


EN BIBLIOTECA DE
CIENCIAS HUMANAS

Luis MARTIN-SANTOS

Libertad, temporalidad y trans-
ferencia en el psicoandlisis exis-
tencial.

«Eldoctor Martin-Santos ha dejado
abundante obra inédita que sin duda
no estd destinada a permanecer inédita
dado el prestigio de su nombre como
escritor. Ateniéndonos a la publicada,
tendremos que reconocer, lo cual re-
sulta légico, que es la puramente lite-
raria —aunque habria que especificar
hasta qué punto el cientifico estd au-
sente de ella, o méas 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 lo me-
nos de modo inmediato, lo cual tiene
también su justificacién. Situado asi
el escritor tendremos ahora una de
sus obras cientificas que por la tras-
cendencia del tema, por su incorpora-
cién a una corriente universal y gene-
ral de cultura, alcanza en su interés
hasta el profano.

La presencia de una concreta pero
compleja libertad serd sélo captable
a la luz de una totalidad en virtud de
la cual el anélisis suficientemente pro-
fundizado de cualquier decisién 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 autor al anélisis de lo
‘“indeterminado gratuito’’, negdndole
su validez como soporte formal de la
libertad humana. La arbitrariedad de
lo gratuito ‘“a pesar de su seductor
aspecto de libertad quimicamente
pura’’, le remite al concepto gidiano
de la libertad en su teoria del crimen
intdtil que, para el autor, no resiste el
primer asalto del andlisis y muestra
rapidamente su verdadera dependen-
cia de una motivacién. ‘Tan ingenuo
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tipicamente religiosa, éstos expresan la confianza en la renovacion
total de la condicion humana, en un fin “dltimo”, en un escha-
ton que aportard un bien “supremo” y el fin “absoluto” del mal.
En realidad, es propio del cardcter de la religion el asegurar los
fines “dltimos” y los valores “absolutos”; por eso, si por un lado
la tarea de la reintegracion politica zmduce en términos de histo-
ria concreta una notable parte del programa religioso de renova-
cioén, formulado por los profetas, por otra parte las nuevas reli-
giones, en su desarrollo mds reciente, acaban por expresar exigen-
cias progresivamente distintas y de salvacién individual, surgidas
de las mudables condiciones histdricas. Simultdneamente, las nue-
vas “iglesias” independientes, asi nacidas, asumen un papel social
con tendencias conservadoras y estdticas.

Tal vez sea en los movimienios religiosos de los pueblos opri-
midos, mejor que en ningitin otro fenémeno, en donde mds clara-
mente se refleje el contradictorio e indisoluble vinculo que existe
en el mds recéndito interior de tantas importantes experiencias
humanas: el vinculo entre las realidades de hoy y los fines futu-
ros, entre historia y escatologia, vinculo que interesa y compro-

| mete asimismo directamente el mundo de las ideas y la conciencia
| de nuestros contempordneos.

)

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 prevén un futuro radiante, enteramente distinto,
del que estardn ausentes todos los males.

Creo que el estudio de los movimientos religiosos de renova-
cion tiene un profundo motivo de acfuafidad para el hombre con-
tempordneo, porque en cada uno de ell cia una escato-
logia, esto es, una interpretacion de ja_humana que_estd
dirigid encion_de un fi 107, “supremo’’, “‘absolu-
to”. Ahora bien, jel problema dcl fin ulnmo y supremo de la
‘historia humana no es en realidad un problema actual y contem-
pora’neo? Ciertamente la civilizacion moderna occidental tiene el
mérito de haber descubierto el sentido de la historicidad, es decir,
ha comprendido la relatividad histérica de los valores y de los
fines humanos, y ha fundado una escatologia que ya no es teolo-
gica, sino enteramente humanistica. No obstante, el problema de
las relaciones entre historia y escatologia estd muy lejos de estar
resuelto atn para nuestros contempordneos. En efecto, para los
catdlicos la historia estd 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-

, para muchas filosofias occidentales la historia es “progreso
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evolutivo y dialéctico”, para el marxismo es desarrollo dindmico
dirigido hacia la integracién cada vez mds 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 mds importante es ésta: que la ten-
sion por la cual el individuo es movido cada vez en cada prdctica

determinada, esto es, el impulso que le empuja a luchar y sufrir
por un futuro mejor, para establecerse exige y expresa una fe_ab-
W’?‘/\r"k’—*”’“ uia. Sufriendo y luchando contra la opresion nazi, nosotros
fundamos la moderna religién de la libertad: las cuatro libertades
de F. D. Roosevelt, eschaton o fin ultimo de tan gran parte del
mundo contempordneo, surgieron de aquella gran experiencia de
dolor y lucha; por eso el hombre sélo en la conocida relatividad
de los valores y los fines humanos se comporta “como si”’ la fina- |)
lidad a lograr fuese un fin iltimo (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 vdlida para nuestros contempordneos, a pesar de|
que nuestro simbolismo y nuestro escatologismo tengan siempre |
una tendencia mds netamente humanistica, y cada vez menos, o
nada en absoluto, teoldgica. :

Asi pues, también en esto aparece un motivo de actualidad en
los movimientos religiosos de renovacién, puesto que también en
ellos, al menos en sus primeras fases, se expresa una andloga ex-
pectacion escatolégica de tendencia netamente humanistica; esto
es, la espera de un mundo en el que el hombre se halle mds neta- |
mente integrado, libre de toda opresion.

Hay también otros obvios motivos que hacen profundamente
actual el estudio y el conocimiento de los movimientos religiosos
de renovacion. Del creciente interés por estos argumentos son
buena prueba los numerosos ensayos y trabajos aparecidos inclu-
so después de la publicacién del presente volumen. Los socidlo-
gos, historiadores, etndlogos, misioneros y las mismas iglesias, se
han interesado de modo cada vez mds amplio en el problema de
los movimientos de renovacién o 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 edicién de Bantu Prophets
in South Africa de B. G. M. Sundkler (Londres 1961), la sintesis
sociolégico-etnolégica de W. E. Miihlmann Chiliasmus und Nati-
vismus (Berlin 1961), la memoria de la XXXI Semana de Misio-
logia, Devant les sectes non-chrétiennes (Lovaina 1961); Millen-
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contribuciones positivas ofrecidas por las misiones (catdlicas
m‘,.m), con gran aunegaczé/z ¥ sacufzczo al progreso téc-
2 jc cultural de las comunidades m/hgenas (basta
' hospitales, escuelas, en la higiene, la técnica,
los nuevos productos iifo'OuZlCldOS‘ » al progre-
' conocimientos etnolégicos y lingliisticos, no son expresa-
/i. ‘0, no porque sean ignorados o subvalorados, sino
les contribuciones no entran directamente en la historia
as religiones de los pueulos atrasados, excepcion hecha
licaciones religiosas, a las que se reconoce en el libro
rtancia que merecen en lo que se refiere a nuestro
a. En re ulad, el presente libro no pretende ser una his-
ia de las misiones, en cuyo caso las contribuciones positivas,
junto con los errores, las equivocaciones, las enmiendas y las pues-
al dia, deberian ser analizadas una por una. Semejante historia
e por com'v’e!o los objetivos de nuestro libro. El problema
e nosotros planteamos se refiere a_las reacciones religiosas na-
; ai-ﬁﬁﬂlie,@_aﬂg\n,c;a-Qt_fl,f,u_tql,_e.lauzz&zC,Qﬁ_@,‘zoa’m sus_ma-
os protagonistas de la historia que aqui planteamos son los
nuevos, y no, como se acostumbra en la historiografia
al, los viejos pueblos dominadores de la pmmca y la cul-
a. A] contrario, estos ultimos estdn erpueSzog al juicio y a los
ues de los pueblos en vias de renovacién. Por tal motivo, la
polémica antioccidental, que se transparenta en las pdginas del
:m;og es la polémica planteada al mundo occidental, no por el
autor, sino por los pueblos coloniales o atrasados, con sus ideas y
con sus palabras. La polémica contra las misiones, asi pues, es
solo un aspecto particular de la polémica general planteada
las culturas indigenas contra el mundo occidental, y es evi-
te que la mencionada polémica asume en ocasiones aspectos
xcesiva violencia. Pero es deber del historiador, en cualquier
o, ¢l registrar los hechos y las reacciones, aunque sean amar-
as y desproporcionadamente cruentas, e intentar rendir cuentas
es histéricas que, habiendo madurado a través de pro-
idas y seculares frustraciones, han producido aguellos hechos,
l reacciones excesivas. Hemos orientado nuestra investi-
tal sentido y hemos intentado concretar, mds alld de
C ’wc 105 y las reacciones de los nativos, las razones que las han
determinado.
t Ciertamente en esta época de grandes convulsiones externas,
| mediante las cuales numerosos pueblos nuevos se asoman al hori-
H
:

o

1 derechos de autonomia politica y cultural, resulta bas-
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_,1 tante instructivo para nosotros, y es incluso un deber civico, escu-

char lo 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 distincién entre misiones catdlicas 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 catdlicos no habrian generado nunca, segiin ellos, fend-
menos de este género. Tal afirmacion resulta excesivamente esque-
mdtica y acaba siendo errdnea, 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 niimero 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 seno del Catoli-
cismo. Por no citar los casos del Lazaretismo, del Neomosaismo
de San Nicandro, y de las numerosas sectas modernas de Italia
y de Francia, deben recordarse las influencias catélicas habidas en
el movimiento de Kanakuk o de Smohalla (educado en el Catoli-
cismo), en los movimientos proféticos de los tukuna, en los sincre-
tismos de Haiti o del Brasil, en los movimientos nec-brasilefios,
en el de Solares (Argentina), de Santos Atahualpa (Perd), en el
movimiento Antoniamo (Congo), o en el de Karoem (Nueva Gui-
nea holandesa), y, en fin, en la iglesia Aglipayana y en los demds
movimientos indigenistas de las Filipinas. Todos estos movimien-
tos han surgido bajo la influencia dnica y decisiva del Catolicis-
mo. El movimiento Kugu Sorta, por otra parte, surgié 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 “factores coad-
yuvantes”, entre los cuales uno puede ser ofrecido por el Protes-
tantismo.

Un iltimo e importante punto de discusién que deseo sefialar
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 “antropd-
logos sociales” estdn obsesionados por el denominado problema
de interpretacion, o “problem of explanation”, que tradicional-
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historia de aquello que no existe — el problema mds bien serd
planteado de esta manera: “;Qué tipo de respuesta, entre las de-
mds posibles y reales, ha sido elegida y se ha producido en este
caso? ;Qué especie particular de reaccién o movimiento ha sur-
gido debido a la presién de andlogos factores de crisis?” Ademds
nos deberiamos preguntar: ;A qué factores determinantes se de-
ben tales respuestas? ;A factores socio-culturales, o bien a facto-
res individualizados, derivados, por ejemplo, de la personalidad y
biografia de un lider? Planteados asi los problemas, no se prestan
a la sugestién de las leyes mecdnicas, biolégicas, psicoldgicas, em-
piricas que segin numerosos “antropdlogos sociales” deberian re-
presentar, por el contrario, la estructura de una radical teoria ge-
neral de-la explicacién. El problema es mucho mds complejo de
cuanto pueda parecer a aquellos autores, los cuales no salen de
los cultos en su tentativa por explicar los cultos. Su fracaso en
encontrar una férmula vdlida es debido, a mi juicio, al hecho de
llque en lugar de realizar una comparacién positiva— con lo que
\lexiste — intentan una comparacién con la nada — con lo que his-
{téricameme no existe —. La accidn revolucionaria, segin ha sido
demostrado por Miihlmann, es otra respuesta importante y posi-
tiva a la situacion de crisis; otras respuestas positivas son: la ac-
cion secular, econémica, organizadora (por ejemplo cooperativis-
ta), la fandtica imitacion de la cultura occidental, una adaptacion
pasiva o activa en la esfera socio-cultural, etc. Asi pues, la histo-
ria no conoce leyes dogmdticas fijas, mecdnicas, sino que se
adapta a la integra, variable realidad de cada cultura, vista en su
proceso dindmico y en comparacion con las demds. Es preciso
reconocer que de ahora en adelante se abre un vasto terreno de
investigacién a los movimientos social-religiosos, si han de ser
analizados comparativamente en el cuadro de las respuestas efec-
tivas y distintas, dadas positivamente por la civilizacion en pare-
cidas situaciones de crisis.

El mismo autor ha debido tener en cuenta una problemdtica
mds amplia, acerca de los movimientos social-religiosos, en algu-
nos de sus mds 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 religione e la sua essenza: un problema storico, “Nuovi
Argomenti”, 49-30, 1961; Messianism: its historical origin and
morphology, “History of Religions”, 2.1.1962; Ancora sui movi-
menti profetici. Una replica necessaria, “S.M.S.R.”, 35.1.1962;
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CAPITULO PRIMER

MOVIMIENTOS RELIGIOSOS INDIGENISTAS
DE AFRICA

snemymmuntos revolucionarios que recientemente han

cudiendo el Congo Belga, Nyassa, el Africa Ecuatorial
ran csa, asi como Kenya, Africa Occidental, etc., no sorpren-
en ya al hombre al dia; mucho menos sorprenden al etndlogo
ue no tenga vendados los ojos. Tales estremecimientos son el
eco desconcertante, pero en absoluto inesperado, de fermentos
religiosos — antes atn que politicos — que han madurado y van
alterando con creciente empuje la cultura del Africa negra desde
hace mas de medio siglo. En la raiz de cada revolucién politica

anc

y militar de los pueblos indigenas hay efectivamente otros tantos |

movimientos premonitorios de renovacién religiosa, es decir, 1os |

cultos proféticos de liberacion.

Estos han venido floreciendo en el Africa negra, desde Africa
el Sur a Rhodesia, a Tanganyka, al Africa Ecuatorial y Occi-
dental, a Angola, al Congo, a Uganda, a Kenya, etc. Pero otros
1erosisimos movimientos han brotado y se hallan en vias de
i6n, en unos sitios més pronto, en otros mas tarde, en Me-
sia, Polinesia, Indonesia y en América indigena, septentrio-
dional. A la vez que se ploducxa el choque entre cul-
hegemonica y culturas aborigenes, sobre todo a medida que
w"aemla\ del choque se hacian apremiantes y desordena-
ambién como consecuencia de las dos guerras mundiales, los
ientos proﬁ.llvos de los pueblos indigenas se han ido im-

L.C.a

E

iendo a la atencion de las admxmstracmne; coloniales y de las
as occidentales, ademéas de a la de la cultura moderna. Re-

tan, en realidad, el producto espontineo del chogue culfu-
aborigenes y blancos y son, por lo tanto, extrafios a
prup"mpda 0 juego pohtlco de grandes potencias mo-
Por 1o d,mag, 1a propia naturaleza religiosa de los movi-
de renovacion por los que nos interesamos denuncia una
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caracteristica propia de las culturas nativas, las cuales son empu-
jadas, por una tradicién cultural madurada a través de experien-
cias de miseria y sumisiéon de toda especie, a reaccionar contra
la opresmn, la preocupacién y la frustracién, méis fmr:emeh“ y
, antes aln en el terreno religioso que en el terreno de la organi-
zacién politica. Hasta tal punto CLaTquLera de sus manifestacio-
nes culturales, de orden econdémico o social, politico, artistico,
filoséfico, etc., estd tradicionalmente imbuida de espiritu religioso.

Otros tantos cultos proféticos 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 expulsidn de los europeos del territo-
rio nativo han fracasado, definitivamente frustradas, como en el

! caso de los indios de las praderas o de los maories de Nueva
Zelanda, han surgido otros nuevos cultos proféticos que anun-
' clan y promueven programas de autonomismo cultural y religio-
so contra la politica de segregacién racial, de asimilacién forza-

. da, de destribalizacién y desculturalizacién perseguida por las
" administraciones coloniales, asi como por las iglesias misioneras.

Los cultos proféticos son formaciones religiosas extremada-
mente variadas y complejas. Si por una parte expresan la nece-
sidad de renovacion de la cultura mativa al entrar en contacto
con la culfura “moderna” y se establecen determinadas y nece-
sarias relaciones con los blancos (ademas y por encima de la po-
Iémica anticolonialista), por otra parte quedan profundamente
'ﬁoadoD a Ia tradicidén religiosa indigena y, a través de ella, a las
Yarias experiencias_existenciales de cada cultura. Por lo tanto,
todo el bagaje mitico-ritual de cada cultura vuelve a aflorar en

: toda formacion profética, aunque sea a través de reelaboraciones,

. transformaciones més o menos conscientes, revisiones y seleccio-
nes determinadas, cada vez, por las mismas exigencias de super-
vivencia y de salvacién como nicleo cultural auténomo.

Por una parte, los cultos proféticos indigenas son documento
desconcertante e irrebatible del dinamismo contenido en las cul-
turas primitivas: bastan por si solos a hacer caer como irrisoria

| 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 salvacién
terrena de la que se hallan animados sus prosélitos, la funcidon
profana de las religiones llamadas. “primitivas” y, en definitiva,
de toda rehglon popular funcién encaminada a la resolucién de

concretas CI‘ISIS existenciales, determinadas por Ia dindmica hist6-"

.
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rica; funcién que consiste en la instauracién de adecuadax formas
(fe redencién-mitico-ritua.

En Africa, el ejemplo de la situacién social, politica y cultu-
ral de la que nacen los cultos autonomistas y de liberacidn,
puede muy bien compendiarse en lo que se convierte en un lugar
comun de los profetas agitadores zuliies contra los blancos. “Antes
nosotros teniamos la tierra — decian estos profetas dirigiéndose
a los europeos —, y vosotros teniais la Biblia. Ahora tenéis la
tierra y a nosotros nos ha quedado la Biblia” (1). Palabras bas-
tante significativas, que suenan a amargo diagnéstico de un mal
complejo y a luminosa y consciente denuncia de sus profundas
causas. El mal consiste en el choque — con sus miltiples aspec-
tos — entre una minoria hegemonica, opresora, depredadora e
hipécrita, y la poblacién indigena oprimida. En su raiz se halla
la substraccidn de tierras a los nativos.

“El problema indigena es un problema de tierras.” Asi se
expresaba un funcionario britdnico en Africa meridional. “El
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” (loc. cit.).

El incremento de las iglesias independientes bantlies progresa
al mismo ritmo que la compresion de los nativos debido a la le-
gislacién sobre las tierras. Vale la pena echar una fugaz ojeada
a lo 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 situacién en Africa del Sur, que puede valer,
en lineas generales, para cualquier otro territorio africano.

La discriminacion racial, la fundamental incomprension de
la mayor parte de los dirigentes de las misiones europeas para
con los md1genas, Ia politica colonialista_del goblerno la"discre-

ancia enre los principios religiosos Cristianos y la practica de la
vida_de los europeos son el origen de Ias iglesias separanslas e
fhdependientes africanas. El problema de la separacion de color
doming, en Africa del 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,
“S6lo para europeos”. Un significativo episodio narrado por Sund-
kler da idea de la atmodsfera racista que rodea a los indigenas,
no solamente en el campo de las relaciones civiles, sino también
en el de las religiosas con los misioneros. Una empleada de una

(1) SUNDKLER, p&g. 32.
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institucién misionera de WNatal — narra el sacerdote sueco —
mientras se encontraba visitando el centro de Durban se encon-
tré en la calle con un pastor zuli. Lo saludd, se entretuvo, char-
16 con €él, y después se separd. Al cabo de dos dias recibié una
carta. Aquel pastor indigena le manifestab: onmovido agra-
decimiento porcue ella, aun encont itro ur-
bano, se habia dignado tratarlo publicame cualquier

andos

ser humano, honranﬂolo d\,cCﬂ'\/UP amente co 1 saludo. Sabia,
y lo hacia notar en su carta, que si los misioneros no tienen es-
crapuloa en tratar hamaname‘n’ a los indigenas dentro de Ias

misiones, se CompoLtan de muy dlctmlo modo en los I
blicos, cuando estdn en la ciudad, ateni '
comun que hace de los indigenas ‘.03 S
peos” (2).

En cuanto al aspecto juridico de la :
nas y blancos, el primer choque drastico 1l

=
CE

Land Act de 1913. En €l se establece que ningiin nativo puede,
en cuanto tal, adquirir o arrendar tierras fuera de algunas zonas
registradas. Practlcamentp, en el Nata, con sus 25.000 millas
cu;dwdao de territorio y una poblacién europea (segiin el censo
de 1921) de 132.000 almas contra un millén de zuldes, éstos po-

dian adquirir tierras tan s6lo por una extension
mil millas cuadradas. Ademas, en todo el territor
con un millén de europeos contra cinco millones:
estos Ultimos, restringidos en parte a las Hama' 2
iian contar con un territorio bastante menor del

de cuatro

i
disposicién de los europeos, cinco veces _menos
efecto del Act fue que los 1ndigenaa

eservas, o fueron a vivir a las ciud
urgo. El Native Trust and Land Act d
poco para aliviar las duras conmc;o
incentivo para el proceso de emigrac
ciudades venia dado por la pohtlw trit
tica de segregacién hasta entonces ad
extraurbanos fue llevada al interior de
obra del Urban Act, que provocaba ur
dramética. Con él se establecia la
tanto fuera como dentro de las ciud
lonos blancos se aseguraban la mano
para sus pr opias haciendas. Para los
ekul o hacer de siervos de los
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gbligados a vivir en los suburbios de las ciudades. En 1926 e
Parlamento sancionaba Ia norma de Ja segregacidn (colour-
bar”) incluso en el trabajo de las industrias mineras. Como con-
secuencia de la disminucién de las posibilidades de trabajo y de
ganancia para los indigenas, aument6 el prejuicio antiblanco y
el empeoramiento de las relaciones generales en toda la Unién.
No fue casualidad el que los movimientos por las iglesias inde-
pendientes y separatistas de la Unién 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 sintomético que, incluso en tiempos recientes, nu-
merosos jefes de iglesias independientes sean ex obreros y ex ar-
tesanos urbanos, a quienes se prohibié el ejercicio de la propia
actividad por obra del mencionado Act. Afiddase 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 conjunto de dichas_
experiencias constituyd la causa més profanda del alejamiento de
Ios indigenas de las iglesias misioneras, y del desarrollo del cris-
t'“an1smo trdi gex_a(ET en forma de movumentos protetlcos de
'ﬁ’aeracmn y-autonomistas. :

Congo, Africa Ecuatorial y Central

Uno de los epicentros de los movimientos proféticos africa-
nos es la regién comprendida entre ambas orillas del Medio y
Bajo Congo (ex Congo francés y belga), con irradiaciones en el
Africa ecuatorial francesa y en todo el ex Congo belga. De qué
manera y con qué particulares efectos se enfrentan el Cristianis-
mo y la religién local se puede apreciar en un antiguo suceso
histérico. Un capuchino que a comienzos del siglo xvi trabajé
entre los bakongos para reorganizar las misiones del reino indi-
gena del Congo, encontrd a una extrafia profetisa, dofia Beatriz.
Esta se jactaba de haber tenido visiones y suefios proféticos, asi
como una experiencia de muerte y resurreccién, por lo cual es-
taba convencida de ser una reencarnacién de San Antonio. La
mujer anunciaba como inminente el dia del Juicio Final. Entre
los “4ngeles” de que se dejaba rodear, escogié uno (un pretendi-
do San Juan), con el que vivid y del que tuvo un hijo; fundé un
movimiento “Antoniano”, seguido en seguida por numerosos pro-
sélitos, encaminado a la restauracion del reinado de San Salva-

(3) SUNDKLER, pags. 34, 36-37.

Movimientos religiosos




¢ dor y a la restauracién 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 politicas de restauracién unia evidentes pretensiones de
conservadurismo religioso, antimisionero y anticristian bre-
vivieron largo tiempo. Es un primer ejemplo del sincr(:tis mo Pa-
gano-cristiano. En €l se lleva a cabo un culto paganizado de San
Antonio, en el que el santo cristiano — de acuerdo con la co-
rriente iconografica segin la cual sostiene al Nifio Jestis — viene
interpretado como ﬁgma divina encargada de la fecundidad-fer-
 tilidad (4). Por lo demads, el sincretismo bakongo-cristiano s
| otro elemento, sintomatico en grado sumo. Entre los feticl
gicos utilizados para favorecer la caza, es usado ordinariamente
| el crucifijo (5). Es, pues, un sincretismo en el cual los elementos
lievados por los misioneros son reinterpretados en ifuncién ma-
' | nifiestamente pagana, perdiendo toda especifica valencia cristia-
\ | na. El ejemplo es valido para demostrar en qué linea se desarro-
f lla, incluso en las evoluciones sucesivas, el encuentro entre dos
1 mundos culturales tan heterogéneos: por un lado, las formas re-
|

c8 ma-

ligiosas indigenas ligadas a las exigencias vitales. mas inmediatas
——L\.cundldad frrtlhdad buen éxito en la caza —, y por el otro
el C:btlamgmo, nacido d\, la crisis de las civilizaciones urbanas
medio-orientales y occidentales, referido a exigencias de orden
totalmente distinto e inadecuado, por lo menos en sus genuinas
formas europeas, a las necesidades religiosas locales

Uno de los rasgos religiosos peculiares de las culturas congo
lesas es el fetichismo, o uso cultural y socialmente 1til de obj
oportunamente confeccionados y por lo tanto “cargados” d
taumattirgico. Ahora bien, el fetichismo estd en estrecha rel
con las primeras manifestaciones proféticas de esta gran regidn
manifestaciones que presentan desde el principio, y que
tinuaran conservando hasta los dias recientes, la co
‘ —en absolu to In]LatlfC&Qa como veremos —

esenciales, es decir, un intento manifiestamen

a los blancos, y una funcién de proteccion de 1

El primer gran movimiento pI‘OfuthO con caré
fetichista y al mismo tiempo xenéfobo data de 1904.
fue Epikilipikili, taumaturgo, autor y divulgador de un nuevo
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/' (4) CuveELTER, Relation sur le Congo du Pére Laurent de
ques, Bruselas 195u
(5

s en metal du Bas Congo, Zaire

(1955).




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. Fund6 una organizacién magica que poco
a poco gand prosélitos en regiones cada vez més extensas y ob-
tuvo la aprobacion de los jefes locales. La receta, entre otras cosas,
debia inmunizar a los indigenas de los proyectiles disparados por
los blancos. En realidad, la organizacion mégica de Epikilipikili
es el prototipo y la forma embrionaria de las numerosas socieda-
des secretas (Mani de Boma, Punga o Muana Okanga entre los
mineros de Katanga, Nebili de los azandes, etc.) que en el Africa
central y occidental debian desarrollarse, sobre el tronco de an-
teriores asociaciones tribales de mutua defensa contra la magia
negra, cargdndose de una precisa funcién antioccidental. El hecho
es que, un afio después de la constitucién de la secta de Epikili-
pikili, en 1905, estallaba una sangrienta revuelta contra los blancos
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 rigidas normas 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 prestar servicios a los
blancos.

Asi se iniciaron, con Ja calificacién de verdaderos cultos reli-
giosos de libertad, los primeros movimientos anfieuropeos. Si,
como _ocurrid en 1905 y en los sucesivos episodios, los fusiles de
los blancos llevaban la mejor parte contra las sediciones y las
sofocaban, resultaba ficil a los indigenas convencerse de que Ia
derrota dependia de transgresiones cometidas a las normas del
cuito en vigor entre las distinfas asociaciones secretas. e

Riac tard, 2 1 - T T + IMC1a ¥ ac 1A=
Mis tarde, en el : te de Ta propia provincia de Kasai, los
edilalee oo CAR o et R e TAo T el
bashileles se unian en 1 organizacidn analo undada en el

o por los ini-
perniciosos
ukusu (Lu-

uso de una panacea (nkisi)
ciados los inmunizaria de
efectos de los hechiceros (ndoki). Era la sociedac
koshi, Nkisi Lukoi) que muy pronto desemboct ¢ culto de la
“serpiente parlante” (hombre-serpiente), con cién protectora
contra toda clase de males. Con ello esta asociacién aparece como
una forma local de aquel gran complejo de cultos secretos, y de
ociedades de hombres-animales, que repre-
gos mdas notables de la religién del Africa
curarse fuerza maé-

ecuatorial: asociaciones encaminadas a

(7) Dt JONGHE, pags. 56-57.
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gica contra toda criatura y fuerza hostil. Pero aqui interesa sub-
rayar que en el dmbito de la asociacién de la serpiente parlante
de los bashiieles se desarrollaba un mito nuevo y claramente an-
tieuropeo. De la serpiente, seglin el mito, nacerian algunos pro-
fetas o mesias que lucharian contra la nacién hegeménica y ex-
pulsarian a los blancos del pais (8). Asi se observa cémo las
distintas formaciones religiosas tradicionales africanas (fetichismo,
sociedades de hombres-animales), por lo demas ya surgidas con
funciones de proteccién contra los males y los hechiceros, como
consecuencia de la agravacién del choque cultural entre indigenas
y blancos, evolucionaban en un sentido claramente Xenéfobo y
antieuropeo. Efectivamente, la experiencia del choque con los
blancos se hacia cada vez méas profunda, e implicaba a todas las
formas religiosas tradicionales, tanto més a las ya encaminadas
a un intento explicito de salvacidn, de curacién y de dominio
sobre las fuerzas malignas.

Segin 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 lilegada del mesias libertador
estaria sefialada por acontecimientos catastroficos, el retorno co-
lectivo de los muertos, un eclipse solar y la aparicién de un perro
negro en las aldeas que hablaria a los hombres. Después apare-
ceria un hombre en parte blanco y en parte negro. Los aborigenes
podrian asegurarse un invencible poder contra los blancos be-
biendo unas tazas especiales, cargadas de virtud magica. Se co-
menzd efectivamente a convocar ritos secretos nocturnos junto
a las tumbas de los antepasados; se suspendié todo trabajo de
cultivo; en una palabra, se esperd el regreso de los muertos lle-
vando consigo riquezas y bienestar e inaugurando una época nueva
y feliz (9).

He aqui expuesto con toda claridad y con todas sus més tipicas
indicaciones el mito del fin y regeneracién del mundo, que — in-
timamente unido al mito de expulsién de los blancos — es el fun-
damento de infinitos cultos proféticos de liberacién. El mito ex-
presa la exigencia de una era de libertad y de bienestar, contra el
actual estado de opresién 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 alteracién del orden actual y la correlativa me-

(8) D JONGHE, pags. 58, 61-3.
(9) DE JONGHE, pag. 60.




tamorfosis realizadas por el anuncio de un mesias — que consti-
tuye el ndcleo de todo culto profético. En éste refluyen poco
a poco las formas religiosas tradicionales — mito de los muertos
que vuelven, uso de bebidas mégicas, etc. — reelaboradas en vista
de una nueva funcién que no pertenece a la tradicién sino que se
produce por el choque entre la cultura subordinada y la hegemod-
nica. La nueva funcién consiste en la liberacién respecto de los
blancos, en la adquisicién de un mds alto nivel de vida, deseo
agudizado precisamente por la comparacién con los recién llega-
dos extranjeros, portadores de una desconocida cultura industrial
y de extraordinarios instrumentos de supremacia.

Es de observar que desde el mismo momento en que nace
(o se elabora de nuevo) el mito del fin del mundo, éste se carga
de una actualidad y positivismo que viene -1ado por el rito corres-
pondiente. Efectivamente, toda la colectividad — como se ha
visto — entra, por asi decir, en el fin del mundo, sale ritualmente
de la historia (del_orden), en una atmdsfera de“exaltacidn reli-
giosa—que, a través del cese de toda acostumbrada actividad eco-
“nomica y en espera det-renacimiento césmico, a su modo realiza
“quel mito. - ST

En el Congo, si por un lado, después del final de la primera
guerra mundial, surgian las sociedades secretas antihechiceras y
xendfobas, especialmente en el ambiente destribalizado de los
trabajadores urbanos al servicio de los blancos, en el ambiente
tribal originario nacian verdaderos y propios movimientos profé-
ticos con marcado influjo cristiano.

Desde 1921, con la fuerte personalidad de Simén Kimbangu,
surge, en un campo cultural bien abonado y fecundo, el movi-
miento kimbanguista o gunzista (Ngunzi= profeta), que va a
parar poco a poco, y a través de sus multiples evoluciones, por
~un lado en la fundacién de iglesias auténomas indigenas, y por
otro en aquellas formas de irredentismo organizado y politica-
mente consciente que Europa hoy conoce. La historia de este
movimiento congolefio es una floracién de figuras proféticas, desde
Kimbangu a Andrés Matstia, a Simén Mpadi — repetidamente de-
tenidos o deportados —, 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 tipicamente protestante, basado en
Ia Biblia y especialmente en el Antiguo Testamento. Pero se
trata de un Cristianismo “paganizado”, ya que, si bien se aceptan
parcialmente elementos biblicos, éstos son elegidos y transfor-
mados en funcién “indigenista” y antiblanca. La posicién de estos
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profetas es en efecto decididamente comprometida de cara al
Cristianismo, pero de tal manera que transforma totalmente su
valor y significado.

Simén Kimbangu, educado en Nkamba, bastién del protes-
tantismo, por una misién baptista britdnica, tuvo intensas rela-
ciones con la cultura europea, no sblo a través de las misiones,
sino por haber prestado servicio con una familia europea de la
ciudad de Kinshasa. En 1921, a través de repetidos suefios y vi-
siones, descubrié definitivamente su vocacién de hacerse siervo
de Dios y de predicar la nueva fe a su pueblo. La “llamada”
procedia directamente del Ser supremo de antigua tradicién
bakongo, identificado ahora ya con el Dios judaico-cristiano, que
le ordenaba que volviera a la_patria como profeta. Reéalizando
milagrosas curaciones y resurrecciones, se gand en breve tiempo
gran numero de prosélitos. Repetia evidentemente la actitud mo-
saica, cuando predicaba la lucha iconoclasta contra los fetiches,
la observancia de la monogamia y la fe en el Dios Ginico. Una flo-
racion de nuevos profetas siguié a su accién proselitista. Poseidos
por “espiritus”, caian en convulsiones, danzaban, entonaban cantos
y realizaban acrobacias (10). Los pasajes biblicos seleccionados
por Kimbangu contenfan un claro significado polémico frente a
los blancos. Cuando el administrador de Thysville fue a visitarle,
estaba pronunciando un sermén, y lefa la historia de David y
Goliat. Invitado por el funcionario a entablar didlogo, continud
impertérrito su alocucién volviéndole la espalda (11). Para los
congoleses se convirtid muy pronto en el profeta del “Dios de
los negros”, como antitesis del “Dios de los misioneros cristia-
nos”. Su mensaje profético anunciaba la inminente liberacién
respectd a los blancos — incluso de 1os misiofieros —, 1a renova-
cién de las condiciones de vida, el regreso de los muertos, la
edad de oro. Al propio tiempo difundia el conocimiento de
la Biblia, aceptaba el bautismo, la confesién y un ritual fundado
en cantos religiosos sacados de la Biblia. Pero el culto de Jos
muertos seguia siendo el elemento tradicional del nuevo culto
kimbanguista. Su accidn, sincretista en el contenido, pero clara-
mente polémica contra los colonizadores y encaminada a la eman-
cipacion religiosa de los negros, favorecia una atmosfera cada
vez mas hostil para con los blancos y anhelaba la fundacién de
una “iglesia nativa” (12). Abiertamente perseguido por la auto-

(10) ANDERSSON,
(11) ANDERSSON, |
(12) BALANDIER,
WiING, pégs. 573-6.

Van WING, pags. 564-70.
N WING, pag. 568.
428-31; ANDERSSON, pég. 63; VAN
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después se sometié voluntariamente a la detencidn, poniendo de
I i , también en esto, su comportamiento de “imitador de
Muri6 méas tarde en la céarcel de FElisabethville, el

vm‘e:enfa un momento nota‘ﬂlemcnte yvolhcmnado y al
i "em“o demuestra cudl es el exacto e inderrogable limit
en el proceso de renovacién de la cultura religiosa abori gen en
contacto con la cultura cristiana. Efecnvament en el kimban-
g algunos elementos esenciales de la tramcwn cultural abo-
«,ulto de curacién, tema del regreso colectivo de los
ira de un Ser supremo, etc.— son plasmados d
ro de un '\mnlejo de nuevo género, que constituye
ibn — no una lepe continuacién — de la raf‘l-
r €] 13,0 la iconoclastia antifetichista que, aun teniendo
le 1 9/‘1 6n con el antihechiceris mo de las SOr“ie"'leG se-
1n el emento de rot “""I‘ﬂ ento con la ‘"'“ S i
(14). Por otra parte, el Cristianismo a‘)ofmr’c
neros_es explicitamente hlni.erp”tado en furm on
y por lo tanto, es transformado fundamentalmente.
mico judaico-cristiano se acopla a la tradicional
yremo; la Biblia es reconocida como fuente de
sa, pero sin embargo es interpretada en funcién
encias aborigenes de libertad (la lucha entre David y
se convierte en una alegoria mitica de la lucha religiosa
beracién de los nevms contra los blancos); ﬁml‘nvnte el
pio pfOIem se configura como nueva interpretacion viviente
Moisés y de Cristo, v deeste tltifio repite Ia persecucion, la
on y Ia lucha e\mntual por una nueva rehglon. En realidad,
las semillas de emancipacrom Tetigiosa asi sembradas por el pro-
a Kimbangu debian posteriormente desarrollarse y fructificar

ua

, mas que en imitador de los grandes fundadores religiosos,
ndador y martir él mismo, al igual que Cristo y que Moisés,
na religion para los negros, dlrectampnte revelada por Dios.

1 tal m11t1do el klmbangu1°mo como toﬂo movnmentﬂ pro-

ndo el profeta, gracias al encarcelamiento sufrido, se con- |
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la propaganda misionera, y por otro representa el vehiculo de
difusién de notables elementos cristianos entre los nativos. S6lo
que tal aceptacién estd condicionada a una decidida exigencia
de autonomia y emancipacidn- religiosa. No en vano el kimban-
guismo, ya en su forma originaria, enuncia la necesidad de una
iglesia “nativa”. El principio serd 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 fendmeno especialmente importante. Signi-
fica que si el contraste con la cultura occidental ha servido para
poner a los nativos ante la necesidad de una profunda renovacion
cultural, el “camino” de tal renovacién quiere y tiene que ser
elegido por los propios nativos, al margen y contra toda imposi-
cién de los blancos.

La deportacién de Simdn Kimbangu no basté para sofocar el

1 movimiento religioso fundado por él. Los indigenas continuaban

practicando sus ritos clandestinamente en las selvas, mientras
nuevos profetas mantenian viva la llama del Kimbanguismo o
Gunzismo (16), que a través de fases alternas de revivificacion
y represién, entre detenciones -y deportaciones, penetrd profun-
damente en el Congo hasta el afio 1930, cuando surgid otra gran
personalidad, la de Andrés Matsta (17).

Nativo del grupo balali (tribu Sundi Ladi), cerca de Brazza-
ville, de educacién catélica, tomd parte en la primera guerra
mundial y en Francia frecuentd circulos politicos como la “Union
des Travailleurs Negres”, la “Ligue de la Défense de la Race
Neégre”, etc. y se convirtié muy pronto en un eminente caudillo
politico. Fundé en Francia (1926) el movimiento Amicale Balali,
luego llamado comUnmente Amicalismo, con la intencién de
obligar a las autoridades metropolitanas a la solucién 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 afiadieron
a su caracter de “héroe-guia” la corona del martirio. Andrés
Matstia se convirtid para los congolefios en el sucesor de Simdn
Kimbangu y ni siquiera su muerte (1942) hizo decrecer el entu-
siasmo, sino que sirvié para difundir la esperanza en su préximo
regreso como liberador. Desde entonces se convirtié en un verda-
dero mesias y fue llamado Jestis-Matstia (18).

f15) ANDERSSON, pag. 70.

(16) ANDERSSON, pags. 69-95; VaNn WiNG, pags. 581-95.
(17) ANDERSSON, pags. 96-117.

(18) BALANDIER, 1955, p 397-416;

ANDERSSON, pags. 117-25.




El fendmeno Andrés Matsia es de los mdas caracteristicos.
La accién que desarrollé principalmente en el campo de la orga-
nizacidén politica tuvo inmediatos y decisivos reflejos en el campo |
religioso. Andrés Matstia y Simén Kimbangu todavia hoy merecen
entre los congolefios de las colonias francesa y belga la calificacién
de “Rey del Congo”, siendo simbolos de unidad y de una época de
libertad ansiosamente esperada. Su presencia espiritual inspira
aquella nueva organizacidn religiosa que es la iglesia nativa “in-
digenista” del Congo, netamente autonomista, polémica frente a
los misioneros, ademas de frente a las autoridades civiles, poli-
ticas y administrativas; fundada sobre la directa experiencia reli-
giosa nativa, no obstante estar abierta a algunas formas cristia-
nas (19). Para Matstia, quizd todavia mds que para Kimbangu,
vale lo que Balandier hace observar oportunamente, o 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 redencién de los fieles, ha llevado a los nativos el espiritu
revolucionario del que se habia alimentado en sus origenes, dando
una nueva sancion religiosa a sus exigencias culturales y politicas,
Jlevandoles asimismo la esperanza mesidnica en un ‘“reino”, en
un “milenio™, que quiere significar verdadera redencién para los
hombres, esperanza que a su vez habia tomado de la tradicion
mesidnica del Judaismo. Fueron a su vez las represiones colo-
niales las que crearon “maértires”, como Kimbangu, Matsta y los
demas profetas de aquella nueva fe (20). Asi nacia, o 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 politica colonialista de las naciones
hegemoénicas y de sus iglesias.

En resumen, Matsiia, que fue en vida tan sélo un jefe poli-
tico, se transformd — sin deliberada intencién — en un profeta-
mesias, modelo — junto con Kimbangu — de una religién de re-
dencién terrena, convirtiéndose en el Cristo negro.

Para dar idea del especial caracter del culto gunzista-amica-
lista propio de las actuales iglesias negras del Congo (emanadas
de dichos movimientos proféticos), basta hablar del particularisimo
sincretismo de la sefial de la cruz. Sacado formalmente del Cris-

“tianismo, la sefial es acompanada por una formula que compro-

.

(19) BaALANDIER, 1957, pags. 236-T.
(20) BALANDIER, 1957, pag. 237; BALANDIER, 1966, pAg. 434.
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i | ¢ mete radicalmente — respecto a las iglesias occidentales — el Cris-
\ tianismo de estos “cristianos sui generis”, ya que dicen: “En el
nombre del Padre, de Simén Kimbangu y de Andrés Matsia”(21),
y con esta “trinidad” absolutamente “indigena” (22) y heréti-
ca (23), al mismo tiempo que demuestran haber hecho propia la
concepcién del Antiguo Testamento del Dios-Padre por ser afin
| a la originaria concepcion pagana del Ser supremo, sustltuyeu,
1 mejor dicho, identifican claramente, a Jestis con los dos profetas
] aborigenes. La necesidad de libertad cultural y religiosa, que es
) fundamento de sus cultos proféticos, halla su concreta expresidén
en una relacién de continuidad con la tradicién pasada. Efectiva-
mente, el “Dios” objeto de culto no es otro que Nzambi Pungu,
es decir, el Ser supremo de la tradicién hereditaria. Acwm"w‘. en
el rito de encender los cirios se conserva, igualmente a través de
transformaciones, la huella y el significado de antiguos ritos pa-
ganos (24).

“Cristo es un Dios francés”, dicen los negros, y
contraponen a €l el binomio Kimbangu-Matstia. En resume
| Cristianismo es tenido lmphﬂtamente cOmo COITESpO
i politica colonialista gubernativa. Por esto, en la opin
‘ ¢ gena se configura como “la religién de los europeos,
‘ a conservar las riquezas entre las manos de éstos, y a
| secreto que nadie quiere revelar a los indigenas” 25}.

L§
H Para mostrar aiin més claramente en qué linea continiia ela-
1 borandose en la actualidad el sincretismo negro-cristiano, descri-
v biremos sumariamente el altar de la iglesia negra de culto

} zista-amicalista. Dentro de una capilla hecha ‘de barr y paj
'H‘ a imitacion de las capillas misioneras, se levanta sobre algunos

; peldafios el altar, recubierto con un manto rojo, sobre el cual
destacan algunos objetos simbdlicos: la fotografia de Andrés
‘ Matstia, un pufial antiguo, una ldmpara de aceite encendida y

4 (21) - BALANDIER, 1957, pag. 232.
I (22) Por lo que se refiere al concepto de ‘“indigenismo”, Linton
(1943, 230) se expresa asi: “Movimiento indigenisfa es toda cons-
. ciente y organizada tentatlva, por parte de los componentes de una
| detelrmna&a sociedad, para revivificar o perpetuar algunos aspectos
€ escogidos de la propia cultura’”. Corregimos dicho concepto, por cuan-
| to al “indigenismo” no hay que verlo unilateralmente en este ec-
J to de restauracién y conservacion, sino en su total aspecto de ¥
pectiva que va dirigido polémicamente contra la cultura occidental, y
guiere instaurar un culto exclusivo para los aborigenes, en resumen,
un culto nuevo. Véase también : WoRSLEY, 1967.

Vit (23) BALANDIER, 1957, pag. 226.
(24) BarLaNDIER, 1957, pag. 229; ANDERSSON, pags. 12 sigs. (para
4 | Nzambi Pungu). Para el concepto de fracaso de las misiones cf. Ba-
mem 1967, pags. 223-8.
1 (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 congolefios y de sus discipulos. El pufial representa la
fidelidad jurada a los antepasados, mientras que la lampara, asi
como la cruz, derivan del rito cristiano. Pero en la gran V que
lo domina todo es donde mas abiertamente se expresa la idea de
rebelién y, sobre todo, de victoria. La V no es otra cosa que el
fruto cultural de la tltima guerra’ mundial, la fatidica V de
Winston Churchill y de Tos aliados, reproducida en funcién anti-
blanca como smmmw anuncio del fin de la dominacién colo-
nialista (26). : e ;

Que el Gunzismo-Amicalismo es efectivamente una religion
de rebelidn y de guerra lo manifiestan con idéntica claridad una
serie de profecias, una de las cuales dice asi: “La guerra estia
proxima... Hemos venido a anunciar la buena nueva de Dios al
mundo. El que forma a“te de nuestra iglesia no deberd dirigir
la palabra a quien esté igado al gobierno o a las misiones, o a
aquellos negros que to avia estdin hundidos en las tinieblas. |
Ha llegado el tiempo de la roja sangre... Los que resucitaranf |
entrardn en la gloria del reino triunfante...”. Y, con ’Pnouaje
de: “Los blancos ignoran que encontra Aran
is
1

[N L"‘

0

0o

alegérico y biblico, ¢
muerte y ruina en el pa ajeno. El bufalo y el elefante son po-
derosos..., son como Goliat..., pero no saben construir el camino
del regreso. Inminente es la muerte del bafalo y del elefante.
La liberacién sera definitiva” (27).

En 1939 el Gunzismo-Amicalismo daba un nuevo paso al
frente por obra de Simén Pedro Mpadi, nuevo profeta y apéstol.
Nativo de la tribu Kongo (Leopoldville,  Congo Belga), Mpadi
anunciaba ya, con la deliberada eleccién de sus dos nombres
— Simén, Pedro— un doble programa: por un lado desarrollar
el movimiento fundado por el primer Simén (Kimbangu), y por
otro edificar, a imitacién de Pedro, la nueva ‘“iglesia” negra.
Efectivamente, Simén Mpadi fundaba la “Mission des Noirs”,
mas tarde conocida como movimiento kakista, que establece al-
rededor del “jefe de los apdstoles” una compleja y organizada
jerarquia eclesiastica a la que se prescribe el uso de un uniforme
de color caqui (de ahi el nombre del movimiento) que indica el
espiritu batallador de la religién kakista y su auspicio de Victoria
El culto tradicional de los antepasados sigue siendo también el
centro del nuevo mesianismo kakista, caracterizado asimismo por

1d., 1955, pag. 458.

(26) BALANDIER,

5
(27) BALANDIER, 5
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manifestaciones de posesién colectiva, por un culto de curacién
mediante imposicidn de manos y por un nuevo impulso antihechi-
cero, lo cual lo une de nuevo a la tradicién religiosa indigena
ligada a las més inmediatas exigencias terrenas (28).

La detencion (1944) y el cautiverio de Simén Mpadi no im-
pidieron que el movimiento se propagara y adquiriera amplia
difusidn, tanto en las ciudades como en las aldeas. Desde entonces
se impuso la personalidad de Kufinu Philippe, conocido por
Mavonda Ntangu. Aunque incesantemente perseguido, este pro-
feta, natural del Congo Belga (Bajo Congo) y considerado aun
hoy como “maesiro de todo el pais”, es decir del Congo belga
y del francés, continia las ensefianzas de Kimbangu, Matstia 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), o sobre las tumbas de los
antepasados. Consiste en oraciones, cantos y confesién — elemen-
tos de origen cristiano—, asi como en ritos de curacién, de
resurreccién de los muertos y de adivinacidn, ejecutados por el
profeta o por sus apodstoles, los cuales entran en un estado de
éxtasis — entre convulsiones epilépticas —, que se transmite al
publico de los prosélitos, en una atmdsfera de exitacién colec-
tiva (29). Ahora bien, los fieles creen que la inspiracién que los
hace entrar en crisis de éxtasis 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
emancipacién antiblanco que ya era propio del Kimbanguismo.
“El Reino vendrd — anuncia una profecia kakista que reinter-
preta a su manera la idea cristiana del Reino — cuando Matsta
y Kimbangu vuelvan entre los negros, portadores de fuerza y do-
minio. Serd el «reino africano.»” “Dios de Abraham, Dios de
Jacob, Dios de Simén Kimbangu y de Andrés Matstia — asi dice la
oracién de Mavonda Ntangu —, ;cudndo descenderd la bendicién
y la libertad sobre nosotros? jVamos, deja de escuchar las plega-
rias de los blancos, ya escuchadas durante mucho tiempo por ti!
Basta con que les des tus bendiciones. Ahora vuélvete hacia nos-
otros. Amén” (31). De esta suerte el mensaje profético de libertad

(28) BaLANDIER, 1955, pags, 431-35, 447-83; ANDERSSON, pags. 138-
50; VAN Wing, pags. 695-603. Obsérvese que encima del alfar kakista
se halla representado un gallo, simbolo de Simon Pierre Mpadi, junto
a la fotografia de Matstia (BALANDIER, 1955, pag. 458).

(29) ANDERSSON, péags. 140 sigs., 151 sigs., 162-76.

(30) ANDERSSON, DAg. 174.

(31) ANDERsSON, pAg. 193.
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funde indisolublemente el momento religioso con el momento po-
litico, porque, al nivel de estas culturas, la experiencia sagrada
acompafia tanto mas indefectiblemente a las experiencias profa-
nas cuanto mas angustiosas y punzantes se hacen estas tultimas,
por condiciones objetivas.

En la atmdsfera mesidnica desarrollada en el Congo por el
Kimbanguismo con sus distintas derivaciones, halla su justifica-
cién un fenémeno particular que vale la pena recordar, produ-
cido a partir de la llegada del Ejército de Salvacién (Salvation
Army) en el afio 1935. Esta organizacidn laica con finalidades
puramente humanitarias, desprovista de intereses institucionales
y eclesiasticos, extrafa a toda forma de proselitismo, se presentd
muy pronto ante los ojos de los nativos como la contrapartida,
sorprendentemente atractiva, de las misiones cristianas. Todo lo
que éstas, por sus sistemas cohercitivos, la intransigencia de los
métodos y el rigorismo doctrinal, tenian de odioso para la pobla-
cién, tenia de fascinadora y agradable la organizacién de Salva-
cién. Los nativos se daban cuenta de que, aun reconociendo al
mismo Dios de los misioneros, los militantes del Ejército de Sal-
vacién proporcionaban el modelo de una moral religiosa infinita-
mente mas accesible y préxima a sus exigencias, sustituyendo, por
ejemplo, la dura obligacion de la confesién por un simple acto de
contricién. Ademas, el uniforme de tipo militar, las ceremonias
que la organizacién realizaba entre cantos bélicos casi de victoria,
al compés de tambores y de otros instrumentos de banda, entre
banderas desplegadas, ejercian sobre los nativos una sugestién de
nuevo género, por tener cierta afinidad con sus fiestas paganas,
y por el espiritu luchador que los movia en su nueva religién
profética. De suerte que facilmente pudieron caer en el error de
que se trataba casi de una organizacién misionera europea con
costumbres ceremoniales relativamente afines a las suyas. Si a esto
se afiade la enérgica accién que los ministros de dicho Ejército
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 proféticos, desde hacia tiempo habian tenido
que defenderse y que constituia siempre una fuente de terror para
ellos, se comprende perfectamente como los congoleses pudieron
descubrir en el Ejército de Salvacién una inesperada ayuda, mejor
dicho, la encarnacién de una misteriosa fuerza benéfica. Muy
pronto se difundié la opinién de que aquellos blancos especial-
mente condescendientes y desinteresados para con los negros, re-
encarnaban el espiritu de su mayor protector y salvador: Simén
Kimbangu. La S simbdlica que sus miembros llevaban podia ser

33




o

0

precisamente la letra del gran profeta Simén. Asi, en busca de
una ansiosa esperanza de salvacidn y de liberacién de las ame-
nazas relativas a su existencia — desde la hechiceria a la opresion
misionera y gubernativa — los indigenas, en gran nimero, deser-
tando de las misiones, se aproximaron al Ejército de Salvacién,
Otros, a costa de penosas per egrinaciones, se reunian con aquellos
“misioneros” de nuevo género para poder participar en sus cere-
monias, con la conviccidén de conseguir de tal modo salud, salva-
cién y bienestar de toda clase. En resumen, la congregacién posefa,
seglin ellos, un poder mégico apto para ““\’Vor’os”. Es Qignifi-
cativo que el Ej/“r‘ito de Salvacién — en
Mpadi se lﬂaplrd al prescribir el uniforme 2 los ministros
del culto por él fundado — encontrara resistencia y rivalidades
en las misiones cristianas operantes en el Congo, y coaligadas
alli en su obra de proselitismo (32)

El episodio demuestra lo profundamente que el mesianismo,
con su esperanza de liberacidon de los males y de las opresiones
de todo orden y procedencia, habia penetrado en la conciencia
colectiva 0, mejor dicho, atestigua cuin eficazmente expresaba el
mesianismo por una parte la necesidad de salvacidén 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.

Después del Ejército de Salvacidn, 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 d:amfucu de la historia politica y cul-
tural de Europa: la ocupacion nazi de Bélgica en 1940. El ocaso,
mejor dicho, la desaparicién provisional de Bélgica de la escena
politica del mundo, encontrd inmediata repercusion en estos dos
movimientos nativos de la colonia belga.

El Mvunguismo surgid y se difundié entre los bayakas del dis-
trito del rio Kuango en el afio 1940, por iniciativa de algunos
pastores-catequistas de la misién baptista americana (mvungi=
pastor). Tiene sustanciales afinidades con el Kimbanguismo, pero
Simén Kimbangu no participa en él, ni es invocado. En este
movimiento detemp»ﬁa un papel central, como en el Kimban-
guismo —y en mucnoq otros cultos nrnf**'" s nativos —la fi-

gura de Jahvé. vungi),

Uu\
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trae la salvaciéon e instaura la nueva era. Jahvé se presentard de
nuevo a los hombres en medio de su gloria, y resucitard a los

~hrea

10I€3

rtos. Z:;os dltimos, al volver a la tierra, traerdn a los ho
se de riquezas. El tema del regreso de los muertos por-
de riqueza encuentra de nuevo un eco, como en el Kim-
no (33), asi como en otros numerosos cultos de esta clase
s adelante).
Jahvé hard desaparecer a los blancos——prosigm la profecia
i ta — y con ellos a todos aquellos bayakas que 1o siguen
ulto. Los ,ayahaz, en espera de la inminente liberacion,
ruir los fetiches, y bautizar a todos los miembros

mumvmsta comﬁn con el kimbanguismo, fue
amuletos y objetos ma-
de lOb qua LoJ uayakag teman gran variedad, se salvd.
cribfa y evitaba abiertamente toda relacidn con la cultura
blancos. Plantaciones, medicinas, escuelas, etc., eran igno-
Suspendian el trabajo en espera de Jahvé. “Los alemanes
ecian los mvungi — han quitado a los blancos su tierra y han
der. Ahora éstos ya no nos pod"én perjudicar.’
::1 lugar de Jahvé, vieron al e] ército resucitado de
fetiches fueron repuestos, y el episodio del mvun-
errado (34).
n'ﬂogo es el episocno del culto tonsista. Al tiempo
to mvunguista surgia en el territorio del Kuango,
entrional nacia (19 40‘-r1) un movimiento llamado
etr ELa rapidamente p()‘f el norte én el territorio
le, de Madimba y de Kibambi, con el nom-
Sus principales ritos se realizaban por
liquido consagrado, colocadas sobre la
de los candidatos. La primera gota sim-
a al bautismo, la segunda gota mﬂlc ba la
a tltima — denominada “gota de sangre” — debia
inacién del espiritu, y permitia a los cre-
0S I ucrtos y canFrsaf con ellos. Especialmente
acompailaba el 'i‘ripie
generis, esto es, “del Padr
eman” (“Tata Mu—
kim ba guismo
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LU (Espiritu, idea de Trinidad), y al elemento contingente caracte-

11 ristico, la Alemania nazista victoriosa de Bélgica (Alamani, evi- :
i dente corrupcién del francés Allemagne). ‘
‘ La secta tiene caracter antihechicero, anticristiano y esotérico.

| En cada rito se pronuncia solemne abjuracién de la religién cris-
tiana, y al propio tiempo de toda préctica de magia negra. Se jura |
‘ fidelidad y absoluto secreto. Las ceremonias tienen lugar de L
‘ 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 resurreccién. Efectivamente, el ni-

j cleo de su credo mesidnico anuncia a los fieles el préximo final .
} de toda desgracia, la superacién de la muerte y el regreso co-
{
{
|
)

P
A

lectivo de los muertos, portadores de infinitas riquezas proce- A
dentes de Europa. Ademas, aquel gran dia marcara el final de ‘
| Bula Matari, es decir, de los blancos, que pereceran en el fuego o
y en el agua, y la regeneracién de los negros. Surgird el Reino
de los negros (convertidos en blancos), bajo la égida de Tata
Alamani, esto es, de Mama (lit. Padre) Alemania.
1 Entre las varias prescripciones rituales (destruccidn de objetos
1 y animales negros; abstencién de trabajo agricola los miércoles,
| viernes y domingos; tabiies alimenticios) existe la prohibicién de
‘ mantener relaciones con los que no se adhieran a la iglesia Tonsi,
, y la prohibicién de frecuentar escuelas, hospitales y dispensarios
il de los blancos (35).
‘ Ambos episodios — mvunguismo y tonsismo —, como a su ma- L
1 3 nera el del Ejército de Salvacidn, se justifican historicamente como

‘ producto de apremiantes exigencias culturales, politicas y reli-
| giosas de renovacién, por parte de personas prestas a aferrarse a
‘ cualquier ocasién aunque sea ilusoria, sensibles a cualquier soli-
citacion aunque sea incierta y peligrosa, con tal de alimentar las
propias esperanzas mesianicas de redencidén y salvacidn.
La idea de que la salvacién, suprema meta de todo mesia-
| nismo, podia alcanzarse a través del Ginico camino de la unién
solidaria de los indigenas de Africa, penetr6 cada vez més en los
distintos movimientos proféticos, cualquiera que fuera la regién
del continente en que surgieran. Zacarfas Bonzo, otro profeta
| - congolefio, entraba en Angola al grito de “Africa para los afri-
canos”. Simén Toko fundaba, el afio 1949, en Angola, un nuevo
movimiento, la “Estrella roja”, basado en el principio de que
Dios estd con los més, y por esto en Africa estd al lado de los

(35) Van WiNGg, pags. 606-8.
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africanos. Segiin la profecia de Toko, Dios enviara a un hijo
suyo mesias, encarnado en un negro, para la redencién de los
negros (36). Asi, a partir del sincretismo negro-cristiano va des-
arrollandose una conciencia religiosa panafricanista — ya impli-
cita por lo demas en el kimbanguismo, gunzismo y kakismo —,
fundada en una homogeneidad de experiencias frente a los blan-
cos y en un creciente sentimiento étnico-cultural determinado por
la misma comparacién con la cultura extranjera hegemonica.

El kimbanguismo contintia todavia hoy tomando constante
incremento del diuturno choque con la politica y la cultura eu-
ropeas, especialmente con la hegemonia colonialista de Bélgica.
Su mensaje mesidnico, 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 Dieudonné en el
Bajo Congo.

El movimiento Kintwadi (de una homdénima cooperativa agri-
cola fundada en Kisantu; ntwadi= “comiin”, “colectivo”) co-
menzd a desarrollarse en 1953 en el territorio del Bajo Congo,
sobre todo en el Bangu y en Leopoldville. Fiel a su propio
nombre, reine en una organizacién unitaria a todos los kimban-
guistas de antigua tradicién, ademads de los “Hermanos de la
Iglesia Negra” y de varios disidentes. Con creciente conciencia po-
litico-religiosa, el movimiento volvié a repetir (pero sin resultado)
una peticion ya anteriormente solicitada en vano por Simén
Mpadi, esto es, el reconocimiento oficial de la organizacién 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; volvera
y expulsara a los blancos; las misiones catdlicas son responsables
de toda injusticia perpetrada por la autoridad colonial contra los
indigenas. En el afio 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 Dieudonné. Fundado en 1954 en
Kikwit (junto al rio Kuilu) por el catequista cuyo nombre adopt6,
se basaba en la abolicién de los fetiches considerados expresidn
de brutal credulidad, y en la sustitucion de éstos por agua ben-

(o]

¥

(36) TasTEVIN, 1956, pags. 151-3.
(87) Van Winc, 1958, pags. 611-2.
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dita distribuida por los misioneros. Los prosélitos quemaban efec-
tivamente sus fetiches, e iban a ver a los misioneros pidiendo
— con gran escandalo por parte de éstos— agua bendita para
sustituir a sus idolos. El movimiento se extendid pronto, tanto
al norte como al sur, y adquirié poco a poco el caricter 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 extremo 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
aflo 1956 enviaba a la ONU un memorandum para pedir que se
declararan caducados los gobiernos coloniales de Bélgica y de
Portugal, los cuales — segn el texto del memordndum — se ha-
bian introducido ilegalmente en el antiguo reino del Congo, y
proponia la instauracién de un gobierno kimbanguista. El senti-
do de autoconciencia cultural, politica y religiosa de los negros
se abria camino de manera inequivoca. Los kimbanguistas, el
18 de abril de 1957, dirigian al primer ministro belga, M. van
Acker, una carta con doce firmas en la que, pidiendo se pusiera
fin a las continuas vejaciones contra los prosélitos 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 perturba el orden y la tranquilidad piblica, y que sus
adeptos son xendfobos. Nada mds falso. La detencién del fun-
dador en el afio 1921 se debié Gnicamente al hecho de que su
religién creaba una competencia a las religiones catdlica y pro-
testante. Para hacer aparecer como delictiva esta religién, los
funcionarios de la época, ligados por completo a las ideas de los
misioneros catélicos, la calificaron como movimiento «politico-
religioso». En realidad, los misioneros catélicos que provocaron
la detencién de Kimbangu le reprocharon lo que es habitual en
ellos. (Quién ignora, en el Congo, que estos sefiores se inmiscu-
yen en todos los asuntos de competencia de las autoridades ci-
viles?” (39).

Muiltiples y variadas son, por lo que se ha visto, las sectas
religiosas autonomistas del Congo Belga, todas mé4s o menos di-

(838) Op. cit.,, pags. 613<5.
(39) Op. cit.,, pags. 616-6.
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rectamente relacionadas con el kimbanguismo. Van desde el mo-
vimiento mpadista (“Iglesia de los negros”) a la secta Mabwa,
que se desarroll6 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 Dieudonné, Kintwadi, etc. En los tdltimos afios, por otra
parte, un hecho notable ha venido a transformar el cuadro de
los movimientos mesidnicos congolefios. El kimbanguismo ha ve-
nido reuniendo unitariamente sus fuerzas. Las distintas y a veces
efimeras sectas locales han dejado paso, poco a poco, desde
1956-57 hasta hoy, a un movimiento que las retine a todas y que
se dice mis ortodoxo que los demas. Es el movimiento de la
“Eglise de Jésus Christ sur la terre par le prophéte Simon Kim-
bangu” (EJCSK), que llamaremos abreviadamente “Eglise”. Tal
movimiento ha afirmado la propia supremacia sobre otras sectas
proféticas y ahora domina en los territorios Bakongo, Bangala y
Baluba, en el Bajo Congo y en la Reptblica del Congo. A él se
adhieren en creciente medida las poblaciones urbanas (Leopold-
ville) (39a). La Eglise pretende representar la més directa ema-
nacién de la doctrina kimbanguista originaria. Efectivamente, di-
fiere, por lo menos doctrinalmente, de las muchas otras sectas ya
vistas, por cuanto es una organizacion cristiana de tipo evangé-
lico y—en cuanto a los principios — libre de espiritu antiocci-
dental. La doctrina de la Eglise se basa en la aceptacién del
Decélogo mosaico, en la predicaciéon de la Biblia protestante (de
la edicién publicada por la Foreign Bible Society de Londres),
cuya interpretaciéon se deja libre. El rito de admisién es el bau-
tismo, que se realiza mediante inmersién de los prosélitos en el
“Jordan”, y ello se practica en el remanso formado por el torrente
Mpumbu, cerca del centro de Nkamba. Nkamba es localidad sa-
grada y meta de peregrinaciones a la que Sim6én Kimbangu habia
llamado “Jerusalén”. 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 destruccién de los fetiches
(ndoki) y de los tambores sagrados (ngoma). La liturgia se basa
en la ejecucién 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 estd ampliamente in-

(39a) RAYMAEKERS, 1959,
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fluida por la doctrina baptista. El ritual comprende la confesién
publica y el bautismo de curacion. Efectivamente, y es cosa no-
table, la inmersion ritual en el arroyuelo local se cree fuente de
curacién de las enfermedades.

Tal elemento de religiosidad magico-médica, que preponde-
| rantemente se repite aqui como, con anilogas formas, en la casi
totalidad de los movimientos proféticos de toda civilizacién co-
lonial, representa una de las notas indigenistas dentro del com-
plejo cristiano de la “Eglise de Jésus Christ”. Otros rasgos de
origen tradicional estin constituidos por la genuflexién ritual
ante los “principes” o “sabios” de la organizacién, por las dan-
| zas vespertinas y por el temblor de los participantes en los ritos.
Pero el rasgo indigena méas notable de todos lo constituye el he-
cho de que la Eglise se rehace explicitamente por obra de Simén
Kimbangu, profeta de los negros. Ciertamente, la doctrina de la
Eglise sanciona el reconocimiento de las autoridades administra-
tivas y ademas quiere ser por principio una doctrina puramente
religiosa, desprovista de todo interés politico. Sin embargo, si se
examina detenidamente el desarrollo concreto de este movimiento
religioso, se descubre que estd intimamente ligado al conflicto
entre indigenas y blancos, del cual refleja 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 mesidnica en Simén Kimbangu, fe
que ha dado sus frutos concretos en ocasiones muy recientes.
En el transcurso de los incidentes anticolonialistas desarrollades
en el Congo durante el afio 1959, los jefes politicos eran consi-
derados publicamente como “reencarnaciones” de Simén Kim-
bangu. Los incidentes de Matadi, en octubre de 1959, fueron
promovidos por un individuo que decia ser el profeta resucitado.
Un terrenc propicio a semejante actitud mesidnica es indudable-
mente creado por algunos cdnones del catecismo de la Eglise.
En él se dice entre otras cosas: “Tata (=Padre) Simén Kimban-
gu, después de haber sido enviado por el Gobierno al Alto Con-
go (alusién al encarcelamiento en Elisabethville), murié y resuci-
t6, y ahora vive con nosotros en espiritu.” Y en otro pasaje:
“Tata Sim6n Kimbangu no es Dios, pero Dios eligié un hombre
en cada €poca, para cada raza, para iluminar a su gente.”

En estas expresiones candnicas hay un sabor de mesianismo

(38b) RAYMAEKERS, pag. 703.




autonomista, que esti en la linea de todo el movimiento kimban-
guista, no obstante las parciales deformaciones doctrinales entre
las distintas sectas. Por lo demés, en los textos religiosos de la
Eglise se denuncia la opresidn por parte de los blancos, asi como
la mala fe y el comportamiento poco conciliador de las autori-
dades administrativas para con las exigencias autonomistas negras.
En el transcurso de los movimientos revolucionarios de Leopold-
ville (enero de 1959), los fieles procedieron a recoger fondos para
las familias de las victimas y para el partido nacionalista Abako.
Pero la polémica més dspera estd dirigida contra las misiones, por
la intransigencia demostrada por éstas a las peticiones indigenas
de autonomia y de reconocimiento oficial para la Eglise.

En la “Bglise de Jésus Christ” , en resumen, puede reconocer-

la fase extrema del movimiento, iniciado ahora hace unos
cuarenta aflos como movimiento clandestino, de liberacion, so-
metido a metddicas persecuciones. Como consecuencia del com-
portamiento mdas tolerante adoptado por las autoridades admi-
nistrativas para con los movimientos religiosos locales en los 1l-
timos afios, el Li;.nban;uiqno podia salir de la clandestinidad, y
acentuaba su caricter religioso, dejando a los partidos naciona-
listas militantes la responsabilidad de las iniciativas politicas y
revolucionarias. Sin embargo, subsisten atin hoy lazos bastante
estrechos entre formas religiosas y politico-sociales, incluso en el
seno de la- Eglise. Los gérmenes de autonomismo religioso que,
por lo demsés, la Eglise contiene, son tanto mas ficilmente sus-
ceptibles de inspirar acciones propiamente politicas cuanto mds
tenaz se muestra la intransigencia de las autoridades religiosas
— v no solamente politicas — para con las exigencias de autono-
mia cultural de los negros (39¢).

Mientras en Africa Ecuatorial y en el Congo, entre alternati-
vos estallidos y represiones, en un interrumpido proceso de pro-
liferaciones subterraneas y de eflorescencias visibles, el mesianis-
mo indigena iba adquiriendo fuerza y extendiéndose a regiones
vecinas y lejanas, en otras regiones africanas se difundian tam-
bién poco a poco otros cultos proféticos. En el afio 1925, Tomo
Nyirenda, nativo de Nyassa, proclamandose “Hijo de Dios” o
Muana Lesa — nombre con el cual es mas conocido —, introdu-
cia en Katanga, zona minera de las més sometidas a choques so-

ise de Jesus Christ” con su
de desarrollo, v. Io, pags.
tes de 1959, pags. 682, 693, T03;
ica r*on‘cm las misiones,
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ciales entre indigenas y blancos, el movimiento Kifawala o Ki-
tbwer, ya activo en Rhodesia y en Nyassa, donde varias veces
1nsp1r0 movimientos sediciosos violentamente reprlmldm El mo-
yvimiento Kitawala procede de la congregacién americana de la
Watch Tower (Kitawala o Kitower es deformacién del origina-
rio término inglés), o Asociacién de los Testigos de Jehové, fun-
dada en 1874 por Charles Taze Russell, y por ello conocida tam-
bién como “Russellismo”. El movimiento Watch Tower se funda
en la esperanza milenaria en una era paradisiaca que seguira, en
época no lejana, a la decisiva batalla de Armagedon entre Dios
y Satands. Los incrédulos serdn derrotados y en la tierra reinaré
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 antimilitaristas y antinacionalistas a ul-
tranza. Condenan tanto al Estado como a toda forma de organi-
zacién eclesiistica considerdndolos emanaciones de Satanis. Te-
nian, pues, los mejores requisitos para que su ideologia pareciera
a los negros africanos la confrzmartida mas positiva y entusiasti-
camente aceptable de la cultura religiosa de los blancos, eopecml-
mente si se comparaba con el Crlstlamsmo de los misioneros.
Efectivamente, ahora los nativos descubrian en el Russellismo un
modelo viviente, mejor dicho, un émulo en pleno mundo cristia-
no (40) del profetismo indigena combatido por los misioneros
cristianos. El movimiento I\ltav'alu, iniciado en Africa a princi-
pios de siglo, reinterpretaba a su vez la doctrina russellita origi-
naria. Su centro de ramificacién fue Africa del Sur y Africa
Central britdnica. Contra la amenaza de disgregacién 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
mentir y de ocultar deliberadamente o tergiversar las verdades
de la Biblia, poniendo como ejemplo la monogamia como funda-
mento de la religidn cristiana, alldA 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 toma-
do prestado de los blancos, una posterior justificacidén al milena-
rismo emancipacionista fundado por sus profetas. En realidad, el
encuentro_entre profetismo africano y milenarismo russellita_ €s

(40) ScHLOSSER, pags. 235-39; E. Briem, Jehovas Vitinen, Estocol-
mo, 1944; A. STrOM, Religion och Gemenskap, Upsala, 1946, pags. 190-
203; H. H. Stroupr, The Jehovah’s Witnesses, Nueva York, 1945; I.
WATSON, 1958, pags. 197 sigs.

(41) ANDERSSON, pAg. 249; KENYATTA, pags. 277-81.
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uno de los mas desconcertantes fendémenos de las religiones mo-
“dernas. Efectivamente, ambos expresan, aun en mundos cultura-
les distintos, una exigencia de renovacién religiosa muy seme-
jante, ambos denuncian una grave crisis cultural. De su encuen-
tro surgen con clara evidencia las ardientes contradicciones reli-
giosas en que incurren los organismos eclesidsticos de las nacio-
nes modernas. El Russellismo y con cierta analogia el Ejército
de Salvacidn, en su encuentro con las religiones africanas profé-
ticas, han proporcionado una justificacion, 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 cayé éste en las
redes de la persecucion policiaca. Acusado por la autoridad belga
de matar a personas bautizadas, fue capturado, huyé a Rhode-
sia, pero fue detenido y ahorcado. Era el afio 1926. El movi-
miento Kitawala, en lugar de extinguirse, crecié y se propagd
ampliamente por la colonia belga, asi como por las colonias bri-
tanicas y francesas, provocando aqui y all4, varias veces, movi-
mientos revolucionarios xenéfobos. El movimiento, fiel al modelo
americano de la Watch Tower, preconizaba el final de toda auto-
ridad religiosa y politica actualmente en vigor y ademas difundia
una ideologia igualitaria panafricanista, inspirada en la esperanza
mesidnica de la llegada de una edad paradisiaca sobre la tierra
en nombre de Jesucristo (42). Ultimamente, uno de sus profetas
y agitadores del Congo Belga (Provincia Oriental), Bushiri, se
proclamé “Sustituto de Jests” (Mulumozi wa Yesu).

Un hecho particular, inmediato al final de la guerra, influy6
también en €l movimiento Kitawala: la espera de los americanos
como los anunciados mensajeros de Dios. Facilitada por el pa-
rentesco americano del propio movimiento, la idea de tal espera
hallé incentivo en la experiencia de ayudas enviadas desde Amé-
rica en el transcurso de la dltima guerra. Ademas, en aquella
época 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

1g8a

religiosa, encaminado a la unificacién espiritual de los negros de

América y de Africa. Desde Liberia al Nilo, a Uganda y a Afri-
ca del Sur, Marcus Garvey proclamaba la expulsidon de los blan-

(42) BIEBUYCK, 1957; PavLus, 1956.
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cos y la instauracién de una religién negra, con un Cristo negro
y éngeles negros. De tales experiencias debia, pues, resentirse
también el movimiento Kitawala, el cual durante cierto periodo
creyé en una mesidnica espera de los americanos, vistos como
miticos liberadores (43). En todo lo cual se advierte perfecta-
mente cOmo la dramaética necesidad de renovar religién y cultura
asume, en los movimientos nativos, formas miticas y milenarias
con frecuencia cadticas y pueriles, en las que se mezclan las més
elementales experiencias vividas.

El movimiento Kitawala sigue siendo hoy una de las més 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 ocasién de una sublevacién en Uganda, en el
afilo 1942. Y contintia: “Los tiempos han cambiado y no obede-
ceremos més a las leyes temporales, porque prestar obediencia a
los hombres significa obedecer a Satanis” (45).

Africa del Sur

Anuncio de una era que pondrid fin para los negros a las
enajenaciones, anuncio del fin del mundo con inminente subver-
sién del orden actual, invencibilidad de la sublevacién, lucha
contra la hechiceria. He aqui los temas comunes, no solamente
a las distintas organizaciones locales de los kitawala, sino a todos
los profetismos africanos, difundidos espeCialmente entre gentes
de lengua bantd. Asi, en particular, entre los profetismos 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
surgié la iglesia etiopista, €l modelo mas antiguo de las iglesias
llamadas “separatistas” (o “indigenistas”) — de las que forman
parte las propias formaciones kitawala —, fundada por el profeta
Mangena M. Mokone por secesién (por esto se habla de iglesias
“separatistas”) de las misiones wesleyanas a las que originaria-
mente pertenecia. Algunos intentos aislados, todavia no organi-
zados ni influyentes en la misma medida, de secesién de las mi-
siones por parte de algunos jefes de grupo como Nehemia Tile
y Kgantlapane, precedieron al nacimiento de la iglesia etiopista.

ANDEREISON, pags. 250 sigs.

COMHAIRE, 1955, pags. 58-9.

BALANDIER, 1955, pag. 420.

LEENHARDT, 1902; TRACEY, 1955; EBERHARDT, 1957.




Nehemia Tile, separdndose de las misiones wesleyanas a conse-
cuencia de los ataques que éstas habjan desplegado contra €l por

la marcada simpatia que mostraba hacia el nacionalismo tembu,

habia formado en el afio 1884 la “iglesia tembu”. Mediante esta

secesién los tembu pretendian oponerse al control religioso euro-

peo, y simultdneamente adaptar el bagaje cultural nativo al men-

saje cristiano. Como la reina de Inglaterra era jefe de la iglesia

inglesa, los tembu pretendian andlogamente que el Jefe supremo ‘
tembu fuera “obispo” de la nueva organizacion religiosa. Era un |
programa claramente autonomista. Idéntico caricter tuvo la se-
cesién del jefe de tribu Kgantlapane de la London Missionary
Society en Taung, el afio 1885, mediante la fundacién de la In-
dependent Congregational Church of Bechuanaland. Se trataba
de una iglesia tribal en la que el fundador nombré personalmente
a sus ministros. Las secesiones se multiplicaron, entre los bapedi
(1889) con la “Iglesia Luterana bapedi”, fundada por J. A. Win-
ter, celoso misionero alemén, y en Pretoria con la “Iglesia de
| Africa”, fundada por Khanyame Napo, antes misionero evangé-
lico de las misiones anglicanas.

Pero estas tentativas adquirieron una importancia muy dis-
tinta cuando la idea secesionista llegd al territorio del Witwater-
sand, y se difundié entre los millares de obreros africanos de las
minas de oro. Existian entre ellos varios predicadores voluntarios
cristianos de la iglesia wesleyana, y entre éstos Mokone, el cual,
contrario a la segregacidn racial dominante dentro de la iglesia,
dimitié y fundé el movimiento de la iglesia etiopista. De acuer-
i do con la denominacién elegida para ella (segin el lenguaje bi-
; blico, Acta Ap., 8, 27; Psal., 68, 32, “Etiopia” designa a Africa),
la iglesia etiopista persigue un programa de reaccién autonomista
frente a las iglesias misioneras, haciendo de la Biblia la tnica
fuente veraz de autoridad religiosa, evitando polémicamente la
terminologia “importada” por los blancos (asi “etiopista” susti-
tuye a “africanista”). Dogma esencial de los fieles etiopistas es
“Africa para los africanos” (47). Las funciones litirgicas de las
iglesias etiopistas, dentro de la adecuada capilla, se reducen a la
lectura y explicacidn de la Biblia, segiin usos y tradiciones de los
misioneros, solo que el propio “sermdn” 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 sermoén etiopista en plena funcién eclesidstica —,
vuestra esclavitud no sera eterna. Iréis, abyectos hijos de Cam,

(47) SUNDKLER, pégs. 38-39, b6.




del movimiento de las iglesias indigenas, y se la contrapone di-
némicamente a la tendencia proplamente “africanista” y unita-
ria (diriamos panafricanista, si no francamente pannegra). Efec-
tos de tal tendencia tribal son el creciente desarrollo y la multi-
icacién de infinitas 1g esias y secciones, brotadas poco a poco
del tronco de las maés antiguas. Asi la Zulu Cong;eganonal
Church (1896), la African Conglegazional 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-
bién estin influidos por la antigua estructura jerdrquica de la
sociedad bantd local —, las iglesias etiopistas de Africa del Sur
forman otros tantos organismos separatistas, que repiten en su
estructura el cardcter aristocritico de las sociedades banties su-
dafricanas, con un jefe (=rey) al propio tiempo politico y reli-
gioso. Sin embargo, las distintas iglesias separatistas estdn liga-
das por una comin ideologia irredentista y profética, fundamen-
tada en la esperanza de una subversién del orden y en la expul-
sién de los blancos (51), esperanza que se hizo especialmente
apremiante cuando la constitucién de la Unién de Africa del
Sur vino a sancionar la sisteméatica politica de discriminacién
racial entre blancos y negros (52).

Por lo demés, la politica gubernativa para con las iglesias in-
digenas separatistas e independientes (53) en Africa del Sur fue
tendenciosamente represiva desde la época anterior a la Unién
de 1910, especialmente en el Natal (en la colonia de El Cabo
habia sido mé4s liberal). No en vano los predicadores etiopistas
tuvieron parte notable en la sublevacidn de los zultes del afio 1906,
con sus exhortaciones revolucionarias. Como respuesta, el gobier-
no prohibia a los nativos las reuniones y los sermones organiza-
dos por sacerdotes o miembros de organizaciones religiosas no
reconocidas. Después de 1910 algunas tentativas encaminadas a
instaurar en toda la Unién una linea politica més liberal, anéloga

(50) J. Eberhardt en 1954 reveld la existencia de 1.286 iglesias
“indigenas”, con 761.000 m1err“9ros (EBHRHARDT 1867, phg. 34).

(561) LeENHARDT, 1902. pags. 22-3; SUNDKLER, PAgs. 50-2, 80-1, 94,
100, 106, sigs.; SCHLOSSER, 1949, pég. 233

(52) MarQuUARD, 1952; E. P. DvorIN, Racial sepamtion in S. Africa,
Chicago, 1952 ; CAPTER, 1955; SUNDKLER pag.

(63) Las 1gleslas ‘separatistas” proceden de movlmientos de se-
cesion de 1g1e51as misioneras; 105 iglesi a5” no tienen




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 afio 1921. A consecuencia
de dicho incidente hubo que decidirse a constituir una Comisién
Gubernativa (Native Church Commission), la que publicé en el
afio 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 maés
organizadas de los nativos adoptando una nueva politica, la del
reconocimiento oficial, aunque limitado y controlado.

Fl incidente de Bullhoek tuvo origen en la accién profética
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-
sibn que tuvo, Enoch Mgijima reconocié los simbolos de dos
potencias coloniales en pugna entre si (Inglaterra y Holanda, se-
gin su interpretacién) y un gran mono que caia sobre ellas ani-
quildndolas, sefial evidente — para €]l — de la inminente destruc-
cién por obra de los africanos (el mono) de la supremacia de
los blancos. Inspirado en esta profética fe, Mgijima fundd en
Bullhoek (cerca de Queenstown) una secta que se llamé de los “is-
raelitas”, proclamandose su “obispo, profeta y guardian”. Rene-
gando del Nuevo Testamento como fruto de la impostura de los
blancos, los “israelitas” se atienen al Antiguo Testamento, obser-
van el sdbado y la Pascua judia, se creen pueblo elegido de Je-
hové, al cual el propio Jehova prestard su ayuda para librarlos
de la esclavitud de los blancos. Nacié una colonia de fieles. El
gobierno ordend que la secta fuera dispersada y la aldea destrui-
da. El profeta, sin inmutarse, esperd. Cuando llegaron las fuer-
zas militares gubernativas para ejecutar la orden, la fanitica re-
sistencia de los “israelitas” se galvanizd detrds de la guia del
profeta Mgijima oponiendo lanzas y mazas a los fusiles europeos.
Fue una carnicerfa, y 117 fieles quedaron en el campo, de los
quinientos que constituian la totalidad de la colonia. Sin embar-
go, como consecuencia de esta matanza el gobierno se vio obli-
gado a hacer marcha atras en la politica del reconocimiento (54).

Aparte el significado explicito de rebeldia antiblanca que el
episodio expresa, €ste resulta esclarecedor porque sanciona por
un lado las simpatias paleotestamentarias de los indigenas (con
recusacion categérica del Nuevo Testamento) y por otro la estre-
| cha identificaciéon de africanos y judios. El fenémeno, cue se

-
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repite independientemente en los ambientes mas dispares y leja-
nos, como entre los maories de Nueva Zelanda, entre los indige-
nas de las Paumotou (donde hubo precisamente una secta ana-
loga de “israelitas”) y en la Polinesia en general (55), asi como
entre los kikuyus de Kenya (56), responde a dos fundamentales
exigencias derivadas del contacto religioso y cultural entre indi-
genas y europeos. Por un lado existe la exigencia de renovar el
propio bagaje mitico-cultural en base a experiencias religiosas
espontdneamente sentidas, de las que el mundo biblico judaico
representa el mas auténtico modelo “moderno”, mientras que el
contenido teoldégico y moral cristiano, con su rigorismo antipa-
gano, sigue siendo inaccesible o francamente arduo. Por otro
lado obra la necesidad de expresar, en un nuevo lenguaje cul
ral (el de los blancos), la propia experiencia de sumisién y op
sién, de decidida y consciente autonomia frente a los propios
opresores, de lo cual nace el mito de identificacién con el pueblo
perseguido por antonomasia, esto es, los israelitas.

Por lo demas, si se exceptia el limitado episodio de Bullhoek,
la identificacién africano-israelita opera en un terreno mucho
més amplio en Africa Meridional, dentro del entero complejo de
las llamadas iglesias “sionistas”.

Las iglesias del tipo llamado “sionista”, surgidas al lado de
las etiopistas en Africa del Sur, se diferencian de éstas por varios
caracteres, aunque tengan en comun con ellas el fundamento me-
sidnico 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 América. Su denominacién
no oculta, sin embargo, una programética alusién al monte Sidn,
adoptado como emblema de liberacidon, a imagen de la Nueva
Jerusalén o Ciudad Santa que los fieles mesidnicamente esperan
poder volver a fundar. Las iglesias de tipo sionista se basan en
algunos principios comunes al modelo americano: ante todo el |
principio de la “salud” enviada por Dios. Se trata de un princi- |
pio tipicamente sincretistico que vale la pena examinar. En él
tiene papel preponderante la ideologia mégico-médica de la tra- :
dicién pagana. La “salud” fisica y al propio tiempo espiritual se |
obtiene, en la liturgia sionista, mediante el caracteristico rito de |

Les Pclinésiens orientaux, au contact de
9, pag 38; LANTERNARI, 1957, pags. 58, 69-77.

adelante cap. V.
(66) EKENYATTA, pag. 282.
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la triple inmersién en un curso o depbsito de agua, miticamente
rebautizado como “nuevo Jorddn”. Esto estd de acuerdo con la
préctica tradicional de las civilizaciones banties meridionales, con
sus bafios rituales de finalidad purificadora, practica revalorizada
por el modelo biblico de San Juan Bautista (57).

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

El propio rito bautismal de inmersién “triuna” acompafiado
de la confesién de los pecados, tal como es realizado para la con-
sagracién de los nedfitos de la iglesia sionista, es repetido simbo-
licamente en cada funcion litrgica, cuando el sacerdote-profeta
lleva a cabo el ritual y purificatorio “bafio de pies” a los fieles
(conforme al Gén., 18, 4; Joh., 12, 3). Los sionistas estiman tanto
mas eficaz este rito cuanto que, mientras por un lado repite y
continfia los ritos de purificacién magico-médica tan sélidamente
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 lo practican en absoluto (58). Por
lo demés, la completa funcién litdrgica de las iglesias sionistas
se reduce a un complejo ritual de curacién y salvacién, en el cual
ocupan un amplio lugar formas tradicionales de exorcismo ma-
gico-médico. La funcidn eclesidstica culmina en un verdadero
rito de curacidn de los enfermos. El predicador invita al pdblico
a que le leve los enfermos. Mujeres, hombres y nifios son con-
ducidos a su presencia. Uno por uno, los aferra con los brazos,
los sacude violentamente, pronuncia férmulas de exorcizacién
para expulsar a los “demonios” que se han apoderado de ellos,
levanta en alto a los nifios y los agita. Luego los enfermos, por
turno, pasan por las manos de dos exorcistas, que repiten los
actos y las férmulas del profeta, con imposiciéon 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 zuli. Con su compleja ideologia purificadora exorcista,
desempefa 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 més

(67) SUNDKLER, pDAgs. 201-2. 208.
(68) SUNDKLER, pags. 215-16.
(68) SUNDKLER, DAgs. 186-7, 232.
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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 el misio-
nero Sundkler — es el de sanar. «Estaba enfermo. Han rezado
por mi y ahora estoy curado.» Mediante estas palabras los fieles
expresan su posicién respecto a la iglesia siomista” (60).

El hecho es que, como volveremos a aclarar més adelante,
el total de la situacién de crisis cultural, social y politica a la que
aboca la sociedad indigena, converge —y no casualmente — en
tal religién de curacidn, la cual representa refugio y solucién de
toda angustiosa experiencia. En tal sentido, no hay que relacio-
nar la necesidad de “sanar” que manifiestan los indigenas Unica- |
mente con el limitado malestar fisico, aunque también éste tenga |
su parte. Cualquier “enfermedad” corporal de los individuos, y/
evidentemente también la enfermedad general que sufre la socie-
dad por la crisis y el choque con los blancos, se funde en una
unica e indivisible experiencia, por la cual se estd “poseidos por
demonios”, se estd “embrujados por poderosos magos” (61). Por
tal motivo, los profetas sionistas conducen a la lucha contra la
hechiceria. En resumen, la deseada curacién serd también la sal-
vacién de la sociedad y la redencién de la condicién de crisis.
La condicién de crisis colectiva halla adecuada expresién en las [
insistentes y tipicas manifestaciones de posesién colectiva que
acompaifian el 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-
ten a adecuados ritos de purificacién y “curacién”. Entre estos
\ ritos tienen un papel especial las técnicas eméticas, mediante la
] ingestién de eméticos constituidos por bebidas tradicionales con
" adicién de ingredientes “sincretisticamente” importados, tales
como purgantes, sales, jabdn, etc.(63). En cada centro sionista
el profeta conduce diariamente a los fieles al curso de agua més
proximo, donde beben abundantemente hasta vomitar, rezan,
cantan y entran en posesion (64). Adecuados tabdes rituales regu-
lan la vida religiosa de los fieles sionistas (y por lo demdis tam-
bién la de los “etiopistas”). Ademdas de los varios tabties sexuales
tomados de nuevo en bloque de la arcaica tradicidn, existen tabiies

|

(60) SUNDKLER, pag. 220.

(61) SUNDKLER, pag. 255.
| (62) SUNDKLER, pag. 248.
1 (63; SUNDKLER, pags. 233, 240.
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alimenticios, y entre éstos ocupan un lugar significativo la prohi-
bicién de comer cerdo — evidente influjo biblico — y la prohibi-
ci6n de usar medicinas europeas que se estiman portadoras de
fuerzas demoniacas (65).

Otras reincorporaciones modernas de antiguas experiencias
paganas son la creencia en el “Espiritu Santo” y en los “ange<
les”. Tanto uno como otros representan 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,
segin la tradicién, de algunos individuos, sometiéndolos a crisis
de posesién, asi se piensa ahora que la crisis de posesién es obra
e indicio del Espiritu Santo, hasta el extremo de que “religion”
se convierte, para los indigenas, en sinénimo de “posesién”.

Si es cierto que el Espiritu Santo hereda lo que era €l aspecto
critico y desconcertante de la religién pagana de los muertos, es
igualmente cierto que los 4ngeles asumen sobre si, de dicha reli-
gién, el aspecto positivo y benéfico, apareciendo como consejeros
y consoladores de personas en crisis. Como antes los espiritus de
los difuntos, asi ahora los angeles requieren — por mediacién
del profeta que hace de intérprete e intermediario — sacrificios
animales (66). En éste y en los demés elementos mencionados se
descubre el nexo de continuidad entre “paganismo” arcaico y
“sionismo” moderno, y al mismo tiempo se reconoce el limite
sefialado a la aceptacidon del Cristianismo.

Ademas del principio fundamental de salvacién y curacion,
que actiia en virtud de la obediencia a las formas rituales, uno
de los fundamentos de los movimientos sionistas viene dado por
el anuncio de una inminente venida de Dios.

No obstante el comin caricter nativo y emancipacionista,
las iglesias etiopistas y sionistas se diferencian por miltiples ele-
mentos, uno de los cuales es su mitologia mesianica. Mientras
que la mitologia etiopista proyecta las aspiraciones de los indi-
genas hacia una Africa cristiana, bajo la guia del Ledn de Judi,
Rey de Reyes, el mito de los sionistas se dirige hacia Tierra
Santa, hacia la Palestina judaica y cristiana (pero sobre todo mo-
saica y sanjuanista), jactindose de un nexo sobrenatural con los
primerisimos origenes apostdlicos cristianos, haciendo de Moisés
y de Juan Bautista las principales figuras de su propia Biblia (67).
Por lo demas, a diferencia de las iglesias etiopistas, las sionistas

SUNDKLER, pags. 216-20, 226.
SUNDKLER, pags. 243-4, 249-50.
SUNDRLER, pags. 277.
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cuando llegué a esta gran ciudad de los blancos. En la ciudad
hay mucnos blancos, y Jesds es su Dios. Tiene grandes casas eri-
gidas para él, pero a mi no me es licito entrar en las casas del
Dios de los J' cos™ (77).

La referencia al An

stamento (]enova), la relativa ate-
nuacién del mensaje y a de Jests, la aparicion de una
preeminente figura de C '0 t;onador de una nueva reve-
lacién, el contenido de sa‘:va»:ivvn unido al empleo de técnicas ins-
piradas de curacién por parte de los profetas, los ritos purifica~
dores (bautismo, bafios, uso de eméticos, etc.), son todos elemen-
tos ya condensados en el mensaje y en las visiones de Shembe,
fundador de la méxin a sionista, pmo que aparecen tam-
bién en otros varios movimientos nativos africanos, aunque sea
en distintas combinaciones concretas.

En las iglesias sionistas en particular resulta de manera ex-
plicita un tema que tiene asim ismo particular relieve en otras
iglesias nativas, aun cuando alli permanezca mas bien implicito.
Es el tema de la sublevacioén interna contra la sociedad contem-
pordnea orgénicamente considerada. En tal sentido habla el pro-
pio nicleo mesidnico del sionismo, con el tema de la Ciudad
Santa o Nueva Jerusalén.

Como otros motivos miticos del mesianismo indigena, tam-
bién éste toma de nuevo y refleja un modelo biblico, rebamendo—
se de paso (Rev. 21, 2, 12) Co de el profeta del Agpocalipsis
ve a “la Nueva Jerusalén bajar d
angeles en las puertas”. Pero para los negros africanos las puer-
tas se convierten significativamente en trece, *to es, doce desti-
nadas a los blancos y una reservada a . De suerte que
también en la neta historia del mito se 1 sp lantada 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 tema xendfobo antiblanco el tema
de la evasién totalitaria de la sociedad contemporinea. Ciudad
Santa, nueva Sidn, es efectivamente el pueblo de la montaifia
(nuevo monte Sién) fundado por Shembe (78). Asi es para los naza-
ritas, y para su iglesia, floreciente sobre todo en el Natal. Tam-
bién los fieles de otra gran iglesia sionista, la Zion Christian
Church fundada por Ignatms Le"%n;e“ne en el afio 1912, en el
Transvaal, una de las més importantes igle sudafricanas atn
hoy dia, tienen su Ciudad Santa. Su nc Anbre es Zion City Moria.
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En resumen, la Ciudad Santa, para 103 fieles sionistas, no es en
absoluto un r\,ino espiritual que se refiere al futuro, sino que esta

presente en la tierra, es el lugar de reposo, luminoso y elegido
\gcn:ram:ate una colina), con su inmenso y hospitalario tem-
plo (asi como varios edificios adyacentes, nalmente sagrados),
donde los fieles encuentran de nuevo periédicamente, por medio
de sus grandes reuniones anuales, la propia unidad rehglosa e
ideoldgica, donde sellan cada vez la propia necesidad de auto-
nomia cultural frente a los blancos (79). La Ciudad Santa, por
consiguiente, efectiia religiosamente una evasién de la sociedad.
Es el centro hacia el cual convergen ideal y practicamente los
fieles, outu-nperando a las propias normas de vida aptas para
realizar redglma'ncn* la salvacién comin. Esta es una manera
de reaccionar rmmmam nte frente a la crisis de la época y de
la propia cultura. En resumen, se evaden — en un terreno mi-
ico-ritual — de la sociedad a la que pertenecen, en la cual los
blancos ahora ya se encuen insertos como parte reconocida,
no obstante vep“mﬁo\ y diser ados de los negros. Por lo demas,
toda “iglesia”, por el hecho de serlo, sea colonial o europea, an-
tigua o moderna, expresa :enlm,‘mynte en virtud de su propia
and&cmn, un comportamiento polémico en relacién con la so-
ciedad de la que ha surgido. No en vano la “iglesia” es por defi-
nicién una “comunidad separada” (ek-klésia) de la sociedad ori-
ginaria. En realidad, toda iglesia nace de una crisis social, cultural
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1gle’§1as indigenas_africanas — y d
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Es cierto que, ya desd 1 de su constitucién, las
iglesias africanas — no menos que las iglesias histéricas o moder-
nas occidentales — llevan en si el = nuevas contradic-
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| ha sufrido p

ciones, contradicciones que se hacen mucho més actuales y evi-
dentes una vez super qda — cuando las condiciones histdricas lo
permitan — la fase propiamente carismética y profética y, espe-
cialmente, cuando p oblemas pl\NCLICO" de propuﬂc‘:cz tierras,
o conflictos de ncia en la sucesidon del Jefe, modifiquen de
ructura de la iglesia. Es lo sucede por
ejemplo en  las igle sudafricanas en los fltimos tiem pos en las
que, después de un primer periodo, dominado por la figura de un
profeta inspirado, se pasa a un segundo periodo en el cual las
wlesz. twn len a organizarse en régimen teocratico de tipo sacer-
dotcj. Si ello de en menor cuantia en las 1\;"3_‘ -e* Congo,
se debe ciertamente al hecho de que ninguna otra iglesi africana
rsecuciones tan graves, ni ba tenido tantos 1“”'rt1res,
como ha sucedido con las iglesias indigenas del Congo (80)
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Nyassa

De lo dicho hasta ahora acerca de los movimientos indigenas
de los dos mayo epicentros @fucmos — Africa del Sur y el
Congo — se deduce que eusmemos de un fondo cultural comin
negro se entr le distintas maneras con factores locales
de cultura emds, incluso los m ersos y le-
janos movimie mmmhgta africanos sufrieron la marca

comun, dada por una idéntica experiencia general——'unqub di-
mmos desarrollos particulares —, la experiencia
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afio 1918 un individuo recibi6 de un éngel el aviso profético de
una desgracia inminente, més tarde sobrevenida en forma de una
epidemia de gripe que flagel6 a los indigenas del Africa occi-
dental.

Las funcione
enteras, son ruid tienen un e
clara impronta pagana. En el transc
lizan frecuw- es f némeLos de posesion y
mujeres) entran t -3”: entre co A"ulolonf’:
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logia maglcm 66 ica qu Ire 1Je c‘ culto
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La recie
nes nativas y g
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(88) Cherubim and Seraphim, pags. 123-34.
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fiere al credo de los espiritualistas, Jests tiene
frente al Dios-creador (An Abassi), modelado sob
pondiente figura mitica pagana. Sc mantienen en
creencias relativas a los P:ﬂiritusy a los muertos que
reencarnaciones. Se conservan précticas tales com
el infanticidio de los mellizos y los sacrificios de ani
por consiguiente de un movimiento sincretistico,
interpretacidon pagana del Cristianismo (89).
Los espiritualistas esperaron en vano que la nuev
les proporcionara una vida mejor. En 1936 y 193
ag s de langosta que comprometieron las cosecha
arte murieron muchos personajes eminentes; tales d
V'xron a la conviccién de que Abassi, el Ser supremo,
*1(’0 castigarlos por haber renegado de la tradlc,’ﬂ her
or ello, el nuevo culto pronto se extinguid, dando It
regreso integral a la tradicién pagana, pero solamente co
ter prov risional. Efectivamente, muy pronto, etpemﬂmm

obra de las nuevas y jOvenes generaciones, se renegaba mﬂe-
tamente de la tradicién pagana. Las tltimas gen cmue:, en

o
)
D
= ¢
o
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c han vuelto con nuevo impetu hacia el Cristianismo, en
rte por efecto de la educacidn recibida en las misiones, pero
bién por una especie de incondicionada y ciega propensio
haria la civilizacién occidental, entendida como na Unica y
suprema de cultura. Al mismo tiempo, se ha ido afirmando una
actitua displicente hacia la tradicion cultural nativa. Bl
meno es especialmente importante y significativo. En el mismo
hay que reconocer un aspecto de la reaccidon local frente al choque
intercultural con una C‘Vl]lZ"L(‘Y“"! més adelantada.
“"ﬁp tacién de la cultura occidental y la ciega 1
ultura nativa contrastan claramente con toda man
‘xn\lwerr'no examinado hasta aqui, como forma
de reaccién en el cno,w con los blancos. Sin em
serva detenidamente el fenémeno con sus corola
la incondicional aceptacion de la cultura occi A.eegtm cristia
todestruccion de 1a fradicion cultural indigena, denotan y
paran una crisis de las mas graves y comprometedoras. E
S€ observa en iw' anang el hundimiento de la mora
mientras q ngin elemento de la moral cristi
realidad a los valores caidos. En relacion con el comyg
de conformismo occidentalista, se observan fendmenos
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pante COI‘IUQ\.If)D de las costumbres y se produce un fuerte incre-
ral y de la delincuencia (89 bis). Todo
la crisis acaecida en una sociedad en
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que hoy florecen en Nigeria,
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” (90). La distinci6n tiene un
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ote se hnl \.; sur ¢
en MEéjico, desdc LOnuL, en v1rtud de sus especiales virtt
péuticas y alucinatorias, debi6é difundirse desde tiem pos
a las tribus de los Estados Unidos (7). Un culto del pey
caracter tipicamente medicinal-terapéutico existia desde
tiguo entre los grupos indigenas de América septenmon”«l
el afio 1560, Bernardino de Sahagiin habla del pey otP com
un cactus ritualmente usado por los chichimecas
En los siglos xvi Y_XVIII el culto del peyote e
‘m fre Eﬁpos elmcos*]us tnbus d°1 golfo C
etc.), 1
Tas_tribus li
}oo cadoos)\_ €ro_

(6) Los alcaloides extraidos del peyote son los 9 siguientes: an-
halina, anhalamina, mescalina, anhalonidina, anqalonma Woxomripe
pellotina, & 1holinina y anhalidina (La Barrg, 1938. pag. 13 Para €l
fecto Qe su empleo conjunto y de cada uno de GHOb po1 VM exp
mental, La Bnnbb, 1938, pags. 139-50. Por lo que t:me, a los efectos
exper mental‘,b de la me:cauna sobre el organismo, cf. L. C.-RONI L"i?l-
S ione mescalinica, “Riv. Sperlmentale di Freniatria 3
Q. ZAEHNER, Mystzczsw sacred and profane, Oxford, 19 07, pags. 1-29,
b8 26. Sobre los efectos fisiologicos del peyote en particular, cf. La
v 1938, pags. 17-22. Ultimamente C. G. Barber, a tenor de una
on de “naxcctico maéas extensiva de la hasta ahora acost
(‘ -1aicomco es una sustancia capaz de alterar o des
de gutJ)e’ cepcion y de percepcion del mundo en el Su.on
mads o suministrada sobre todo con esta finalidad
1 peyote, por lo mnnm en sentido antropolégico
5 >06ticos. No cbsca'lue B. afirma que el sentido !
no “ mcoL ico”, mlcde ser dls‘mnuo y en tfi S|

BARRE, 1938, péAgs. 109-23; SrorTxiN, 1956, pags. 30-2. El
nombre (peyotl) pc1tenece (e} cmc.uamente al idioma nahuatl ue las
tribus uto-aztecas de Meéjico, y designaba alli en general una ‘“cosa
e consistencia lisa y floculenta” (La BARRE, 1938, pag. 16). Los pue-
'i‘lc) precolombinos de Meéjico conocian el peyote y lo dt1117abal’1 va

anera ritual. Obsérvese, por otra parte, que las fuentes mas ar
érmino peyotl-peyote erréneamente, tar
s, dotadas igualmente de vi
3 ~o")h, ra secundifolia, n
-ben propiamente dicho; mier
williemsii (=peyote) le fueron
como mescal, mescal-bean,
'onl ibuydé a crear desde un principio una
BARRE, 1938, pﬂgs 14-7).
Q) B. DE SAHAGUN, Historia General de las cosas de Nueva Espa-
fia, vol. III, pag. 241, México, 1830.




_en las reservas (9).

tacto con los blancos juega urf papel de primer orden (10).

ligioso bastante mdas complejo y moderno que designamos con el
nombre de Peyotismo y que se carga de motivos sociales y po-
liticos ademds 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
época precolombina y que es propio de las tribus indigenas ori-
ginarias, de lo que ewwww\m
llo, elaborada a finales del siglo xix, en la época de la “segrega-
cion~ de los indios. Esta ultima Teligion, el Peyotismo propia-
mente dicho, tiene en realidad su punto de origen en Oklahoma

y es un prodicfo espontidneo deé Ia experiencia de la vida india

El antiguo complejo del peyote era un culto de caracter .indi-
vidual. En él, el peyote era utilizado como ingrediente ritual para
curar enfermedades, para calmar el hambre y el cansancio, para
protegerse (el peyote también 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
funcién terapéutica ya propia del antiguo complejo, difiere de

él — sobre todo — en que es un culto colectivo. En él. el con-

El Peyotismo se ha desarrollado especialmente en las Gltimas
décadas y florece en la actualidad entre varios grupos de indios
de América 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 documentacién del Peyotismo en su fase actual
se remonta al afio 1891 y es debida a James Mooney, el gran es-
tudioso de los movimientos proféticos de los indios de América.
El Peyotismo se extendié ripidamente, a finales del siglo, coinci-

(9) SLoTKIN, 1856, pé.%s. 34-5.

(10) SrLoTKIN, 1956, pags. 30-4.

(11) Cf. DiTTMAN-MOORE. “Am. Anthr.”, 59.4 (1967), pags. 642-49
(navajos); MERRIAM-D’AZEVEDO, “Am. Anthr.”, 69.4 (19567), pags. 615-41
(woshos); La BaRRE, 1938, SrLoTriN 1956 (kiowas y oklahomas en ge-
neral. Contienen abundante literatura sobre el Peyotismo en las dis-
tintas tribus y regicones); BranT, 1950 (kiowas-apaches); LASWELL,
1935 (taos); Mavrour, 1942 (gosiutas); PETRULLO, 1934, NEwWCOMB. 1956
(delewares); OrLER, 1936 (mescaleros: alli el Peyotismo duré desde
1870 a 1910); OrrLER, 194(Q (uthas), STEWART, 1941 (uthas meridi.); Ra-
DIN, 1923 (winnebagos); STEWART, 1944 (washos, payutes sept.).
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religiosa pagana local, terreno por lo demas ya ampliamente ro-
y turado y 1ccuum lo por un anterior movimiento religioso, fruto

éste también del choque con los bla / 1
I} Ghost-Dance, sobre cuyo tronco, ahora ya er 1s de descompo-
‘ sicion, ninaba con todo s vigor la nueva planta del Peyo-
I tismo (13).

Los profetas

Resulta signi
toles del Pey ( e
div ngmo*cs de la religién prme
cual cf. capitulo siguiente). Se trata de Jonn \«’1[ on, q‘

Hamaba Luna Grande (del nombre indio lehLuntLt uegi
una revelacion recibida — segiin decia — del peyote (1/‘1) Habia
sido el principal profeta de la Ghost-Dance entre los caddos. Ha-

I bia heredado el gran papel profético desempefiado, antes que él,
por Toro Sentado, el primero y mas importante apéstol de la
Ghost-Dance entre los indigenas del sur. Efectivamente, la Ghost-
Dance del 1890 1 ﬂama nacido en occidente, al otro lado de las mon-
tafias, entre los payutes y los shoshones — los grupos méis proxi-

N
ARl
3

mos al profeta fundador Nov/oLa —, y se habia difundido por las
praderas del norte, entre los arapahos de la rama septentrional y
los sioux. Toro pﬁﬂtc‘\l cido en Oklahoma de los arapahos de la
rama meridional, hab I a transmigrado desde el afio 1876 al

septentrional de la estirpe arapmo en Wyoming. Alli fu
f aprendié la religion liberadora de la Ghost-D Jance y se Co
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La “revelacién” de la nueva religién ocurrié para él de modo
singular. Un dia, mientras participaba con los comanches en una
danza ceremonial, uno de éstos le ofrecid una yema de peyote y
le invitd a probarla. Aprovechando la ocasién, quiso poner en
practica un proyecto largo tiempo acariciado. Se retird, aislando-
se del mundo, a un lugar solitario, puro y al aire libre, para re-
cogerse en contemplacién y descubrir en qué consistia el poder
del peyote, puesto que anhelaba saber qué ensefianzas reportaria.
Su retiro, en compaiia de su mujer, durd cierto tiempo, dos o
tres semanas, segln el testimonio de su nieto Anderson recogido
por Speek. En dicho lugar se enfrenté con los “misterios” del
! peyote, ingiriendo ocho o nueve yemas de la planta cada noche
y, con varios intervalos, repitiendo también de dia la comida sa-
cramental. Es interesante seguir, a través de las palabras textua-
les de su nieto, discipulo peyotista, el contenido de la “revela-
{ cién”. “Peyote se apiadd de €l — revela Anderson en su declara-
cién —. Guiado por él fue conducido al reino celestial, y alli se
le ofrecid 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 tradicién, eran
considerados por los delawares como antepasados y hermanos
|| mayores. Se le ofrecié también la vision del sepulcro vacio de
\i Cristo, desde el cual Jesiis habia ascendido a los cielos; y final-
"‘ mente del “camino” que desde el sepulcro conducia a la Luna,
{esto es — segln el profeta —, el camino seguido por Jesis en su
“ascension a los cielos. Durante la visién se le dijo que siguiendo
dicho camino conseguiria, al final de la vida, un puesto en pre-
sencia de Cristo y de Peyote. Ademés le fueron revelados los dis-
tinfos d\fmm?\'y*estructum a seguir para el acondicio-
namiento del espacio sagrado en la tienda del Peyote, los cantos
sagrados y los més nimios detalles de la ceremonia” (21).

g —

(21) La BARRE, 1938, pég. 156. SPECK, 1933, pags. 54(0-42. Obsér-
vese que la estructura del espacio sagrado de los ritos peyotistas de
fundados por John Wilson refleja minuciosamente
delo mitico dado por la “revelacién” recibida por el profeta.
La artesa de tierra en forma de luna, con €l peyote colocado encima,
estd en el fondo de la tienda y representa el centro 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
circulo delante indica €l Sol, uno o dos ‘“corazones” indican el
%O{)azgpé) de Jesus, del Peyote, etc. (PeETRULLO, 1934, pags. 179-82,
ab. 3-6).
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Hasta aqui las revelaciones recibidas por el profeta Wilson
en su retiro eremita de iniciacién. Se descubre en ellas un carac-
teristico amasijo de temas religiosos, paganos y cristianos, tanto
mitoldgicos como doctrinales. Obsérvese ante todo la identifica-
cién, dentro de la misma visién, de la figura de Cristo con la
Luna, el Sol y el Fuego, elementos propios de la religién ances-
tral El mismo ‘“camino” de Jestis es identificado con el “cami-

7__d_el Peyofe, €, Y, Lsus_e&gersonq con Pe ’ote, que claramente
es personlﬁcaao (“Peyote se aplado de é1”, “Peyote le guid”, al
final de 1z vida el hombre se_encontrard “en presencmlde Pe-.

yoté i
La raiz pagana del Peyotismo es, por lo tanto, manifiesta des-
de su formulacién originaria, mientras que igualmente es evidente

que el Cristianismo es reinterpretado en €l seglin una funcién cul- (|

tural perfectamente auténoma.

John Wilson insisti6 de manera concreta en la autonomia o
emancipacién india respecto del Cristianismo occidental. Negd
que la Biblia fuera necesaria a los indios para comunicarse con
Dios. El motivo de esta negacidn es significativo en alto grado.
La Biblia, decia John Wilson, fue destinada al hombre blanco
porque era culpable de la crucifixién de Cristo. Pero el indio no
habia tenido parte en esta culpa, y por esto no tenia necesidad
de la Biblia. Por €l contrario, el indio conquistaba su verdad re-
ligiosa emanada de Dios por virtud del Esmrltu-Peyoi En cam-
bio, al hombre blanco le habia sido necesario que le fuera envia-
do Jests (22). El Espiritu-Peyote, en resumen, asume el papel de
Jestis, en una identificacién de contrarios, pero, evidentemente,
en el cambio es Jesiis el que cede al Peyote. Efectivamente, re-
nuncia a su originaria umversahdad, terminando por servir al ex-
clusivismo indigena, v en el fondo antioccidental, de la nueva
religién.

La batalla sostenida por John Wilson contra los elementos de
disolucién de la antigua cultura forma parte del cuadro de la
preservacién de los valores culturales ancestrales. Recuerda la
obligacién de la fidelidad conyugal, prohibe los excesos sexuales
y las bebidas alcohdlicas.

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

(22) La BArre, 1938, pag. 1569.
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CAPITULO CUARTO
MOVIMIENTOS PROFETICOS MELANESIOS

Premisa

Las civilizaciones indigenas melanesias, todavia en gran parte
ligadas a los modos de vida tradici uLMw, mn con sus movimien-
tos proféticos modernos algunos de los méas desconcertantes ejem-
plos de lo que el choque entre civilizaciones indigenas y Occidente
puede producir.

En los modernos movimientos reli g osos de Melanesia se ex-
presa con impetuosa rapidez y enérgica espontaneidad la vital
necesidad de renovacién de las culturas locales. Por otra parte,
tales formaciones absorben de modo altamente significativo la
tradicién religiosa local, revalorizindola y tlana[ormandola en
funcién de experiencias y exigencias nuevas, nacidas del choque
con los blancos.

En ellas se reconocen, tras un atento analisis, los temas miti-
cos y los complejos de culto tipicos de civilizaciones religiosas
fundadas en estructuras atra: 5ac.aa, que viven de una agricultura
elemental y de la pesca, en pobres condiciones econdmicas.

Los cultos proféticos melanesios han despertado la mas viva
atencidn de las iglesias misioneras y de las administraciones colo-
niales, las cuales cada vez menos p 1eden ignorar los impulsos y
los fermentos de redencidén que en los propios cultos se expresan.
No se trata de un sincretismo pasivo e incoherente, sino de una
nueva plasmacién activa y creadora de ciertos elementos funda-
mentales de la civilizacién occidental, por obra de las civilizacio-
nes indigenas.

Guiados por otros tantos j ro”e‘tas me.
a poco, han abandonado el trabajo, se ha
.

(=)

sias, los indigenas, poco

n entr»baao, entre gran-
des festejos, a esperar el auh 1 do regreso colectivo de los muer-
tos, el éxodo 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 I imeros pos tales eferves-
cencias mesianicas, pero instauraron
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Buninia (=Boninia), un ind aldea Taututu de la tribu
binandere (=binandele) tuvo una visién en la que su padre di-
funto volvia a él, acompafiad gién de muertos con los
que consumia una comi partia las prescripcio-
nes para fundar el a obtener una buena
produccidn (4).
Segiin otra versi
que habia sido visitad
piritu de los alimentos’

*of:ta en persona
itu del taro” o “es-
nte mientras se en-
a describid perso-
os jovenes, repre-
excntaban delante
nce bajo el influjo de la
ulos de taro; mas
a que constituia el
quieran las cosas
todas en atribuir al
7 dejan ver como el
( into padre que re-
rectamente (,.os jovenes del
propio acto de fundacidn
el hecho de que,

nalmente a
sentando a
mientras se
“posesidn”, 3
tarde, redobland
nucleo del cult

en la multiplicidac

X

)

taro un papel de
espiritu de los 1
gresa con los de:
taro, el “espiritu
del nue VO culto.

desde sus  seguidores,
todos una cualidad
espec acceso de con-

npo una condicidon
nicable, _por lo cual
va”. Los individuos maés
ntes et*:erlencxas son reco-
poseidos por los “espi-
itoridad sacerdotal en
El citado tipo de

de trance.
se verifica un es
sensibles y aptos
nocidos como
ritus del taro”,
el circulo
powwf‘n" l xisticos y con-
vulsivos, e un i i ( o del taro y otras
manifestacione | S > recientes en Melanesia,
desde la ° en el distrito del

(4) WiLL
por el profet
versiones de 1
menfe

el relato dado textualmente
le la misién anglicana. Otras
ery y a Williams, respectiva-
pag. 339.

1928, pégs. 10-16 y
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nevo” ritual no era otra cosa que ;a nueva
festivos ya en uso, a los que se ana 6 preci-
profético y el caracteristico. hi
nte, el nuevo culto confia en g a
tejos kasamba a, ploauccmn serd al
S A(E3), Nla €S
El propio wﬂ‘lam" Ji idente
absorbido las aniloma ceremonias rel'-
“el culto del taro ha determinado la
tiguas) ceremonias, porque s L
"ay antagonismo en la experiencia
as nuevas formas de celebracién
ha “suplantado las antiguas
Es cierto, por consiguiente, que el culto
y algunos elememos, esto es, el éxtasis, el
colecti w y el influjo dominante del
del taro tunto que el inicio y la €j
I ‘—'uhn P‘(cmswamenu del m‘mjumlc:\tn
uicas individuales. Es ne«
n una f‘aractenctlw risis ¢
onces se realizard la fiesta ka
y distribuciones de alimentos y los
iciones es el individualismc i
erca del dia de ]d. fiesta que
e “improvisacién” inspir jfs. S
los festejos / awmba no pueden dejar de apo; )
icter ?“*Z‘IIO, en ex calendario, con su marcha cons-
ejos kasamba, t1D1Carne ite agrarios
s, acumulacion y ex 16
"remmto r‘eY t danza

fT)

a ell
entre T?
| sumen,

C‘

‘ =fe<:Lo de una nueva ela
Ito agrario mas antiguo, de conformi "f‘ con una
vidualista y profética sobrepuesta. Le consta al
que algunos detalles técnicos en la ejecucidon
mismo nombre kasamba, son modificaciones de

s

orario mas antiguo, llamado pona (18). Por lo
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demds, la misma estructura del rito, el suefio del fundador I
ninia y la creencia en los “espiritus del taro” denuncian que 1
encontramos frente a una nueva p1asmacién de elementos cultu-
rales e ideoldgicos de origen mucho més Ie]ano Si en la
cia del fundador el “culto del taro” nacié encamin
car a los espiritus del taro (19), en la conciencia de los indi
sin embargo estd dirigido a aplacar los espiritus de 103 muer-
tos (20), a los que relacionan con la produccién de taro.
del taro es, en resumidas cuentas, un desarrollo especial
de los muertos y se funda en un substrato de creencias se
les los muertos regresan periédicamente y son aplacados me-
¢ e ofrendas (21). LO" elementos esenciales de tal sub
transparentan perfectamente en la actualidad. La “reforma reli-
giosa” de Buninia consiste en la sustitucién de los tradicionale
¢ i os por los espiritus del taro, t
fruto de 1'1 inspiracién o vi ¢l

o

1Us

cie

y
i6n recibida por €I, mier
su 4n profﬁtlca y reformadora existen claros vinculos con
c‘ert nuevas exigencias econdémico-sociales, mndamcnfo de

mesianismo y de aotsel cgnte.hdo clamnn.me 'nl‘

su movi
del género. C‘l esquiera que sean las cau
5 r,}fczﬂ;o del C:ﬂto del taro, estém indudab

a * del ant

a las ex vitales de la comunidad
o por crisis de escasez o por nueva experiencia de la cultura
los blancos, la tradicién cultural le pareci6 a Buninia in 1
y fundé un nuevo culto. Esta es la razén por la que

culto suplant6 al antiguo.

La profundidad con que el nuevo culto hundia sus raices en
la anterior religion agraria de los muertos resulta también evi-
dente por el insistente motivo — que resuena en las declaraciones
de los fundadores (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 visitan a los “hombres del taro”
son precisamente “espiritus de los muertos” y que incluso los que
Buninia denomina “espiritus del taro” serian en realidad espiritus

(19) WirLiams, op. cit.,, pag. 9.
(20) WiLLIAMS, op. cit,, pag. 27; WmLiams, Orokatva Society, Ox-
fmd 1930, pag. 266.

(21) La religién orokaiva —seglin Williams— esté centralizada
en torno a la creencia en los espiritus de los muertos, y la finalid:
esencial de todo el ritual es precisamente la. de aplacar a tales espi-
ritus (WirLa Orokaiva SometJ 1930, péags. 279, 285-6, 287). Para
complejo r o del eso_colectivo de Ios muertos” en Mela-
i I pags. 93-137, 411.

[
w
-~




de los muertos (22). Por lo demis, la creencia esencial en los
muertos que regresan, portadores de dicha y prosperidad, libera-

| dores de la miseria, constituye el fundamento de todos los mo-
| vimientos religiosos renovadores y proféticos 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 llegada de un buque de blancos europeos, portador de bienes
y de felicidad (23). El motivo del navio europeo que desembar-
cara mercancias y riquezas para distribuir a los indigenas, y que
abrird una nueva era de prosperidad 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” o
Cargo-Cult. El culto de las mercancias, asi como el mismo culto
del taro y las demés formas religiosas citadas, son el producto in-
digena de largas y complejas experiencias de contactos con los
europeos. Hay en ellos una doble y paralela reaccion local contra
la propaganda misionera por un lado — con su predicacién de la
obra profética y redentora de Cristo, con sus visiones apocalipticas
y la espera de una nueva era o reino, que es fin y conclusién
de las miserias terrenas — y, por el otro lado, contra la creciente
importacién de la cultura material europea. Hay que observar al
respecto que el caricter industrial de los productos europeos es-
capa necesariamente a los indigenas, puesto que, en efecto, no ven
el proceso productivo. Viéndolos por lo tanto desembarcar de
los barcos, ven en ellos prodigiosos tesoros creados milagrosa-
mente, y los atribuyen a un mundo irreal con el que los blancos
deben estar en relacién. Por esto las mercancias proceden, segiin
ellos, del reino 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 endbgeno y no
necesariamente vinculados con la llegada de los blancos, en el
frondoso florecimiento de cultos proféticos que en las wltimas
décadas, y con crecida intensidad en estos afios posteriores a la
guerra, han abierto un nuevo gran capitulo en la historia cul-

(22) WriILLiams, 1928, pég. 30; Wirriams, 1930, pag. 282.

(23) WrrrLiams, 1934, pags. 372, 373 sigs.

(24) En Melanesia los muertos son configurados como blancos :
el blanco de la arcilla es el color con el que se tifien las viudas de
luto, v los blancos son denominados “hombres de arcilla” (claymen)

Or su semejanza con el color del luto (A. DUPEYRAT, Festive Papua,
[.ondres, 1955, Dpég. 14).
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tural de Melanesia (25). Que una fiesta de la época de la recolec-
cién — 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 religién profética, la recoleccién es feste-
jada entre los orokaivas en una atmosfera de solemnidad reli-
giosa (26) que encuentra su razén de ser en su mismo objeto y en
el final del ciclo agrario, mientras todo ensamblaje con el culto
profético 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), transfirié 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 periddicos ni estacionales y en esto estriba su ruptura con
la tradicién. Es necesaria la guia de un profeta-mesias para reali-

(256) La bibliografia sobre el culto de las mercancias (Cargo-
Cult) es cada dia més extensa, como consecuencia de la creciente
difusion, en los ultimos afios, de los movimientos en cuestion. Los
problemas relativos al nacimiento y a la difusién de estos cultos son
numerosos y de varias clases: ademés del andalisis de las estructuras
religiosas paganas tradicionales dentro de los cultos modernos —que
agul hos interesa sobre todo— existe un complejo problema de po-
litica cultural de la Iglesia para con los indigenas. Hay ademas un
problema de politica administrativa, que es objeto de especial in-
terés por parte de los estudiosos britdnicos o americanos (véase mas
adelante, notas). Para una amplia bibliografia sobre los multiples
aspectos del fenOmeno, hasta el afio 1951, es valida la coleccién de
Ina LeESsON, Sydney, 1952. Los trabajos de conjunto que aqui mere-
cen ser subrayados son: F. R. LEHMANN, 1935, pags. 261 sigs.; G.
EcrErT, 1937, pags. 135-140; G. EckERT, 1940, XXIII, I, pags. 26-41;
G. HzELTXER, 1041, pags. 181-219; C. S. BELSHAW, 1950, pags. 116-125;
T. BODROGIL, 1951, 1-4, pags. 259-290; A. LoMmMEL, 1953, I, pags. 17-63;
J GUIART, 1951, pags, 227-229; LANTERNARI, 1956; INGLIS, 1957; STAN-
NER, 1958. Exposiciones de las mé4s recientes manifestaciones de “Car-
go-Culty se encuentran en: K. O. L. BURRIDGE, 1954, 241-254 (rela-
tiva al distrito de Madang. N. Guinea. sept.); R. M. BernpT, “Oceania’,
XXIIT (1952), 1. pégs. 40-65; (1952), 2,pags. 137-158; (1953), 3,
pags. 202-234; R. M. BErNDT, “Oceania), XXIV (1954), 3, pags. 190-228;
4 pégs. 255-274; C. S. BELSHAW, “Oceania” (1951), 1, pags. 4, sigs.;
F. C. Kamma, Messianic movements in western New Guinea, “Inter-
nat. Beview of Missions”, Londres (1952) 41, pags. 148-160; A. P.
ELKIN, Social Anthropology in Melanesia, 1953, pags. 90, 99 sigs.,
101; P. LAWRENCE, 1954, I, pags. 1-20 (distritoc de Madang, N. Guinea
sept.). El méas completo y mejor trabajo de conjunto sobre el Cargo-
Cult melanésico es el hermoso volumen de WORSLEY, 195T7.

(26) WriLLiams, Orokaiva magic, pag. 37.

(27) Por lo que respecta a la politica religiosa de las misiones
para con los indigenas cf. Rev. A. DuUPrYRAT, Papouasie: histoire de

lg. Mission (1885-1935), Paris, 1935; F. E. WiLLiAMs, Mission influen-
ce in the Keveri of S. Papua, “Oceania” (19 2, pags. 89 sige.
L. H. HogBIN, Native Chfis ity in o N. Guinea village, “Oceania”
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zar el intento, puesto que solamente la 1ndeterml.1dq vari
de su inspiracién puede sustituir con eficacia el ex
Jos trabajos y de los descansos de las labores
preordenado en el cu%o antiguo. La experiencia,
el substrato del culto del taro, es la de un “
era que tiene que rwahzarse todas las v
festejo kasamba. En esto reside la valori I
nico y césmico de la antigua experiencia del Afio Nuevo 'ﬁﬁ‘ﬂu
na (29). El evidente sincretismo de este culto es comin a las mL
tiples manifestaciones de culto de las mercanci la
con la diferencia que, mientras el producto
sigue todavia en el centro del profed mo
més modernas manifestaciones religiosa

plantado por las mercancias europeas. Los mue
a los indigenas tubérculos y frutos vegetales,
ellos y por accién de las mcs reciente
traeran hachas y cuchillos de acero, t
baco en latas, paauet°s de arroz, fusiles y 1 :
Con la llegada de las mekcwncxas traidas por el mit
los muertos (es decir, de los europeos), se iniciara la
realizard el Reino cristiano sincretisticamente revivido por los n
tivos en la forma que le es dada por sus comp g
alimentos, mercancias y libertad. Otras veces,
nuevo culto ensefian, contrariamente, la necesidad
las mercancias y la ‘moneda de los europeos, de v
tumbres y a los trabajos tradicionales, restablecic ]
ligiosos ahogados por la accién de los misioneros y t:
es una manera — opuesta en las técnicas més que en la su
cia — de fundar religiosamente una era de desahogo y biene
El contenido irredentista — llamado impropiamente por otros
cionalista” — es una de las notas dominantes de todos los c
modernos, cualquiera que sea la doctrina profética i
Basta aqui referir lo que Elkin hace observar, acerca de |
vimientos proféticos de Melanesia en general. Elkin dice que un
profundo analisis del valor de estos movimientos resulta muy lejos
de ser alentador para los administradores, puesto que estd desti-

gran an

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

(28) El mito del “gran afio”, en la historia de las religion
tiguas ha sido ampliamente tratado: cf. M. Evriabg, Le ,,1ythe de
Péternel retour, Paris, 1940, pégs. 83-136. V. también LANTERNARI

(29) ‘Para el Afio Nuevo religioso en Melanesia,
1069 (2), péags. 93-138. Para las Telaciones entre el
lanesio y los cultos pro: os. ibidem., péags. 137-8.

(30) “LAWRENCE, 1954, . s
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nado a poner a la luz la conciencia cada vez mas despierta de las
I amaoea indigenas, su deseo de autogobernarse, mientras que
la administracién britdnica ha hecho propia la politica del
erros que duermen” (31).
salir de lo g\.:xéfic:). algin ejemplo de movi-
g d te tipo. En Buka, en las islas Salomon,
en los afios 1931-32 un culto de las mercancias, cuyos
predicaban un inminente diluvio — que destruiria a los
es blancos — seguido de la llegada de un barco cargado
clase de bienes. La gente de Buka tenia que preparar un
1acén para I ecﬂ’u las mercancias esperadas y recha-
i arte de la policia colonial. El barco lle-
indigenas hubiesen terminado las reservas de
viveres. Por lo tanto, en espera del prodigioso acontecimiento, se
abandonaron los trabajos agricolas. Los jefes del movimiento
fueron detenidos, pero el movimiento continué (32).

n el movimiento se descubren claramente unidos el motivo
nitico del final de los blancos — representantes de una época de
ibn —y el otro tema del inicio de una era caracterizada
incalculable abundancia de bienes. En el afio 1934 la agi-
on se ‘°pmo en la misma localidad, bajo la influencia de un

0 pI¢ 5 umop, que pi‘edlcaua acontecimientos seme jantes,
struir las p1a1a~ de cerdos, ademas de abandonar los
espera mesianica. Sanop se preaemaua como mstu-
i Pako, su antecesor, que, segiin decia, se le
gin €l, a la llegada del barco los muertos

vivos y, por lo tanto, los Lmugenas se dedi-
an T :r‘as a las tumbas de los antepasados. También
Sanop detenido (33)

N, 1958, p 4gs. 154-5. Para este aspecto del proble-
GTUIART, Oueuﬂ‘a: (1951), pags. 81-90; BELSHAW,
POIRIER, 1949; ROSENSTIEL, 1954; HOGBIN, 1939,
oGI, 1951 pags. 259-90; este autor especialmente
talidad el problema del colonialismo y de la reno-
1sciencia politica de los indigenas, fuera de todo pre-
istrativo-politico, que algunas veces inclina
nsideracién cientifica de los fenémenos en cues-
o de aberraciones de tal clase tomese €l ensayo de
tion problems of the Pacmc Londres, 1927, en
) el con vnncmue‘ito de una “corrupcion innata
2,”’, de una “crueldad de los Drimitivos”, de “ten-
1acia tma clase de torpezas” (pags. 28-32, 58-62),
manera— el fenomeno de la desooolacmn
n la determinacién de las crisis
e liberacion religiosa.
Le gue of Nations on the
’, Camberra, 1933-4,

Q@ O.70
1= 5
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En Tanna, en las Nuevas Hébridas, en el afio 1940 el profeta
Manequevi, que se decia representante de un espiritu sobrenatural
de seudénimo John Frum, hizo numerosos prosélitos predicando
la inminente transformacién de la isla y de las condiciones de
vida de sus habitantes. Reinarian entre ellos eterna juventud y
abundancia, pero esto se realizarfa después de la expulsién de los
europeos, y de que toda la moneda importada por ellos, hasta el
altimo penique, hubiese sido destruida o restituida a sus introduc-
tores. Los indigenas deberian restablecer las ceremonias, las dan-
zas, la poliginia, ¢l empleo de la kava, que los misioneros pres-
biterianos habian abolido. Se sucedieron varios profetas del mismo
culto, posteriormente detenidos o recluidos en el manicomio.
Uno de éstos fue confinado en Malekula, pero el prisionero con-
siguié hacer prosélitos entre sus habitantes. El culto John Frum
tuvo varias repeticiones, desde 1941 a 1943, en el afio 1947, y
en 1952 estaba todavia tan extendido por todas las islas del grupo,
Ambrym, Paama, Epi y Pentecostés, que la policia administra-
tiva, cambiando de politica, se decidi6 a poner en libertad a los
jefes prisioneros (34). Entre las consecuencias del movimiento hay
que enumerar la desercidn, por parte de los mdlgenas, 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 renovacién cultural y estructural de la so-
ciedad. La profecia anunciaba que John Frum, el espiritu sobre-
natural, vendria finalmente entre los hombres, portador — en per-
sona — de una edad del oro en la cual, sin esfuerzo, todos los
bienes materiales estarian a disposicién de los indigenas, mientras
que los blancos desaparecerian por completo. Aparte del signi-
ficado de rebelién contra las especulaciones mercantilistas realiza-
das por los blancos a expensas “de los 1nd1genas especialmente en
el disfrute y en la preparacion de la copra (35) — rebelién que se
Tefleja en el motivo mitico de la abolicién de la moneda euro-
pea—, y aparte también 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, “Oceanla”, XXII, 3 (1952), pags. 165-177; “Oceanla”
(1952, 2, pags. 81-90); R. P. Patrick O’REILL’Y, Prophétisme aur Nou-
velles Hébrides: le Mouvement Jonfrum & Tanna (1940-1947), “Le
Monde non Chrétien”, N. S. 1949, pags. 192-208; J. POIRIER, 1949.

(35) GuiarT, “Oceania”, XXII, 3 (1952), pag. 174.

{36) Los misioneros presbiterianos, partiendo de la conviceién
de una inferioridad innata de los indigenas, descuidaban sus reales
necesidades culturales, insistiendo y recordidndoles sisteméticamente
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més el mito de renovacién regenerador al final de una época y la
llegada de bienes imprevistos, traidos por un “espiritu” que se
presentara entre los hombres. En él se aprecia el tema mitico de
la palingenesia anual del calendario de la civilizacién melanesia,
fuera atn 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 afio, el profeta Tokerau, de Milne Bay (Massim, Nueva
Guinea), habia anunciado en el afio 1893 el auténtico “Afio Nue-
vo” y la verdadera “fiesta de los muertos” de una era césmica,
renovadora de la civilizacién ab imo. El mensaje de Tokerau
contenia el anuncio de un terrorifico cataclismo — erupciones
volcénicas, terremotos e inundaciones — que produciria la muerte
del que no siguiera el credo profético, pero, inmediatamente des-
pués, un cambio de viento traeria de nuevo — del sudeste — el
buen tiempo, y los huertos pronto se llenarian de fiame y de taro,
los 4rboles 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 regla
que debian seguir los fieles era la de rechazar la utilizacién de
cualquier objeto de produccién europea. El nuevo mito mesia-
nico plasma de nuevo, dentro de un marco apocaliptico de mera
influencia cristiana, la pagana fiesta agraria de final de afio.
Sus motivos mds tipicos — el inicio de la estacion seca con vien- |
tos del sudeste, la cosecha de los huertos, el regreso de los espi-
ritus y la llegada de la abundancia —, se renuevan todos en un
mito sincretistico que permite descubrir claramente sus origenes |
sociales y agrarios.

El motivo de los muertos que regresan en el gran dia de la
renovacién del mundo, portadores de toda clase de bienes, reapa-
rece en el centro del mensaje llevado por los profetas Wageba,
Anu y Sagaukus, de Sabai (estrecho de Torres), en el afio 1914,
conocidos corrientemente como los “generales”. Ordenaron a sus
seguidores que disminuyeran el trabajo de los huertos y que se

la Unica obligacién de “irezar, rezar, rezar; y cantar, cantar, can-
tar!” (GUIART, op. cit.,, pag. 172). La motivaciéon subyacente del mo-
vimiento consiste, segun Guiart, en un deseo de educacién; los in-
digenas no podian aprender nada de las misiones que elevara el nivel
de su vida econdmica (loc. cit.). El problema de una necesaria y gra-
dual educacion mediante estudio préactico de los procesos mentales
de causalidad propios de la civillzacién modefna es entrevisto por
Annette Rosentiel (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, Life in N. Guinea, Lon-
dres, pags. 104-114.
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trasladaran junto al cementerio para rogar a los muertos, posee-
dores de todo bien, paxa que regresaran y los “ba teueran Un dm

acumulando g.,lan antmau de ot Vndw c‘., frutos
los <pu1tus ya que éstos consumirian dic“aﬂ: ofren-
sobre plataformas especiales. L,O" propios pr01e tas
sacado inspiracién de los espiritus y ensefiaban
todos los ritos y objetos sagxados tradiciona-
ro er;aminando bien esta espera de la mitica llegada
lertos, con el correspondiente tabil del trabajo, la ofrenda
ataformas, la comida de los espiritus y la gran fiesta, se
cudn arraigados seguian en realidad los reformadores
conoclastia — en la tradicion cultural an-

estacados caracteres. Todos los elementos
necen originariamente a la gmn fiesta agraria
\, que e ncontrao en su docm una rmexa va-

(2]

[~
@ o

&0

) aiecian Soia-

%)

movimiento de los Vailala hs inﬁnif‘o ﬂrofun"a‘n“me
logia de las tribus orokolos, y aunque los promot ore

rrunera\ fases hace tiempo que han muerto, una i
istencia y, aparece rgpeudaa veces, entre las mi’m:'
tribus, iD luso en tier 1pos recientes: la idea de una g
masa de los muertos, a la orilla del mar. En el afio 1936 la costa




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

El diluvio y el regreso de los muertos constituyen el contenido
del mensaje enunciado por Ronovuro, profeta del Espiritu Santo
(Nuevas Hébridas) en el afio 1923. Los muertos tenfan que llegar
a la isla en un buque cargado de arroz y otras mercancias, pero
como quiera que ‘0~ europeos obstaculizaban — segtin el **rofe—
ta—la llegada de los muertos, los habitantes bu]O la dlreccién
del jefe religioso se sublevaron al grito de “jSanto a los Santoa-
nos!” y fue elegida una victima entre los europeos en la persona
del plantador Clapcott que resultdé muerto en la sublevacién (42).
Pero en Espiritu Santo las raices del culto rrOL‘thCQ eran profun-
das. En el afio 1908 ya se produjo alli ]Ja primera muerte (de
Graig); el movimiento fue con t: nuado en 1937 y revivid de nuevo
en el llamado “culto nudis en el afio 1947, constituyendo
siempre el tema central la espera de un barco portador de bie-
nes (43). En la cadtica, ildgica e incluso trigica conducta de los
indigenas, algiin estudioso ha sabido entrever la sefial de un pro-
blema amplio e inmanente, que no se resuelve con el castigo o con
la represién de actos determinados y menos con una simplista
lamentacidn, sino que ir mpone una justificacién histérico- cwlufal
sobre la que basar la accién de una politica cultural acertada.
R. R. Marett ofrece al respecto un notable ejemplo de conoci-
miento cientifico, que me rece ser tomado en conside racién Los
cultos religiosos de liberacién constituyen, segin Marett, “un sa-
ludable sintoma de vitalidad en B or lo general, estan
‘dispuestas_a sucumbir totalmente t
el peso de un excesivotrabajoy
derivan de nuestra dominacion™ (
en un ensayo que figura entre los n
xi6n y perspicacia de toda la lite T
indicado con mucha exactitt
cultos, viendo en ellos una s
diremos nosotros — es digno de la 12 consideraci

&
o

tedio de la vida, bajo
lta de consuelo que se
D. A. Lommel, recientemente,
ricos en refle-
proféticos, ha
dor de estos

(41) E. F. WiLriams, Drama of Orokolo,
(42) Rev. E. Rarr, Appendiz, en F. E.

(43) GuyarT, 1951,
Hebrzdes) Paris, 19568, pags
(44) 0 5 N[APETT, In*loaac* a W

d, 1940, pags. 123-4.
Ms, Orokaive magic,

oS piritu  Santo (Nouvelles

LIAMS, 1928, pags. X1
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parte de una civilizacién humanista y democra atica
ser la occidental. “Los hombres quenun A
vido sus ;m"ervasm-. Ahora esta idea ya 1
El nuevo mowlo ituido por los
los indi . r como viven
ellos” (45). — sigue siendo Lomu
ta uumm hacia el pas%do, sino hac
mundo m nor el que quiere aduefiarse de u
parece que solamente hay g ]
rio de Lommel: la mirada de 105 abor
AT uhlglJa francamente hacia el futuro.
Sobre la importancia y la complejidad de los
litico-administrativos conexos con los cultos de
felanesie i J
cumbencia el examinar mas prou‘nuameme tales probl er
Ya hemos visto que uno de los 1asg,oa mas carac cte
los nuevos cultos PI'OfL‘lCO:, €s u tabt del trabajo,
suprema szgnmcacxon cOsmica. Solamente absten
los nuenoa, vendra la gran era, con sus inmenso
10:103. NS mz:lanu mu*avdw con so o ausiem*::

x,nsit*o una ab hndanfe plOOLC(‘iOD (%7)

o Nuevo proyecfado en perspectwa cos
del oro, es—]unto con el tabu del
s huertos. Lo hemos visto como elemento ce
1 p rofeta de Milne Bay y lo volvemos :
culto Lnou* co de una localidad imprecis
lo por el nnt:.:opo‘orlcm Lepc»u como

'5' al ,mz“lo dr= una era de abund Anc 'a con!
profecia anunciada por el profem Marafi, el ¢
en la usglon de Ega, Lehron e mla
de Huon, Nueva Guinea ex alema
y estar en relacidn con Satanis, del qt

1eL, 1953, pag. 57
op. cit.,




su poder, fue a visitar, segin sus relatos, el reino de los muertos,
y por ellos se enteré de su inminente regreso entre los vivos, al
dia siguiente de un cataclismo del que solamente escaparian los
seguidores del propio profeta. Los muertos traerian 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 profético, era necesario abandonar el trabajo organizado
por los europeos en las plantaciones y en las minas. Marafi fue
detenido (49). Su mensaje revela la fusién de las antiguas expe-
riencias y de los motivos miticos tradicionales — regreso perié-
dico de los muertos, llegada de alimentos (50), viaje del mago al
reino de los difuntos — con los temas polémicos de la predicacién
misionera como el tema de Satands y de la inspiracién diabdlica,
asi como de la resurreccién de los muertos unido con el de un
apocaliptico cataclismo universal. Merece la pena subrayar cémo
ciertos temas de la propaganda religiosa cristiana encontraban
un terreno extraordinariamente propicio para su difusién en
virtud de otros temas religiosos tipicamente tradicionales y pa-
ganos, aparentemente semejantes en la forma, pero de valor y
funcién claramente distintos. El primero de entre ellos es el antes
citado tema del regreso de los muertos, ntcleo de la experiencia
religiosa pagana de una fiesta agraria anual.

También entre los mekeos (cabo Possession, Nueva Guinea,
golfo de Papuasia) se difundié recientemente un culto profé-
tico (1942) por obra de una mujer, Filo, que por una inspiracién
recibida durante el suefio predicd con gran éxito 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. Fenémenos de posesién colectiva acom-
paflaron la espera mesidnica 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 histérico-cultural retrospectivo de estos cultos
melanésicos, 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 armas traidas por los muertos re-
presentan el elemento politico y revolucionario de la profecia de
Marafi, sincretisticamente afiadido al tema criginariamente agrario
y religioso de la recoleccién, mientras que el arroz, las carnes y las
demés mercancias representan la aportacion de la ahora ya decisiva
experiencia de contacto con los blancos, en una sociedad que en sus
origenes conocfa solamente la experiencia de una produccién anual
de los huertos.

(51) BEeLsHAW, 1951, pags. 5-8.
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barcos de la flota real holandesa, crefan 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
gsperado en el afio 1933 por Upikno, profeta de Gitua (Finsch-
haven, Nueva Guinea) y por sus seguidores. Con los muertos
llegaria para los vivos una vida de duracién inextinguible (53).
El profeta de Elap-Solop (distrito de Finschhaven), afio 1935,
decia estar en comunicacién con los muertos y prometia a sus se-
guidores riqueza y bienestar (54). En los afios 1937-38 un profeta,
Mambu, anunciaba a los indigenas del distrito de Bogia (Nueva
Guinea) la llegada de los muertos y el cambio radical de las con-
diciones de vida. Los blancos habian disfrutado hasta entonces
de la obra de los indigenas. Ahora vendria la resaca. Los muertos,
que habitaban en el volcin Manam, y aliados de los indigenas
en la obra de redencidn, habian fabricado, en las lejanas tierras
de los blancos y asumiendo su aspecto, las mercancias, y, poco
a poco, las habian reunido y Ias enviaban por barco a Nueva Gui-
“nea, para los indigenas. A su llegada, los blancos quitaban la
verdadera y exacta direccidn, sustituyéndola por la propia. El abu-
so perpetrado por los blancos seria desenmascarado porque los
muertos habian reunido ingentes cantidades de mercancias dentro
de su residencia volcénica y en su préximo viaje se lo entregarian
todo a los nativos. La ensefianza va dirigida ademéas de contra los
blancos, contra los plantadores, el gobierno y las misiones (55).
Los temas politico-sociales estan aqui igualmente entrelazados con
los temas mitico-religiosos, hasta formar una unidad, porque el
mito y la religién no expresan otra cosa que las necesidades vita-
les de la sociedad.

La importancia con que el culto tradicional de los muertos ha
influido en el nuevo culto de las mercancias europeas, se puede
apreciar también en ciertos casos muy recientes registrados por
Raymond Firth en Tikopia, en las Salomdn, donde hay una
civilizacién claramente polinesia. El notable grado de integra-
cién cultural vigente en Tikopia no ha sido un elemento inhibi-
tivo respecto al florecimiento de movimientos y posturas del tipo
de los Cargo-Cult, lo cual es demostrado por lo siguiente: en el
afio 1952, los habitantes de Tikopia manifestaron a Firth el con-
fuso sentimiento de espera que los agitaba ¢ inquietaba. “Sabian”
gue uno de los suyos, un tal Pa-fenumera, muerto hacfa varios

(62) N. NEVERMANN, citado en: G. EcKErT, 1937, pég. 139.
(63) ECKERT, 1940, pag. 31.
(64) EckEerT, 1940, pag. 30.
(66) HOLTRER, 1941, pags. 186-191.




afios, pronto enviaria un cargamento de mercancias que llegarian
por mar. Pa-fenumera habia tenido en vida relaciones con los
blancos y de estos Ultimos habia obtenido las mercancias que ex-
pedirfa a sus compatriotas. Las “mercancias de Pa-fenumera”
eran esperadas con ansia. Se trata de un incipiente y auténtico
culto de las mercancias (56), con su nota caracteristica del vinculo
con la escatologia tradicional.

Otra ocasién fue la que ofrecié una noticia radiofdnica, cap-
tada por algin indigena en la radio de la misidon. Anunciaba una
inminente tempestad en el mar de las Salomdn. La reaccion fue
una apocaliptica espera del fin del mundo y los indigenas se apre-
suraron a recoger grandes cantidades de productos de los campos
con la finalidad de preparar una gran fiesta antes del fin del
mundo (57). Nuevamente vemos aparecer el tema de la gran
fiesta, proyectado en un suceso catastréfico o regenerador del
mundo: es el tema de la fiesta de final de afio, matizado sin ein-
bargo por una nueva valencia dada por el sincretismo apocalip-
tico.

Por lo demés, también en otros cultos proféticos los muertos
se hallan en especial relacién con el profeta. En Kadavu Levu
(erupo de las Fidji), el profeta Kelevi Nawai, proclamindose
“navio de Cristo”, fundaba en el afio 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 lo conseguia, era culpa de algln espiritu maligno), convivia
con muchachas elegidas, las “Rosas de la vida”, y habia com-
puesto una especie de canon o “libro sagrado”, que fue interve-
nido por la policia. Kelevi Nawai consiguié de hecho separar de
la iglesia metodista a casi la totalidad de los indigenas, convir-
tiéndolos 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
lo tanto cémo, aun en manifestaciones proféticas bastante proxi-
mas — si bien cisméticas y sectarias — al credo cristiano, €l tema
de la resurreccién o del regreso de los muertos sigue siendo ex-
plicito 0 a lo 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.
(67) FirTH, ibidem.

(68) Caro, 1947, pags. 145-155. El culto era todavia muy vivo en
el afio 1947.

(59) Caro, op. cit., pbgs. 155-6.
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' como portadores de la esperada abundanc
i especialmente puntualizar la experiencia vivida

“de blancos en numero cada vez mayor de

bienestar. En estos cultos (60) se identifican igualmente bastdnte
facilmente los caracteres y el fundamento marcadamente paga-
nos (61).

Difusién de los cultos proféticos

Los movimientos religiosos de liberacios
un camino de difusion que no solamente indica su j edencia,
sino que, sobre todo, aclara la naturaleza de la experiencia indi-
gena que ha determinado su nacimiento. Desde qt
las primeras llegadas de buques mercantes
tantes de las zonas costeras de Nueva Gu
menores, fueron sometidos a una experier a y trauma-
tica. La guerra, especialmente la tltima, ha intensificado y hecho
mas viva que nunca tal experiencia. Se

das las islas

=sembarcar grupos
barcos dﬂsconoc1d0a,

)

descargando cajas de objetos inesperados. El Cargo-Cult nace
como reaccion a la experiencia de la llegada de buques europeos,
precisamente en los 1‘ ugares de desembarco. En las zonas inte-
riores de los Central Highlands de Nueva Guinea los movimien-
tos de los cultos de h:) racion aparecieron s¢ (’o mas tarde, ya qu
solamente a partir del afio 19’u empezaron alli, con el retrasads
contacto europeo, las “llegadas mﬂwrocas de mercancias (62).
Precisamente, la fisonomia de los movimientos proféticos de las
zonas montafiosas esta vinculada al elemento “aaronlano”, pues
alli no son barcos, sino aeroplanos los que anuncian los profetas
1 (63). interesa
\digenas,

éreo — con
reconstruida por
n > afo 1920

en el momento de la llegada del primer ap
mercancias y con blancos — tal como ha
Berndt, sobre informes directos de los indi:
los indigenas de las mesetas centr
por primera ido de un aeroplano v,
postraron en que hubo pasad
morir si levantaban el Tan pronto se ]

—

A

(”0) A. Lm.m el (1933) recoge una larga serie de cultos en los que
lertos —segun parece— se halla ausente,
s. 21-25, 30, 31-46; mtss“n)
s . 161, Para los cultos proféticos en las is-
1)1 /. Para el Cristianismo en Fidji véase Conclusién.
(C“/) I I CraiN, The Land that tmve forgot, adven-
tures and eries in New Guinea, Londres, 1937.
(63) BernDT, 1952, pags, 40-50; MAIR, 1949, pags. 29, 35, 37, 85; pa~
ra el Cargo-Cult en los Central ILL”‘}Iai’dS v. también : J. NILLES, 1950
pags. 64-56; REay, 1959.
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un sacrificio a los espiritus de los muertos con ofrenda 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 como 11‘oteucxon contra los mortiferos lnﬂUJOS ploc»uent
del objeto visto. Lo extraordinario y dramatico de la ex
asi °u¢’ridc., pronto segulda de otras analogas, daba a los indige
nas la conviccién de que se habia iniciado para ellos una era
nueva, especialmente cuando vieron bajar de 1o0s aparatos a los
lancos, con las mercancias modernas. Ahora bien, la conducta
remonial de los habitantes, las hojas de “croton” elegidas como
proteccién y la ofrenda reahzada repiten exactamente el compor-
miento tradicional de las grandes fiestas anuales df= la cosecha
v de los muertos (65). Tal como se expresa Berndt, “los blancos
fueron incorporados en el esquema de creencias preexmente,
como «espiritus benévolos» que ‘también, de acuerdo con el modo
propio de los espiritus, podrian convertirse en m“ﬂ:xo’m si mo
se tomaban frente a ellos las debidas precauciones” (66). No obs-
tante, Ber nct no se dio cuenta de que ademas del vm” ulo ger erico
con las mas tlbuas y tradicionales creencias 1 Nexo in
equivocamente preciso con la experiencia del regreso de To“
muertos del 1 Afio Nuevo pagano. Los blancos que bajan del aero-
plano y que traen mercancias anferiormente desconocidas son los
muertos que regresan, para las tribus de las mesetas centrales, asi
Como 10 son para las tribus costeras los blancos que desembarcan
del barco. Para los indigenas la era cdsmica se inicia, por cuanto
el suceso del que han tenido experlencm es tan excepcional y

a

O Fhid ot

dramético, que en la vida tradicional sblo puede ser comparado ,
con la emocién de la ceremonia anual del final del trabajo, una |

remonia sin embargo transferida esta vez al marco de irrepeti-
idad que objetivamente le corresponde. Bajo este 'mym to ad-
ignificado, por un lado, la intensidad en
o0s proféticos, acompanac’.m en su
posesidn colectiva y, por otro lado,
;iOD mesianicos y milenarios que son wﬂ caracteris
e en ellos. La 1 elecmn cultural que se ha establecido
s e indigenas desde el momento en que un 1 g
del barco 0 091 avidn, ha queo'xuo unida a la impresién
. la emocién desconcertante de un contacto repentino

NDT, 1952, pag. 50.

lo que se refiere al empleo de las hojas de ‘“croton”
de proteccion mégica en los ritos anuales de la cose-
RIESEN ), mlchtbarixeLthuen in Melanesien, “In-

. . f. Ethnol.”, 37 (1939), 1-2, pags. 1-30.

(€6) B;_‘RD’DT‘ 1952, pag. 52.




nente en el mito del “milenio” o
fio” serd la era en la cual los
4n de exclusiva posesién de los
justamente repartidos entre
le ]as mesetas centrales pre-
1
2

y mxlaoro%o proyectad
“gran afio” inminent
bienes traidos por ]0
indigenas o, seglin
ellos y los blancos.
paran una gran fi
que han de llegar,
serAn amontonadas

os espiritus de los muertos
in casa-almacén en la cual
ser que los muertos llevaran
consigo (67), se 1 s y encima de ellas se dis-
ponen las ofrenc V y de cerdos, de tlnad'w 1 los “espi-
ritus”; muchos 1 , de los muertos y 10° invitan
a entrar en las s la rmm‘mfl d se entrega a
aquel especial estado provoca en cada uno una crisis
a que se verifica en los segui-
“locura” de los Vailala
/ nos ‘individuos hasta
menterio al “almacén” de las

le los “espiritus” (70). El mo-
vimiento en cuestion a su apogeo después del afio 1947
en la regién comprendida entre el monte Hagen y el Markham
River (Nueva Guinea ex alemana), mos: gin ‘ose gradualmente
a las regiones adv:cr:.n es en formas totalmente anilogas (71), a
través de alternativa de espera y desengafio, de tension
y de abandono (72). 1953, en la época en que Berndt
realizdé la Gltima observ sobre el lugar, el movimiento se
hallaba todavia en vor, transmitido de un profeta a
otro (73). En numerosos casos, los habitantes, en la inminente
espera de la llegada de los muertos, han corrido a preparar aero-
puertos especiales, decordndolos festivamente mientras que varias
veces el trnbafo de los huertos gatoriamente suspendi-
s, aunque en el clima de una
10 tabil de trabajo del Afio nuevo,

convulsiva, total mm"‘rw analo
dores del culto de
y otros i
constru
futuras m

137-158; (1953)

L
190-228; XXIV




Anélogos movimientos religiosos han tenido lugar en Fidji (75),
en Nueva Caledonia (76), y en Malaita, en las Salomén (77). En
Santa Isabel e islas CODLIC{h S (3alomon) surgza en el afio 1939 un
movimiento religioso revolucionario odra de un 1]11¢101’1€I‘0 que
animaba a los indigenas a exigir un “asiento” y “normas” favo-
rables en el Consejo. La xﬂv;l 1“11, mterprelaua a su manera, dio
origen a un “culto del asiento y de la norma” que provoco motines
antieuropeos, a consecuencia de un auténtico asiento y de una
“regla” de madera, hec ijS‘O\ de culto (78). Esta religion,
reprimida, volvid a 1¢ , y la administracién
tuvo que combatir las encias de 10 qd’;enw. amblbn en las
Salomm apureu\ otzo culto hacia

smoa con centro en I‘/ alaita Se c;,mr'!bzm done; de laa tropas

=

a los eu
los blancos. En el afito 1950 el movimiento

aliadas, se erigian edificios ~“ colocarlos y se emprendié una

accidn de resistencia contra la- administracién, asi como contra

las misiones. L °'{1 iones de los indigenas se referian a mejores

pagas por el tr abajo lo a los europeos, instruccién, inde-
p

J

p“rﬁenum y marcha de
duraba todavia (79).
La espera de inmortalidad y de inmensos dones por parte de
los americanos constituye el nd de un culto que, a partir del
ollé

afio 1/%7 se desarr iritu Santo, en las Nuevas Hébri-
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 papies tang ang, Nueva Guinea Britinica septen-
rional), el citado p Mambu sigue siendo considerado fun-
dador del culto que toma su nomt y que quiere instaurar la
era de la abundancia mediante 'nncth 13 orgiasticas y sexuales (81).
En el mismo distrito los ias han d rollado, desde el
afio 1914, un culto sincretista pagano-cristiano, basado en la
creencia de que los blancos eran los muertos venidos a traer

(76) R. Asmis, Die Farbigenpolitik der Briten auf den Fidji In-
seln, Kol. Pvnqcchau, 1938, XXIX, pag. 84; Caro, 1947, 2, 146-156.
Véase cap. V

(76) M. LE \III’“‘DT Notes d’l fhnologm Caléndonienne, Paris,
1930, pag L MMEL, 1953, pag. 36.
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dones. El culto estd upresemado por una sucesién de profetas,
hasta estos tUltimos afios. Ofrendas rituales, danzas y fiestas tra-
dicionales acompafian la espera de los muertos, portadores de la
prosperidad definitiva (82).

Los movimientos proféticos de Oceania en general (Melane-
sia, Polinesia) suelen coincidir con civilizaciones agricolas y pes-
queras. También ha surgido un movimiento mesidnico en la isl
de Manus (islas del Almvamaro), en donde existe una cultu-

ra de simples pescadores que no practican agncu‘tua alguna.
Se trata de un culto de renovacién, fundado | por el | rofeta Paliau

sobre un Cakgo -Cult anterior. Eso ha sido amp‘um:n e estudiado
90“ M. Mead (1956) y T. Schwarz. Paliau (83) procedia de otra

sla, Baluan, y habia hecho la guerra como sargento en la Nueva
Bretul en donde habia obtenido de los japou ses un notable
poder sobre los ancianos de la aldea (Rabaul). Fue a M:
pada la guerra, y fundé el nuevo culto. Hay razones para creer que
Paliau, durante su estancia en Rabaul, tuvo noticias del culto ame—
riormente fundado por el profeta Mambu, y cuyo recuerdo debia
estar vivo fechva’nente Mambu habia paaaq en Rabaul los
afios de su form'—\m n, antes de divulgar, en el afio 1937, su ense-
fianza en el distrito de Bogia, en Nueva Guinea (84).. Ademis, en
Rabaul habia existido anteriormente un movimiento profético a
partir del afio 1929 (85). Este caso demuestra que ademés de las
razones sociales, culturales y con frecuencia politicas que originan
los movimientos rato y como tales
determinantes —, no pueden faltar, ni hay que olvidar, hechos
concurrentes y contingentes, de naturaleza pﬂrsom"- como la pre-
sencia de un “profeta” de naturaleza social, como los eventuales
contactos e influencias de un movimiento sobre otro.

Sea como fuere, también en el caso de los
isla de Manus se trata de una civilizacién cuyos
ierra nativa estdn sancionados por un determir
sedentarismo, al igual que son sedentarios por excele :‘::. todos
los pueblos agricolas de Oceanfa que hemos visto ar Veremos
de qué modo tal QSy&,las vinculo con la tierra de los pasados
informa ]os ientos proféticos, y les da un tema muy espe-
ial, el co’;ertivo de los muertos

a N
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de Indonesia todavia bajo control colonial holandés (*) después de
la constitucién (1949) de la Reptblica independiente Indonesia,
sus civilizaciones indigenas y los correspondientes movimientos
proféticos se equiparan a las civilizaciones y a los movimientos
proféticos melanésicos.

Entre las més recientes formaciones mesidnicas y milenarias
de la regi6n, figura el movimiento del profeta Karoem, del grupo
muju (en los limites sudorientales de Nueva Guinea holandesa,
cerca de la frontera de la regién de Nueva Guinea bajo adminis-
tracién australiana). El movimiento se remonta solamente al
afio 1953, cuando en Merauke, centro urbano de la regidn al que
han acudido en cierto nimero los mujus de las vecinas aldeas y
selvas para trabajar en las serrerias y en las empresas de los
blancos, Karoem tuvo una visién. Fue visitado por un “espiritu”
que le ensefid 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 situaciéon de bienestar y de riqueza
sin precedentes. Los seguidores de Karoem — dice el m,ncaje
profético — tendran pronto directa experiencia de un mundo nue-
vo, en el cual la emancipacién de toda servidumbre occidental
serd una realidad, y gran cantidad de riquezas y me
ropeas quedaran a disposicién de los indigenas. Surgi
dad entera, con una factoria, una especie de ceca para monedas
europea , con tiendas, y en el puerto un barco car“do de mer-
cancias—Seran abolidos los 1mpuestow sobre los salarios dados por
165 europeos a los nativos, asi como también las ofrendas 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 I\/’ elanesia, se injerta aqui con
el tema del regreso de los muertos, tradicional de las culturas
melanesias, y con el tema apocaliptico del caminar de los 4rboles.
Ademés, aparece con plena evidencia el tema de las riquezas que

se acumularan, que constituye uno de los rasgos de la cultura

1

muju. Efectivamente, los mujus tradicionalr
quezas, especialmente cerdos y monedas (cauris),
apf;eciados medios de \,a'nbjo para hacer uentc
dispendiosos festejos, asi como para el pago debi
de la esposa en ocasién de un matrimonio, y
exigencias de
jerarquizacion

los parientes
todo por las
en camino de

W

(¥) Nueva Guinea oriental, cuyo nombre actual es Irian Barat,
(N F
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pertenece ya a Indonesia.
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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 afio 1955, una voluntaria “accién de

ahorro”, acumulando parte de sus salarios, para facilitar el naci-
miento del “milenio” (87).

El tema de los americanos como liberadores ocupa un puesto
especial en el mesianismo de Karoem. El mito mesidnico de los
mujus anuncia la inminente transferencia de poderes de la reina
Juliana de Holanda a un ser no muy bien determinado Illamado

““Marianna”, que representa el espiritu de una americana difunta.
- Nueva Guinea y América pronto se unificardn. Este mito de

América “liberadora” estd emparentado con otros anilogos di-
fundidos en el Africa negra, después de la segunda guerra mun-
dial (cap. I). Los adeptos del culto de Karoem deben observar un
especial tabu ritual: evitar relaciones sexuales con mujeres locales
e indonesias, en espera de que la llegada del “milenio” les traiga
hermosisimas mujeres americanas y australianas. Los holandeses

son tolerados, al igual que 10s chinos que viven en la isla, pero

en cambio se demuestra una abijerta hostilidad contra los indo-
nesios y los euroasidticos, evidentemente porque son temibles
competidores en las explotaciones y en la economia de los mer-
cados (88). Téngase en cuenta al respecto, por otra parte, que el
reciente movimiento de Karcem tiene detrds un periodo de abierta
lucha anticolonialista y antiholandesa llevada a cabo por los
mujus en los afios anteriores. En el afio 1942 daban muerte con
crueldad a un policia holandés, y en los afios 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, después de una
fase de cruenta ruptura, aunque exprese con bastante claridad

. una necesidad de emancipacién cultural.

Karoem fue detenido por el gobierno holandés. Pero ya en el
aflo 1955 sus revelaciones proféticas se habian difundido amplia-
mente entre los mujus del interior. Las comunidades locales se

(86) Para un completo y sintético informe de la cultura de los
*:11411;15, y sus movimientos proféticos, ¢f. Van pEr KROEF, 1959, pags.
134-48.

(87% VaN per KROEF, 1959, pag. 146.

(88) Op. cit., pags. 143-4.

(82) Op. cit., pag. 142, 145.




reunian en una especie de sesiones espiritistas, con la pretensién
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 lo que atafie a los factores sociales, culturales y politicos
que presidieron el nacimiento del culto profético, estdn perfecta-
mente identificados en la politica de desintegracién y desculturiza-
cién seguida por el gobierno holandés y por las misiones catdlicas.
Entre los elementos de tal politica citaremos solamente los siguien-
tes. Los mujus, que tradicionalmente, por razones ecoldgicas y
econdmicas, vivian en chozas y formando grupos familiares espar-
cidos por la selva (para estar més cerca de las plantaciones de
sagl y de 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 cria de cerdos, riqueza y elemento cultural de enorme valor
para los mujus, fue destruida por la fuerza, por presuntas razones
“de higiene”, pero més todavia para que no impidiera la consti-
tucion de Tas aldeas requeridas por la administracion. Fueron in-

" troducidos entre los mujus elementos occidentales tales como

moneda y mercancias (tejidos, zapatos, anzuelos de pesca, etc.),
pero al propio tiempo se ignoré el problema de la educacién indi-
gena, hasta el extremo de que los nativos consideran las mercan-
cias europeas como bienes de procedencia ultraterrena; a mayor
abundamiento, se les prohibié 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 prolongan a lo méaximo
el periodo escolar para los muchachos pativos, para evitar “retro-
cesos” hacia la cultura originaria. Fl efecto es mortificante y con-
traproducente. Efectivamente, el Cristianismo es interpretado por
los indigenas n6 en su valor intrinseco y religioso, sino como ins-
trumento para adquirir una supremacia técnica, semejante a la
occidental. Se trata de una interpretacién totalmente “magica™ y
Jnaterjalista—de-la civilizacién cristiana. Enviando los chicos a
escuela, los familiares esperan que éstos aprendan de los misio-
neros el arte y la técnica para conseguir la ambicionada supre-
macfia cultural propia de los blancos. Es significativa una mani-

(90) Op. cit., phgs. 143, 146.
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! festaci6én hecha por un fiel del culto pro

ofético muju, el cual ma-
nifesté que, cuando su movimiento consiguiera una situacion de

bienes v comodidades semejantes a las ¢ A.JL.L.;;) cristiano, en-
tonces la i 8 1
1:1 c 5 JOTT C clusion, salvo temas

los a experiencias locales, presenta a su manela,
junto con ouos movimientos aparecidos recientemente en la re-
gion (92), una nueva interpretacién pagana de la cultura occi-
dental.
Entre 1 é y : imientos nati-
vos del m )cednico figuran los grandes movir '3'1 [0S mesia-
i & rigor 1 ico motin revoluciona-
slas Schouten (bahia de
ﬂorte -occidental), o sea
en las i movimiento nacié en la
isla Supiori con la profetisa Angganitha Menufaoer, continué con
el profeLa Stefanus S mop;arer, para extenderse muy pronto a las

otras tres islas m 2:'-"1‘65, sostenido por una serie de profetas-guias.
Finalmente, se irtid en un movimiento revolucionario, con
toda su fuerza va, contra los extranjeros ocupantes, que
en ‘(onczs eran las as japonesas, y contra toda forma de opre-
sién y de servi sublevacion antijaponesa fue v1olenta-

mente reprimida y el movimiento tuvo un dramatico fina
El movimiento iba ("ngmo a la espera y ala 1'631'4w i6n de
una inminente era i libertad y de riqueza, de donde
la denominaciéon Koréri que tomd ﬂxO“-‘ﬁ—Utofna edad del oro
o del suefio). El movimiento en cuestion hacia suyos muchos
eiememoq cristianos, y especialmente aceptaba la figura de Jestis
como mesias de una nueva era para los indigenas, idenfificandolo
sin embargo con un héroe cultural pagano. La religiéon Koréri,
a través de su nueva elaboracién sincretista, descubre el fondo

¢ tradicional con el héroe cultural Manseren Manggundi. Se trata

de una figura que’reune en ettaTosrasgos del a-’tepasado mitico
con una genealogia propia, y del iﬂérop cultural fundador y be-
nefactor. Manseren Manwoum-, segin el mito arcaico, estaba en
posesion de un eto p»rcudo el secreto de la tierra de los

. muertos, que suponia el conocimiento de lo que son las fuentes

ocultas de

as i qu.zss y de los alimentos. Manseren Manggundi
e € no restaurador Se una era
umanidad los bienes de los

1
0

es precisam
de bienestar




que estaba en posesion, pero no fue reconocido por haberse pre-
sentado a los hombres disfrazado primero de viejo, y después de
joven, regenerado por el bautismo del fuego. Por lo tanto marc

en d a Occidente, prometiendo sin embargo que un di

He aqui por qué los profetas del culto Koréri se presentan
como konoor o sea heraldos del mesias que regresa, Revivifican
en una palabra el antiguo mito mesidnico de los biak, en funcién
de nuevas experiencias opresivas ocasionadas por la ocupacién
extranjera. Es interesante a este respecto el hecho de que la lle-
gada de los blancos (o en todo caso de naciones poderosas) re-
nueve el mito en formas dramaéticas e histdricamente 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 mesidnicos de origen local e interno, inspirados cada vez
en el mito del héroe cultural que regresa, portador de un bien-
estar muy anhelado, por cuanto las condiciones de vida de estos
nativos se presentaban excepcionalmente inseguras y peligrosas.

- Efectivamente, el sobrio suelo de las islas y las dificultades de las

comunicaciones debidas a la conformacién geografica de los terri-
torios, determina, tradicionalmente, una vida precaria, en la cual
se deja sentir vivamente la necesidad de intercambios econdmicos
con las localidades vecinas mas productivas. Por lo tanto, a la luz
de la real existencia indigena, con sus duras leyes de pobreza y de
necesidad de comida, el mito del héroe libertador, scubridor
de la tierra secreta en donde se crean las fuentes de entos y
riquezas, adquiere un significado representativo de realizacion
utopica de las exigencias més apremiantes de la existe
gena. Los mas antiguos movimientos mesidnicos “end
remontan, por lo que se sabe, al afio 1855. Desde entonces por lo
menos treinta y siete movimientos se han desarrollado en las islas,
sin huella alguna de contactos con las culturas europeas, aunque
éstas ya estuvieran presentes. Efectivamente, no aparece ninguna

reaccion hacia el elemento extranjero en los mas antiguos movi-
mientos mesidnicos de las islas Schouten, excepcién hecha del pri-
mero de ellos, del afio 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 cuestidn aparecen rasgos que se vuelven a encontrar en los mo-

(93) Kamma, De messiaanse Koréri Bewegingen, péags. 39-51. En
otra version, el héroe se denomina Manarmakerl : op cit., pags. 27-38,
SPQ-Gl. Para el movimiento en cuestién, véase también Dr BRUYN, 1949;

os, 1950.
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vimientos recientes, a los que, no obstante, la presencia de po-
tencias extranjeras colonialistas ha uado nuevas \'91e'~vm' Los
cultos mesidnicos de es 3 can

el regreso de los , portz

koréri o “del suefio” I brada con festejos noc-
turnos de caricter orgiastico, con dah,a,, cantos y prﬂ:t;cas ma-
gicas, acompafiadas de vi isiones, fendmenos de psicosis colectiva,
obseswn y glosolalia (94).

Finalmente, en los movimientos koréri se en n, junta-

mente con rasgos locales, como el mito de Manseren Manggundi,

varios motivos proymn de los cultos mmei icos me sios y, entre
éstos, el tema del regreso de 1 os — identificados con los
blancos venidos de Occidente —, los fendémenos de posesiéon co-
lectiva, el caracter estrechamente regionalista, la postura iipica-
mente Xendfoba — comln a los mas antiguos cultos melan
sios —, la asimilacién y la nueva interpretacién de elementos re-
ligiosos occidentales, y el intenso anhelo de mercancias euro-
peas (95).

Los movimientos koréri o utdpicos tuvieron, y tienen toda-
via, otros desarrollos mesidnicos, apagados temporalmente en el
afio 1943. En varias regiones de Nueva Guinea holandesa, desde
Sarmi a Wasuew mwmxto“, Nimboran, Ormoe y Wisselmeren,
se hallan en vigor hasta los dias mas recientes, e incluso hasta hoy,
nuevos y reflorecientes cultos de espera y de despertar mesia-
nico (96).

portador

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

rtenecen

le base

v-g

En Melanesia {y en Polinesia) los cultos mesi iniv‘cs _‘-
a civilizaciones dotadas de estructura econdmico-soc
agricola, con técnicas de cultivo relativamente phmh
lugar se han visto o se verdn cultos proféticos nacidos en les am-
bientes mas disparev 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 Amé-

(94) Kawmma, op. cit., pags. 95-99.

(96) Kamwma, op cit., pags. 4-5.

(96) Onp. C'Lt Dags. 236-39. Cf. tamman HEerp, 1957. Para movimien-
tos proféticos muy recientes en la N. Guinea holandesa, cf. Bureau
for Native Affairs, 1958.
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rica), no es posible encontrar manifestaciones proféticas entre la
mayor parte de las culturas de cazadores primitivos y, especial-
mente, entre los cazadores inferiores (97).
Australia, por ejemplo, es un terreno estér
Un hecho, éste, que no se ha tomado bastante en
ni mucho menos se ha intentado justificar f
analisis histérico-religioso. En realidad, la
cultos proféticos entre 01v111231c_:ionc% agri
en civilizaciones de cazadores no es simpler
cidencia adqmem significado histérico cvando no
las experiencias que hemos identificado en la b
cultos mesianicos, de modo especial con Ia
mental que vincula la sociedad a la tierra, a 1
antepasados. Tampoco es casual 1a ausencia e
australianas del ritual regreso de los muertos 3§
primicias a los difuntos. Evidentemente se trata
capitulo de historia religiosa que, por razones per Lcc amente de-
terminadas, falta entre los cazadores australianos y se desarrolla .
entre los agricultores melanesios; de este capitulo, el re o anual
de los muertos, con la colrespondlpnte ofrenda de primicias, y la
llegada de la edad de oro llevada por los muertos, son dos partes
intimamente conexas. Pero el proceao ‘f torico que S
inico y continuo: el capitulo — por lo menos como |
f*“‘al cspont.hneo— o falta por completo — como €

L

se ha dvsarrollado y se desarrolla todavxu en M
mente.

Si contemplamos el mundo australiano, tam
tramos un choque cultural en accidn entre civ
y europea. I Pero la morfologia y los efectos de tal choque son su:
tanummeme distintos de todo lo que se ha visto en el mundo me-
lanesio. No podia ser de otro modo desde el momento en que la
civilizacién australiana tiene caracteristicas hist:’nrix”tr claramente
diferenciadas. Unos pocos datos nos bastardn 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 lo que Caroline Kelly ha hecho observar a propésito de ciertas
comunidades de Queensland 'y, csgevlalm te, de Nueva Cales
del Sur (comunidades entre las que las relaciones con las misione

n en él encon-
acién indigena

(97) Por ejemplo los bosquimanos y los pigmeos africanos ;buo-
ran la experiencia de cultos proféticos (SCHLOSSER, 1949, pag. 400). W
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¢ y conla civilizacidon occidental son notables). El lamento fiinebre

¢ 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 tradicién religiosa local, y contra el que con mayor
decision se han apuntado las flechas de los misioneros, que formal
y rigurosamente lo han prohibido; s6lo que en realidad las cosas
se desarrollan asi: en los funerales, en los que siempre participan
los misioneros, todo se desarrolla segin la norma oficial, pero tan
pronto los misioneros se retiran al anochecer, los indigenas dan
comienzo al lamento, que es continuado hasta la mafiana siguiente.
Clandestinamente pintan sus cuerpos, y ejecutan en todo la “an-
tigua regla” que la prohibicién misionera no ha conseguido des-
arraigar (98). En conclusion puede decirse perfectamente — co-
menta Miss Kelly — que “si nosotros adjudicamos el término
«convertido» al que ha modificado la propia y antigua norma de
vida, repudidndola y abandonédndola por completo, en favor de una
norma distinta, entonces, los aborigenes (australianos) de ningin
modo pueden ser considerados «convertidos»” (99).

La tradicién pagana resiste con vehemencia frente a cualquier
producto — tanto técnico como ideolégico — 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”, o menos
adaptados a los modos de vida europeos (100). En la aldea de
Oenpelli, las primeras impresiones recibidas hacia el afio 1925 con
la llegada de los blancos se perpetian todavia, y han entrado
a formar parte del bagaje cultural colectivo. El sentimiento do-
minante frente a los blancos es el miedo: miedo, en los nifios, 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. Segin los indigenas, all4 abajo, en el mundo de los
blancos, hay un “hombre importante”, del que los visitantes
— incluso los etnélogos 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 alli (en Australia) todo marcha

(98) C. KerLLy, Some aspects of culiure contact in Eastern Aus-
tralia. “Oceania”, XV, 2 (1944), phg, 149
(89) C. KELLY, op cit.,, pag. 148.
(100) A. P. ELKIN, The Australian Aborigines, Sydney-Londres,

1954, 3» ed., pég. 330.
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bien” (101). La resaca de los nativos sobre el propio sentido de in-
ferioridad se realiza en forma practica al aprender a leer y es-
cribir, como los europeos, pero no solo el idioma europeo, sino
también la lengua indigena (102). También en tal caso la reaccién
consiste, por lo tanto, en una tentativa de reafirmar, defender y
consolidar la civilizacién tradicional, pero, al mismo tiempo, y en
el caso presente admitiendo lo bueno del superior modelo europeo.
Es caracteristico una especie de atrincheramiento en posiciones re-
trospectivas, aceptando de los europeos lo justamente necesario
para fortificar su propia cultura. Nace del contacto y en ello hay
un aspecto posifivo, una conciencia cultural absolutamente nueva,
que otros, menos acertadamente segin 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, azidcar, té, harina y herramientas (104). Se trata,
tanto en el campo practico como en el cultural, de un_comporta-

miento de preservacion, casi de defensa bioldgica. No es dificil

reconocer en el origen de este fendmeno las drasticas experiencias
de despoblamiento sufridas por los nativos como consecuencia de
la llegada y de la ocupacion de tierras por parte de los blancos,
tanto de los plantadores como de los colonizadores, con sus re-
bafios de ganado y con sus granjas (105).

Los fenémenos de la despoblacién y del pauperismo se han
reflejado de manera determinante sobre las formas de la civiliza-
cién religiosa. Han proporcionado un tema nuevo, o cuando
menos un nuevo desarrollo, a la mitologia. Si existia con anterio-
ridad (106), ciertamente no tenfa 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 : culture contact,
“Oceania”, XXII, 1, (1951), pags. 26, 27-9.

(102) C. H. y R. M. BERNDT, Oop cit., pags. 32 sigs.

(1 A. LomMmEL. Modern culture influences on the Aborigines,
7, XXI, 1 (1950), pag. 21.

A. P. ELrIN, The Australian Aborigines, 1954. 3.2 ed., pag.

(105) A. P. ELKIN, op cit.,, pags. 821-2.

(106) La destruccion de la humanidad y ei fin del mundo pro-
porcionaban el contenido de ciertos mitos desde los tiempos més re-
motos, Cf, K. LANGLOFPEH PARKER, the Euahlayi Tribe. Londres, 1805
pags. 75-6; R. BroucH SMITH, The Aborigines of Victoria, Londres,
1878, vol. I, pAgs. 466 sigs.; R. PETTAZZONI, Miti e leggende, vol. I,
Turin, 1948, pag. 4€0.
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~Aun cuando Ronald Berndt haya criticado Qermmente algunas
nducciones de Lommel acerca de la ruina psiquica 3 -at
ralianos y la supuesta mcapaci d para ;.n%ndlal.
Lommel, seria producida por la rotura del equ
co(111), nada ha dicho acerca del valor sustancial 1
da al mito y al culto de referencia. El futuro, mas que el pasado,
interesa ahora a los indigenas, lo cual es el producto del choque
; s6lo que — para usar las palabras de Lommel — “el
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dos todos por Helmut Petri en la expe edicién Frobenius del
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_ha marcado ahora ya la vida real (114)”

Es interesante observar que los misioneros se han inhibido de-
liberadamente del culto Ixunangam, con tal de que las ceremo-
nias sean ejecutadas lejos de ellos (115). En este comportamiento
haV el mudo econocmnpnfo de una euu:iuxa', (“"f')[!wdilj de 1a
te, sin que antes
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(111) A. LoMMEL, op cit., pégs. 14-20
n culture on Australian Abor
-285.

R. M. BERNDT, Influence
nes; “Oceania”, XXI, 3

op cit., pag. 24.

.113‘, op city 1. ¢

(114) Das V’elrende Australischer Einge-
borenen,

(115) & I o 10D 21,

(116) A. P. ELKIN, The A@strm an Aborigines, Sidney-Londres,
1954, 3.3 ed., pag. 332.
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# politicos y sociales. No puede cambiar la primera, si no cambian
las estructuras fundamentales de la sociedad.

El sincretismo religioso euro-australiano estd condicionado a

las persistentes formas religiosas, con la tipica mitologia del héroe

cultural némada que funda la civilizacién. Se resiente de

era
determinante de las condiciones depauperantes y de servidumbre
en que la historia del contacto ha reducido a los indigenas. Falta
entre éstos toda forma de conducta activa, de la clase de los cultos
\proféticos melanesios, por el contrario, predomina un comporta-
imiento recalcitrante de defensa pasiva, que tiene por n
nalidad la supervivencia étnica de los grupos, los cuales en la
despoblacion gradual a través de las décadas ven la realizacién
del fin del mundo.

Todo esto encuentra su Wltima justificacién histérica en el
gimen semindémada de las comunidades nativas australi
El aprovechamiento agricola y ganadero impuesto a las tierras
por parte de los sobrevenidos europeos ha apartado a los habi-
tantes de su régimen existencial, sea sustrayendo el territorio de

iza (117), sea disgregando el grupo de caza llamando a sus com-
ponentes a los trabajos temporales en las plantaciones, incluso

casualidad el que la caza de los primitivos, encerrados d
limites imposibles, se haya dirigido por natural desahogo contra
los rebafios de los propietarios europeos, provocando reacciones
hostiles de todo orden y tipo (118). Destruido sin compensacién
el primitivo régimen de vida semindémada, unos pocos grupos de-
pauperados siguen cazando canguros. La civilizacién primitiva,
al perder la base econdmica, territorial y social sobre la que se
apoyaba, se disgrega, sometiéndose o asimilandose, pero al mismo
tiempo intenta la dltima defensa de sus instituciones culturales.
De ello resulta el caricter pasivo y conservador de las manifesta-
ciones culturales de tipo social. En esto estriba la diferencia con
los agricultores melanesios, cuyo niicleo econbémico, territorial y
social — dado el régimen sedentario y agricola en ;
no se ha disuelto sino que ha resistido el cont:

ntro de

(117) A partir de las primeras décadas del siglo xix los gana-
deros de ovejas invadieron el continente desde Nueva Gales del Sur
a €l Centro y luego hacia Occidente. “Avidos de espacio, los ga-
ros avanzaron hacia los matorrales sin preocuparse de los regla-
mentos gubernativos (que tutelaban las poblaciones indigenas), y
fueron denominados 'squatiers’ como los primeros colonos que habian
side enviados como deportados a Australia” (CH. LUETKENS, L’AuUs-
tralie, pays de lo laine, Les Cahiers Ciba, 22, 1949).

(118) A. P. ELxIN, op. cif., pags. 322-3.
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Sobre dicho centro estable han encontrado la base aquellas formas
de redencion cultural que son los cultos proféticos.

Profetismo como producto histérico-cultural: el “tema del me-
sianismo” y el “tema de las mercancias”

Si es cierto, por lo tanto, que los cultos melanesios representan
por un lado una exigencia de “tramsaccién” (adjustment), como
algunos han dicho (119), de la civilizacién indigena frente a la
“moderna”, si por el otro representan movimientos de “contra-
culturizacién” (120), o de reaccioén religiosa a los grupos dominan-
tes, dentro de una situacién cultural caracterizada por la mise-
ria (121), y si, finalmente, constituyen una tentativa de estabili-
zacién cultural y politica en sentido auténomo (122), o si varias
instancias juntas, de las antes citadas, estin contenidas simulta-
neamente en ellos (123), ninguna de tales instancias, ni todas
ellas juntas, agotan el significado histérico-religioso de los cultos
antes citados. De ellos solamente se comprende el valor histérico-
cultural exacto cuando son considerados por lo que realmente
son, es decir, un producto cultural, histéricamente determinado,
de las sociedades sedentarias de agricultores, en su reaccién con-
tra la cultura de los blancos, entendida esta 1ltima como propa-
ganda religiosa y como introduccién de bienes materiales. Es asf
como todos los cultos proféticos aparecen en la historia cultural
de Melanesia como un especial desarrollo de la gran fiesta ori-
ginaria de Afio Nuevo o de los muertos, propia de la mas an-

119) DB=ernNDT, 1954, pag. 274.
120) M. J. HErRSKOVITS, Man and his works, Nueva York, 1949,
831 (tr. fr. Les bases de l’anthropologie cuiturelle, Paris, 1952, pag.

21) LiINTON, 1943, pag. 238.
22) F. M. KEesiNG, The South Seas in the Modern World, 1942,

2 “(Los movimientos religiosos de liberacién) constituyen

iclalmente una reaccion de los indigenas —aparte de todo estimu-
lo 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 uns tentativa encaminada a establecer una transaccién; tal tran-
saccion se la pretende realizar mediante los medios proporcionados
por la cultura indigena... La finalidad evidente de la actividad (cul-
tural) es el bienestar de la comunidad” (R. FirTH, Elements of social
organization, Londres, 1951, pag. 11). Firth, en su agudo andilisis, pone

de relieve como, puesto que los indigenas no encuentran un medio
directo para realizar su deseo, se repliegan sobre ciertas creencias
tradicicnales: a través de la intervencion de los antepasados y de
los espiritus de los muertos, o bien mediante ritos magicos, podran
inducir a los barcos y también a los aeroplanos a que lleven las pro-
visiones por ellos deseadas (op. cit., pags. 112-3).

267




tigua civilizacion i le esta extensa region. La
misionera refundida en el crisol e las tladlcmm]e: e‘;
religiosas, ! -oducido las figuras de los profetas, imitado
paganos agana religiosidad — del '*un(‘aaor»Prv-
dicador evan Po; lo demas el tema del

con la | es la
bida al un tema antes euste

“dictones *
€0 CUA
terreno
> .

inarias. No es aqui el lugar para mostrar
s la mitologia aborigen proporcionaba
desarrollo del tema meslénico Puede
e los mltos deri
fundadores de costumbres y tre
(mitos mracteu ticos de todas 1
por otra parte difundidos en las 5 va
i 1nolégiccﬂ implican la mayoria de las
a

vec final del propio h»loe—-—r a ve
zad , ¥ un posible o e

metid como portador

zas (1 ultos modernos

de nu novo ningln mito 1

naguismo, d’ando!e al
va 1” Incién y nueva in
oneros, injertadas en el tronco
gica, han renovado el contenid
determinando los accesos
s y de los seguidores de los nue
minando del mismo modo } Ie
muertos. Pero en los cult

7]

ot 2%

o e

o de las merwnci

“mesianismo”, tiene rai
1 ;.,L’JI‘%L’}H ento es :euente hab
encuentro con los primeros grupos de
r las predicaciones misioneras qu

cialmente
pasado

(¢

complejo mitico del héroe que desaparece, y re-
nte o promete regresar, cf. R. H. COuﬂ\Guu The
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yno conocen Europa, pais originario de las mercancias, ni tan siquie-

el complejo religioso tradicional, antes atin que en los cultos pro-
féticos totalmente recientes (125).

La especial configuracién asumida por el melanésico “culto
de las mercancias”, con su tema del regreso colectivo de los
muertos, hay que ponerlo por consiguiente en relacién con las
experiencias tradicionales, propias de una religion de agricultores. ‘
El mismo tema reaparece, en efecto, en gran niimero de movi- \
mientos proféticos africanos, indonesios y americanos en culturas
agricolas, o en culturas (indios de las praderas) de cazadores su- l
periores que verosimilmente tuvieron experiencias agricolas en el |
pasado, y que, en todo caso, han tenido sistematicos contactos con ;
culturas agricolas (126). |

Merece razonamiento aparte el tema del “barco de los muer- ;
tos”. El tema de la llegada de los muertos por el mar — caracteris-
tico y distintivo de los cultos proféticos melanesios — revela otro |
aspecto del proceso de insercién espontinea entre modernas ex- | B
periencias y una visién del mundo que pertenece a las experien- |
cias mas antiguas y tradicionales. El tema del “barco de los | A
muertos”, con su escatologia y con su ritual, determinados a su
vez por precisas y antiguas experiencias histérico-existenciales, se |
injerta en el tronco de la tradicién funeraria pagana. Hasta ahora
nadie ha advertido con suficiente claridad (127) que el tema mo- ! B
derno del barco de los muertos, portador de las milagrosas mer-
cancias, no hace mas que volver a tomar, desarrollindolo, el an-

(12(2)) Para las relaciones entre los dos temas, cf. LANTERNARI,
1959 -

(126) También K. ScHLOSSER estd de acuerdo en reconocer en el
regreso de los muertos uno de los elementos méas universalmente
constitufivos de los movimientos proféticos, juntamente con el re-
greso de los bueyes en Africa y de los btifalos en Ameérica (Der Pro-
p{zetisggz)us in niederen Kulturen, “Zeitschr. f. Ethnol.”, 75, 1950, péa-
gina ;

(127) El Unico autor que entrevé, mejor dicho, pone en notable
evidencia la relacién que existe entre el culto tradicional de los
muertos y la llegada de las mercancias europeas es Andrés Lommel.
“Del culto de los muertos —afirma— depende toda la vida religiosa
tradicional de los melanesios, Para ellos no es concebible que las
mercancias, el “Cargo”, procedan de Europa, lugar que desconocen,
para ellos la mercancia procede por lo tanto del mundo de los
muertos” (“Zeitschrift flir Ethnologie”, 78, 1953, pag. 55). Segun |
Lommel la conexién entre culto de los muertos y culto de las mer-
cancias depende en resumidas cuentas del hecho de que los indigenas

ra saben que existe (“Europa..., das ihnen kein Begriff war und
auch nicht sein konnte”, ibidem). Para una comprensién integral
de la actitud mfitica de 1os Indigenas frente a las mercancias nos pa-
rece igualmente importante otra “inexperiencia” que caracteriza a la
cultura indigena : la inexperiencia del proceso laboral de las mer-
cancias. Tal falta de experiencia nos parece determinante para el

plh sl S il

} proceso mitopoyético aplicado a las mercancias.
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tiquisimo tema de la “barca de los muertos”, perteneciente al
bagaje de creencias més difundidas del mundo oceénico (128).
La idea de un destino transmarino de los muertos en una isla
préxima — su residencia definitiva — es caracterfstica de la esca-
tologia, no solamente melanésica, sino polinésica y en parte mi-
cronésica e indonésica. Se cree que el espiritu de todo 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-
xi6én con la ideologia de la barca y de la residencia transmarina
de los muertos hay multiples costumbres rituales y fiinebres, entre
las cuales se hallan la sepultura marina, la sepultura dentro de un
“atatid-canoa”, el abandono del muerto en una canoa a la deriva
en el mar y el arrojar los restos mortales al mar. Las citadas
costumbres rituales forman parte de una comin 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 refleja la experiencia histdrica concreta
de auténticas navegaciones en busca de un hogar, desde tierras
lejanas. Fijindose en el modelo del mito, tal experiencia ha dado
origen al tema de un regreso post mortem al pais de procedencia.
El mito refleja una lejana y ahora ya perdida nostalgia de la tierra
abandonada, o, mejor dicho, la angustia del incierto peregrinar.
Por consiguiente, tal complejo mitico se remonta a las experien-
cias de emigracion marina, propias y caracteristicas de las civili-
zaciones de Oceania:

Dentro del marco mitico del viaje marino de los muertos, to-
mado en préstamo de la tradicién cultural pagana, se ha insertado
el nuevo contenido mitico sincretista, dictado por la reciente
llegada de europeos y de mercancias. Los europeos, venidos por
el mar, han asumido sobre si la ideologia de aquellos muertos
que, tradicionalmente, eran enviados hacia el mar, en el culto
local. Cuando, por lo tanto, Georg Eckert observa (129) que la
“barca de los muertos” de la tradicién mitica y de culto, oceénica,
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

staba reservado, el autor no hace mis que establecer, sin resol-

28) Para detalles més precisos sobre las costumbres funebres

5 con la idea de una residencia transmarina de los muertos,

f. LANTERNARI, 1956, pags. 77-82. Por lo que se refiere al tema mitico-

ritual de la ‘“barca de los muertos” en relacién con civilizaciones

de pescadores y marineros, ¢f. LANTERNARI, 1969 (2), péags. 413-28.
(129) EcCKERT, 1938, pag. 140.
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- melanésicos, es decir, la relacién entre civilizaciones indigen

verlo, un problema de “contacto cultural”. El hecho es que la
nueva experiencia indigena, relativa a la llegada de los 1
de los blancos, ha resistido sobre el fondo de creencias rel
y de una escatologia anterior, desarrollando gracias a ell
motivo en parte nuevo, pero perfectamente enraizado en el subs-
trato pagano.

El tema mitico de la barca de los muertos, vinculado por na-
cimiento a las vividas experiencias migratorias y transmarinas de

sus portadores, es por ello peculiar del profetismo melanesio, o en
todo caso ocednico, y lo distingue de los profetismos de Afr

y de América, con los cuales, efectivamente, no tiene para ]
1 embargo, es comUn a los profetismos de los tres continentes
ema de un regreso colectivo de los muertos, porque sus civili-
iones portadoras tienen en comdn una estructura econdmice
dentaria y agraria.

<
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Sintesis

Por lo que se refiere al otro aspecto de los cultos modernos

X7

y
occidentales, en los cultos mesianicos existe la clara denuncia
de una oposicién cultural cuyo significado religioso estd referido
a dos experiencias distintas, a dos divergentes comportamientos
frente a un mismo objeto, las mercancias. Lo que para los eu-
ropeos representa el producto ltimo de un proceso instrumental,
en el cual ellos mismos actian de sujeto consciente activo, en-
cuentra en los indigenas una consideracién claramente distinta,
como consecuencia del “dato” tosco e inasimilado, que llega del
exterior, pero no halla en la conciencia colectiva su puesto cul-
Imente mediato. La rajz dltima de tal divergencia, y de lo
tico de las reacciones indigenas a las mercancias euroj

1

ba en una razén historica elemental y sin embargo todavia
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suficientemente analizada. El hecho es que a los indigenas les
ta la experiencia de participacion en el proceso laboral de
mercancias, que es caracteristico en cambio de los europeos
y que los propios primitivos, en un sector completamente dis-
into, poseen con amplitud, por encontrarse en la cima del pro-

o laboral en la agricultura (130). La llegada de las mercancias
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(130) Véase ml ensayo Sulle origini dell’agricoltura, Annall del
seo Pitré, Palermo, V-VI, 1956. En tal justificacién histérica de los

C s modernos melanésicos hay implicito también el encamina-
miento a la resolucién de los complejos problemas culturales que en
ellos se expresan, asi como de los correspondientes problemas politi-

co-administrativos. Si las cadticas crisis religiosas y politicas tienen
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entre los indigenas representa el punto de encuentro y de choque
de dos historias culturales que, nacidas en terrenos de modos
totalmente heterogéneos, se han desarrollado asimismo de mane-
ras totalmente distintas y auténomas. El Gltimo 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 maés de los in-
dustriales (131). ;

Tal falta de experiencia de participacién en el proceso la-
boral actGa de modo determinante en la fundacién de una ideo-
logia de las mercancias segiin la cual éstas pertenecen a un reino
sobrenatural. En tal especial experiencia, o falta de experiencia
existencial, halla su razén histdrica el mito de los muertos que
regresan, identificado con la realidad de los europeos que des-
embarcan. Los europeos han asumido sobre si el poder sobrena-
tural de los muertos.

En el profetismo melanésico se aprecia una compleja estrati-
ficacién. El mas antiguo nivel cultural que en el mismo se puede
reconocer es el del substrato agrario premigratorio, al que per-

su origen histérico-psicolégico en el desnivel existente entre la cul-
tura indigena y los productos de una civilizacién impuesta desde el
exterior, se puede llegar a la conclusién que solamente una metédica
y concreta participacién de los indigenas en el proceso laboral de los
productos europecs —pero como libres autores y consumidores de
éstos— puede abrir el camino a la anulacién del desnivel originario
y puede gradualmente abolir las causas multiformes del choque. Has-
ta qué punto tal principio fundamental va a ser adoptado por los
europeos en el proximo futuro, es cosa que hay dque ver. Ralph
Piddington a este respecto ha subrayado justamente los limites de
la accion de los occidentales para el progreso del mundo primitivo.
“Pocos administradores y misioneros actuan -—dice— en el sentido
de alentar a los indigenas a progresar en su camino, mas bien insis-
1 en que el proceso tenga lugar segun una ’linea’ europea... El
vo Imperialismo (que es un Imperialismo de ideas y de valores)
cende que la autonomia politica y el progreso economico de los
ndigenas no se aparte de los limites sefialados por los intereses
(’ideals’) europeos 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 clara denuncia de politiqueria
al afrontar aquellos problemas culturales, cuya solucién corresponde
ob_liggétoriamente a los occidentales que han dado lugar a su naci-
miento.

(181) A. Lommel ha visto bien este especlal aspecto del choque
cultural entre civilizaciéon indigena y occidental. Los indigenas son
“Menschen, die immer nur die fertigen technischen Produkt fiirth”
(“Zeitschr. f. Ethnol.», 1953, pag. 58). Por esto las maravillas de la
técnica europea se presentan a los indigenas como fruto de un co-
nocimiento “secreto”, v consideran que la ensefianza cristiana cons-
tituye el medio iddéneo para descubrir su clave (A. LoMMEL, Joc cit.).
En el encuentro de la civilizacién indigena con la civilizacién técnica
europes, la reaccién local sigue un procedimiento mitico (A. Lom-
MEL, Op. cit., pag. 20).

U
I
1
i




tenece el tema de los muertos que regresan. A un nivel mas re-
ciente pertenece el tema de la “barca de los muertos”, circuns-
crito y caracteristico de los profetismos insulares ocednicos
bay que ligar con una gran experiencia migratoria interinsular.

Todavia mas reciente y adscribible a tiempos conocidos — el
pasado siglo — es el elemento profético en si, el cual procede de
la experiencia misionera sobre el tronco del maguismo arcaico.
Se trata de una exigencia profética imitadora de Cristo, en fun-
cion no obstante de un irredentismo local o de un milenarismo
utilitario (132). El profetismo del “Taro-Cult” de los orokaivas
contiene ya este nivel, mientras sigue siéndole extrafio el dltimo
y mas reciente influjo cultural determinado por las mercancias
europeas. El “Taro-Cult” no ha sido influido por esta experien-
cia, que pertenece a las tltimas décadas de historia cultural mela-
nésica y al “culto de las mercancias”, con sus implicaciones an-
tieuropeas.

Los cultos proféticos melanésicos 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 través de caminos retorcidos y de
experiencias dramaéticas, a veces incluso tragicas. Podemos re-
hacer la historia, desde sus mas profundas raices a su desarrollo

s actual, algunas veces a su represion y, con frecuencia, a su con-

tinuacion y difusién. Cae definitivamente, frente a este capitulo

J

| de historia religiosa, el errdneo presupuesto de inmovilidad o fi-

jacion cultural estimado por algunos como una caracteristica de
las civilizaciones “primitivas”.

Los movimientos proféticos melanésicos responden por si
mismos a un dinamismo interno, por lo cual se puede distinguir

(132) En la obra de A, A. KOsKINEN, Missionary influence as a
political factor in the Pacific Islands, Helsinki, 1953, se presta par-
ticular atencién a las relaciones entre lag “herejias” (es decir, las
sectas proféticas) y el trabajo de las misiones. ‘“Los movimientos
proféticos ocednicos constituyen —dice Koskinen— la reaccién local
gue sigue inmediatamente a las masivas conversiones (del siglo
pasado). Tales movimientos indican sobre todo cuin equivocadamen-
te enténdian los indigenas el Cristianismo” (op. cit., pag. 101). El
autor insiste en el significado antimisionero propio de tales movi-
mientos, los cuales sin embargo tienden a reilvindicar para si, como
formando parte del patrimonio religioso pagano tradicional, varios
elementos de la predicacion biblica (op. cif., pags. 102-104).

(133) En los cultos proféticos la exigencia social liberadora, im-
plicita desde el inicio, aparece de modo cada vez més apremiante en
su transcurso. Otros han observado eficazmente que, después de
una fase preponderantemente mitico-religiosa, tales cultos han acen-
tuado su significacion politico-social en los tultimos tiempos (A. Lom-
MEL, 1953, pag. 57).
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en ellos — como otros ya han hecho (134) — una fase mas an-
tigua, de lucha y de vehemente oposicién contra los blancos y su
cultura; y una fase mds reciente, en la que los bienes culturales
europeos son apetecidos y ambicionados con creciente conoci-
miento de su valor practico-econémico, mientras que por parte
indigena se busca llevar a cabo formas de integracion cultural y
de coexistencia con los blancos, con vistas a un mayor bienestar.
En resumen, a una fase de polémica activa — fase de los “mo-
vimientos de liberacion” — le sigue una fase de “transaccién”, en
la que se tiende a preservar una autonomia cultural, sin embargo
con formas pacificas.

La apertura hacia el progreso, la autoconsciente disposicién
a la conquista de medios cada vez mas idéneos para afirmar la
‘propia individualidad cultural sobre la naturaleza, antes implicita
en el trabajo y en las técnicas profanas mayormente comprome-
tidas, se hace explicita en tales cultos modernos, en forma alta-
mente dramatica y representativa. Estas gentes se aprestan a re-
chazar en parte una herencia tradicional y — como ha hecho
observar Raymond Firth — “se esfuerzan en llevar a la practica
lo més pronto posible el género de vida que mejor responda a sus
exigencias, con la conciencia de que el abandono formal de los
anteriores modos de vida constituye un medio para el fin que hay
que alcanzar”. Finalmente, los cultos modernos denuncian, una vez
mas de forma inequivoca — con su espera de la edad del oro —,
la funcidn profana de la religion de los “primitivos”, puesto que
el contenido mitico-ritual de los distintos movimientos religiosos
estd historicamente determinado por las exigencias existenciales
de cada especial sociedad humana.

(134) WorsLEY, 19567, pag. 273.
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cia de un profetismo local. — Profetismo como producto
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de las mercancias”. — Tema del “regreso de los muer-
tos”, de la “gran fiesta” del “barco de los muertos”. —
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—dice— seria fundamentar la libertad
en la forma pedantemente precisa del
momento dela deliberacién, comoen la
forma deliberadamente encubridora
de la gratuidez. En ambos casos, la
mala fe y la conciencia moral turbia
pueden encontrar su excusa.” ”’

Concha Castroviejo
en INFORMACIONES, Madrid

¢« Esta obra es un aporte muy va-
lioso al psicoanalisis moderno. Después ‘
de que Freud fue relegado, casi olvi-
dado, una nueva tendencia surgié de
diferentes puntos; fue iniciada por
muchos de sus discipulos, que descu-
brieron, poco a poco, las fallas de la
doctrina original. Martin-Santos da un
paso mads hacia adelante en esta obra,
y aplica técnicas de avanzada, que él
pudo poner en prictica como director
del Manicomio de Ciudad Real, cargo
que ocupé durante algin tiempo.

Esta es una obra interesante, no
s6lo para los especialistas en psicoa-
n4lisis, sino para quienes desean, sim-
plemente, obtener una informacién
sobre una de las ciencias m4s apasio-
nantes de la actualidad.”
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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: sto-
ria del Capodanno nelle civilta primitive (1959). En el estudio del
hecho religioso, Lanternari practica el método historicista, Gnico
que le parece capaz de explicar su naturaleza, funcién, génesis y
dinamismo de origen interno o externo: es decir, cree que la vida
religiosa no debe ser considerada aisladamente, sino en su estrecha
relacion con la profana, ya sea cultural, social o politica, porque to-
das estas manifestaciones forman un conjunto que sigue un proceso

dindmico determinado y concreto en cada civilizacién.

En Movimientos religiosos de libertad y salvacion de los pueblos
oprimidos, Lanternari se ocupa de los cultos surgidos de un afin de

2

emancipacién de los pueblos llamados “primitivos”, en condiciones

coloniales o semicoloniales. Durante el dltimo siglo, los contactos {
entre blancos e indigenas se han visto especialmente intensificados
por las dos guerras mundiales, por lo que las poblaciones nativas
han adquirido conciencia de su desnivel econémico y cultural res-
pecto a los portadores de la cultura europea. Hoy que estos pueblos
llegan al primer plano de la historia, es para nosotros una obliga-
cién cultural, ademds de moral y politica, hacernos eco de los men
sajes que, desde las méds remotas partes del mundo, envian las voces
de mil profetas y que exigen una réspuesta. Lanternari, dejando la
respuesta politica y religiosa a los gobiernos e Iglesias que puedan
dérsela, asume la tarea de esclarecer el origen, valor y significacién
de tales mensajes. Por otra parte,su conocimiento puede ser (til
para la comprensién 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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