". Es asi como el tema del regreso de los muertos se 
vincula originariamente con el tema de la gran fiesta, incluso en 
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el complejo religioso tradicional, antes aun que en los cult os pro
feticos totalmente recientes (125). 

La especial configuracion asumida por el melanesico "culto 
de las mercancias", con su tema del regreso colectivo de los 
muertos, hay que ponerlo por consiguiente en relacion con las 
experiencias tradicionales, propias de una religion de agricultores. 
El mismo tema reaparece, en efecto, en gran numero de movi
mientos profeticos africanos, indonesios y americanos en culturas 
agricolas, 0 en culturas (indios de las praderas) de cazadores su
peri ores que verosimilmente tuvieron experiencias agricolas en el 
pasado, y que, en todo caso, han tenido sistematicos contact oS con 
culturas agricolas (126). 

Merece razonamiento aparte el tema del "barco de los muer
tos" . EI tema de la llegada de los muertos por el mar - caracterls
tieo y distintivo de los cultos profeticos melanesios - revela otro 
aspecto del proceso de insercion espontanea entre modemas ex
periencias y una vision del mundo que pertenece a las experien
cias mas antiguas y tradicionales. El tema del "barco de los 
muertos", con su escatologia y con su ritual, determinados a su 
vez por precisas y antiguas experiencias hist6rieo-existenciales, se 
injerta en el tronco de la tradicion funeraria pagana. Rasta ahora 
nadie ha advertido con suficiente claridad (127) que el tema mo
demo del barco de los muertos, portador de las milagrosas mer
candas, no hace mas que volver a tomar, desarrolliindolo, el an-

(125) Para las relaclones entre lOll dos temas. cf. LANTERNARI, 
1959 (2). 

(126) Tambien K. SCHLOSSER ests. de acuerdo en reconocer en el 
regreso de los muertos uno de los elementos mas universalmente 
constitutivos de los movimientos profeticos. juntamente oon el r a
greso de los bueyes en Africa y de los bufalos en America (Der Pro
phetismus in niederen Kulturen. "Zeitschr. f. Ethnol. ... 75, 1950. pa
gina 68). 

(127) EI unico autor que entreve. mejor dicho. pone en notable 

\
eVidencla la relaci6n que exlste entre el culto tradicional de los 
muertos y la llegada de las mercancias europeas es Andres Lommel. 
"Del. culto de los muertos :-afirma- depende toda la vida religlosa 
tradlClOnal de los melaneslOs. Para ellos no es concebible que las 
mercancias. el "Cargo". procedan de Europa. lugar que desconocen 
para ell os la mercanc1a procede por 10 tanto del mundo de 100 
muertos" ("Zeltschrlft filr Ethnologle". 78, 1953. pag. 55). Segun 
Lommel la conexi6n entre culto de los muertos y culto de las mer
cancias depende en. resumidas cuentas del hecho de que los Indigenas 
no conocen Europa. pais originarlo de las mercancias. ni tan siquie
ra saben que. existe ("Europa .. .. das Ihnen kein Begriff war und 
auch nIcht sem konnte". ibidem). Para una eomprensi6n Integral 
de la aetltud mitiea de los Indigenas frente a las mercancias nos pa
reee 19ualmente importante otra "inexperlenela" que earacteriza a la 
cultura Indigena: la Inexperlencla del proceso labaral de las mer
caneias. Tal falta de experlenela nos pareee determinants para el 
proeeso mitopoyetico aplieado a las mereaneias. 
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tiquisimo tema de la "barca de los muertos", perteneciente al 
bagaje de creencias mas difundidas del mundo oceanico (128). 
La idea de un destino transmarino de los muertos en una isla 
pr6xima - su residencia definitiva - es caracteristica de la esca
tologia, no solamente melanesica, sino polinesica y en parte mi
cronesica e indonesica. Se cree que el espiritu de to do hombre, 
tan pronto se separa del cuerpo, se embarca en una "barca de los 
muertos", para ser llevado a la isla destinada como residencia 
suya. El complejo mitico de la "barca de los muertos" se presenta 
frecuentemente tanto en Melanesia como en Polinesia. En cone
xi6n con la ideo!ogia de la barca y de la residencia transmarina 
de los muertos hay multiples costumbres rituales y funebres, entre 
las cuales se hallan la sepultura marina, la sepultura dentro de un 
"ataud-canoa", el abandono del muerto en una canoa a la deriva 
en el mar y el arrojar los rest os mortales al mar. Las citadas \ 
costumbres rituales forman parte de una comun ideologia, la de 
enviar los muertos al mitico pais transmarino, la "isla de los 
muertos" , que es su residencia definitiva. Ahora bien, la creencia 
en la isla de los muertos refteja la experiencia hist6rica concreta 
de autenticas navegaciones en busca de un hogar, desde tierras 
leianas. Fijandose en el modelo del mito, tal experiencia ha dado 
origen al tema de un regreso post mortem al pais de procedencia. 
El mito refteja una lejana y ahora ya perdida nostalgia de la tierra 
abandonada, 0, mejor dicho, la angustia del incierto peregrinar. 
Por consiguiente, tal complejo mitico se remonta a las experien
cias de emigraci6n marina, propias y caracteristicas de las civil i
zaciones de Oceania: 

Dentro del marco mitico del viaje marino de los muertos, to
rnado en prestamo de la tradici6n cultural pagana, se ha insertado 
el nuevo contenido mitico sincretista, dictado por Ia reciente \ 
llegada de europeos y de mercancias. Los europeos, venidos por 
el mar, han asumido sobre si Ia ideologia de aquellos muertos 
que, tradicionalmente, eran enviados hacia el mar, en el culto 
local. Cuando, por 10 tanto, Georg Eckert observa (129) que la 
"barca de los muertos" de Ia tradici6n mitica y de culto, oceanica, 
no era utilizada en un regreso de los espiritus a su patria entre los 
vivos, sino solamente en el viaje de ida hacia el reino que les 
estaba reservado, el autor no hace mas que establecer, sin resol-

(128) Para detalles mAs precis as sabre las costumbres funebres 
conexas can la idea de una residencia transmarina de los muertos. 
cf. LANTERNARI. 1956. pags. 77-82. Par 10 que se refiere al tema mitico
ritual de la "barca de los muertos" en relac16n can civil1zaciones 
de pescadores y mar!neros. cf. LANTi:RNAIII, 1959 (2). pags. 413-28. 

(129) ECKERT, 1938. pag. 140. 
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verlo, un problema de "contacto cultural". El hecho es que la 
nueva experiencia indigena, relativa a la llegada de los barcm 
de los blancos, ha resistido sobre el fondo de creencias religiosas 
y de una escatologia anterior, desarrollando gracias a ellas un 
motive en parte nuevo, pero perfectamente enraizado en el subs
trato pagano. 

El tema mWco de la barca de los muertos, vinculado por na
cimiento a las vivid as experiencias migratorias y transmarinas de 
sus portadores, es por ello peculiar del profetismo melanesio, 0 en 
todo caso oceanico, y 10 distingue de los profetismos de Africa 
y de America, con los cuales, efectivamente, no tiene parangon. 
Sin embargo, es comun a los profetismos de los tres continentes 
el tema de un regreso colectivo de los muertos, porque sus civili
zaciones portadoras tienen en comtm una estructura economica 
sedentaria y agraria. 

Sintesis 

Por 10 que se refiere al otro aspecto de los cultos modernos 
. melanesicos, es decir, la relacion entre civilizaciones indigenas y 

occidentales, en los cultos mesianicos existe la clara denuncia 
de una oposicion cultural cuyo significado religioso esta referido 
ados experiencias distintas, ados divergentes comportamientos 
frente a un mismo objeto, las mercancias. Lo que para los eu
ropeos representa el producto ultimo de un proceso instrumental, 
en el cual ellos mismos actuan de sujeto consciente activo, en
cuentra en los indigenas una consideracion claramente distinta, 
como consecuencia del "dato" tosco e inasimilado, que llega del 
exterior, pero no halla en la conciencia colectiva su puesto cul
turalmente mediato. La raiz Ultima dUal diyergenci.a ~Q. 
ca6tico de las reacciones indigenas a las mercancias euro eas, 
esmba en una razOnfilstOrica e ementa sin emb..l!rgo todayia 
no suficlentemente ana lzada. ec 0 es ue a los indigenas les 
fart'lCla-eltperiencia d"epiirticlpaclon en el l1roceso lab oral de 
las mercandas, ue es caracteristico en cambio de los euro eos 
y que os proplOs primitivos, en un sector completamente dis
tinto, poseen con amplitud, por encontrarse en la cima del pro
ceso laboral en la agricultura (130). La Uegada de las mercancias 

(130) Vease mi ensayo Sulle OTigini dell'agricoltura, Annal1 del 
Museo Pitre, Palermo, V-VI, 1956. En tal Justificacion hist6rica de los 
cu' tos modernos melanesicos hay implicito tambllm el encamina
miento a la resolucion de los compleJos problemas cmlturales que en . 
ellos se expresan, asi oomo de los correspondientes problemas politi
co-administrativos. 8i laB caoticas crisis reliiiosas y political! tlenen 
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entre los indigenas represent a el punto de encuentro y de choque 
de dos historias culturales que, nacidas en terrenos de modos 
totalmente heterogeneos, se han desarrollado asimismo de mane
ras totalmente distintas y autonomas. El Ultimo producto de una 
historia cultural llegada a la era de las maquinas se encuentra 
por causa de las mercancias frente a civilizaciones llegadas sola
mente a una perfeccionada agricultura, pero totalmente descono
cedoras de los procedimientos mecanicos y mucho mas de los in
dustriales (131). 

Tal falta de experiencia de participacion en el proceso la- ! 
boral actua de modo determinante en la fundacion de una ideo
logia de las mercancias segun la cual estas pertenecen a un reino 
sobrenatural. En tal especial eXperiencia, 0 falta de experiencia 
existencial, halla su razon historica el mito de los muertos que 
regresan, identificado con la realidad de los europeos que des
embarcan. Los europe os han asumido sobre si el poder sobrena
tural de los muertos. 

En e1 profetismo melanesico se aprecia una compleja estrati
ficacion. El mas anti guo nive1 cultural que en el mismo se puede 
reconocer es e1 del substrato agrario premigratorio, al que per- .. """-

su origen historico-psicologico en el desnivel exlstente entre la cul
tura indigena y los productos de una civilizaclon Impuesta desde el 
exterior, se puede llegar a la conclusion que solamente una metodica 
y concreta participacion de los indigenas en el proceso laboral de los 
productos europeos -pero como libres autores y oonsumidores de 
estos- puede abrir el camino a la anulacion del desnivel originario 
y puede gradualmente abolir las causas multiformes del choque. Has
ta que punto tal principio fundamental va a ser adoptado por los 
europeos en el proxima futuro, es cosa que hay que ver. Ralph 
Piddington a este respecto ha subrayado justamente los limites de 
la accion de los occidentales para el pr~reso del mundo primitivo. 
"Pocos administradores y mislOneros actuan --<iice- en el sentido 
<;.ie alentar a los indigenas a progresar en su camino, mas bien insis
ten en que el proceso tenga lugar segun una 'linea' europea ... El 
Nuevo Imperialismo (que es un Imperialismo de Ideas y de valores) 
pretende que la autonomia politiC'R y el progreso economico de los 
lndigenas no se aparte de los limites sefialados por los intereses 
('ideals') europe os y solamente dentro de tales limites los nativos 
son ayudados" ("Journal of Polynesian Society", 64, 1955, 1, pag. 173). 
Lo cual tiene todo el aspecto de una olara denuncia de politiqueria 
al afrontar aquellos problemas culturales, cuya soluclon corresponde 
obligatoriamente a los occidentales que han dado lugar a su naci
miento. 

(131) A. Lomme! ha vlsto bien este espeoial aspecto del choque 
cultural entre clvilizacion indigena y occidental. Los indigenas son 
"Menschen, die immer nur die fertigen teohnischen Produkt fiirth" 
("Zeitschr. f. Ethnol.», 1953, pag. 58). Por esto las maravillas de la 
tecnica europea se presentan a los indigenas como fruto de un co
nocimiento "secreto", y consideran que la ensefianza crlstiana cons
tituye el medio idoneo para descubrir su clave (A. LoMMEL, 'loc cit.). 
En el encuentro de la clvilizacion indigena con la civilizacion tecnica 
europea, la reacoion local sigue un procedlmiento m1tico (A. LOM
MEL, op. cit., pag. 20) . 
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tenece el tern a de los muertos que regresan. A un nivel mas re
ciente pertenece el tema de la "barea de los muertos", circuns
crito y caracterlstico de los profetismos insulares oceanicos y que 
hay que ligar con una gran experiencia migratoria interinsular. 

Todavla mas reciente y adscribible a tiempos conocidos - el 
pasado siglo - es e1 elemento pro/hieo en sl, e1 cual procede de 
la experiencia misionera sobre e1 troneo del maguismo arcaico. 
Se trata de una exigencia profetica imitadora de Cristo, en fun
cion no obstante de un irredentismo local 0 de un milenarismo 
utilitario (132). El profetismo del "Taro-Cult" de los orokaivas 
contiene ya este nive1, mientras sigue siendole extrafio el ultimo 
y mas reciente infiujo cultural determinado por las mereancias 
europeas. El "Taro-Cult" no ha side infiuido por esta experien
cia, que pertenece a las ultimas decadas de historia cultural mela
nesica y al "culto de las mercancias", con sus implicaciones an
tieuropeas. 

/1 
Los cultos profeticos melanesicos son importantes, por cuanto 

indican el dinamismo (133) innato en las civilizaciones "primiti
vas", que en ellos manifiestan la inquietud de gentes que caminan 
hacia el progreso, aunque sea a traves de caminos retorcidos y de 
experiencias dramatieas, a veces incluso tragicas. Podemos re
hacer la historia, desde sus mas pro fund as raices a su desarrollo I actual, algunas veces a su represion y, con frecuencia, a su con
tinuacion y difusion. Cae definitivamente, frente a este capitulo 

. de historia religiosa, el erroneo presupuesto de inmovilidad 0 fi
jacion cultural estimado por algunos como una caraeterlstica de 
las civilizaciones "prirnitivas". 

Los movimientos profeticos me1anesicos resp..Q!?den por SI 
mismos a un dinamismo interno, por 10 cual se puede dlstmguir 

(132) En la obra de A. A. KOSKINEN, Missionarll influence as a 
political factor in the Pacific Islands, Helsinki, 1953, se presta par
ticular atencion a las relaciones entre las "herejias" (es dec!r, las 
sectas profeticas) y el trabajo de las m!siones. "Los movimientos 
profeticos oceanicos constituyen -dice Koskinen-- la reaccion local 
que sigue inmediatamente a las masivas conversiones (del siglo 
pasado). Tales movimientos indican sobre todo cuan equivocadamen
te entenman los indigenas el Cristianismo" (ap. cit., pag. 101). El 
autor insiste en el significado antimisionero prop-io de tales movi
mientos, los cuales sin embargo tienden a reivindicar para sl, como 
formando parte del patrimonio religioso pagano tradicional, varlos 
elementos de la predicacion biblica (op. cit., pags. 102-104). 

(133) En los cultos profeticos la exigencia social liberadora. im
plicita desde el inicio, aparece de modo cada vez mas apremiante en 
su transcurso. Otros han observado eficazmente que, despues de 
una fase preponderantemente mltico-religiosa. tales cultos han acen
tuado 8U signifioacion p'olitico-80c'ial en los ultimos tiemp05 (A. LOM
MEL. 1953. pag. 57). 
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en elIos - como otros ya han hecho (134) - una fase mas an
tigua, de lucha y de vehemente oposicion contra los blancos y su 
cultura; y una fase mas reciente, en la que los bienes culturales 
europeos son apetecidos y ambicionados con creciente conoei
miento de su valor praetieo-eeonomico, mientras que por parte 
indigena se busca lIevar a cabo formas de integracion cultural y 
de coexistencia con los blaneos, con vistas a un mayor bienestar. 
En resumen, a una fase de poh~miea activa - fase de los "mo
vimientos de liberaci6n" - Ie sigue una fase de "transaccion", en 
la que se tiende a preservar una autonomia cultural, sin embargo 
con formas pacificas. 

La apertura hacia el progreso, la autoconsciente disposieion 
a la conquista de medios cad a vez mas id6neos ara afirmar la 
~ ropiiliiiChvl ua 1 a eu tura so re la natur e antes im Ileita 
en e tra aJo y en as tecmcas profanas mayormente comprome
ti as, se ace exp lCl a en a es cuftos modernos, en orma alta
mente dramatic a y representativa. Estas gentes se aprestan a re
chazar en parte una hereneia tradicional y - como ha hecho 
observar Raymond Firth - "se esfuerzan en lIevar a la practica 
10 mas pronto po sible el genero de vida que mejor responda a sus 
exigeneias, con la coneieneia de que el abandono formal de los 
anteriores modos de vida constituye un medio para el fin que hay 
que alcanzar". Finalmente, los cultos modern os denuncian, una vez 
mas de forma inequivoea - con su espera de la edad del oro-, 
la /uncion pro/ana de la religion de los "primitivos", puesto que 
el contenido mitico-ritual de los distintos movimientos religiosos 
esta hist6ricamente determinado por las exigencias existenciales 
de cada especial soeiedad humana. 

(1.34) WORSLEY, 1957, p6.g. 273 , 
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Vittorio Lanternari, nacido en 1918, es profesor de Historia de 

las Religiones en la Universidad de Bari y de Etnologia en la de 
Roma. Es autor , entre otros, de un libro sobre La grande festa: slo
ria del Capodanno neUe civilta primitive (1959) . En el estudio del 

hecho religioso, Lanternari practica el metodo historicista, unico 

que Ie parece capaz de explicar su naturaleza, funcion, genesis y 

dinamismo de origen interno 0 externo: es declr, cree que la vida 

religiosa no debe ser considerada aisladamente, sino en su estrech. 

relacion con la profana, ya sea culturaL social 0 I'olitica, porque to
das estas manifestaciones forman un conjunto que sigue un proceso 
dinamico determinado y concreto en cad a civilizacion. 

En Movimientos religiosos de libertad y salvaci6n de los pueblos 

oprimidos, Lanternari se ocupa de los cultos surgidos de un aran de 
emancipacion de los pueblos llamados "primitivos", en condiciones 
coloniales 0 semlcoloniales. Durante el ultImo siglo, los contactos 

entre blancos e indigenas se han visto especial mente intensificados 
por las dos guerras mundiales, por 10 que las poblaciones nativas 
han adquirido conciencia de su desnivel economico y cultural res

pecto a los portadores de la cultur. europea. Hoy que estos pueblos 
llegan al primer plano de la historia, es para nosotros una obliga
cion cultural, ademas de moral y polft,ca, hacernos eco de los men 

sajes que, desde las mas remotas partes del mundo, envian las voces 

de mil profetas y que exigen una respuesta. Lanternari, dejando la 

respuesta politica y religiosa a los gobiemos e Iglesias que puedan 
darsela , asume la tarea de esclarecer el orig~n, valor y significacion 
de tales mensajes. Por otra parte, su conocimiento puede ser util 

para la comprension de nuestra propia cultura, ya que tales pueblos 
son los representantes actualmente vivientes de estadios antiguos de 

cultura que son en definitiva los mismos que han atravesado las ci
vilizaciones modernas y evolucionadas. 
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