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Dedicado a los pueblos hermanos de India y Venezuela,

a sus luchas, a sus destinos encontrados,

y a las renovadas fuerzas de un futuro de hermandad vy solidaridad
que se construye dia a dia, a través del didlogo y la cooperacion.



La democracia no estd hecha para los
que se portan como borregos.

Una democracia disciplinada e ilustrada
es la cosa mds bella del mundo.
Mahatma Gandhi

S

La Justicia es la

reina de las virtudes
republicanas, y con
ella se sostienen la
igualdad vy la libertad.
Simén Bolivar

% ;
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MINISTER OF EXTERNAL AFFAIRS
NEW DELHI

May 17, 2010

MESSAGE

[ am happy to learn that the University of The Andes (ULA),
Merida, Venezuela has undertaken the important and timely work of
publishing the book ‘Simon Bolivar and Mahatma Gandhi: Paradigms of
Liberty’. This well researched book, on the two most important personalities
of India and Venezuela respectively, is a welcome addition to the sphere of
growing multidimensional engagement between India and Venezuela, in
particular, and India and Latin America, in general.

2. Mahatma Gandhi and Simon Bolivar’s ideologies and values greatly
influenced nations beyond their place of birth. Simon Bolivar (the Liberator)
who was born in the eighteen Century is the most respected historical figure
of Latin America, known for his exemplary role in the liberation of South
America from colonial rule. Mahatma Gandhi played an important role in
shaping and guiding India’s freedom movement in the, twentieth Century,
which was unique in its emphasis on non-violence (Ahimsa) and peaceful
resistance based on truthfulness (Satyagraha). Mahatma Gandhi’s non-
violent ideology inspired the freedom movements in Asia and Africa which
led to their liberation in the twentieth Century. In an increasingly complex
world, people are rediscovering the ideals and principles of Mahatma Gandhi
and Simon Bolivar with the growing realization that lasting solutions to the
great problems of the day can be achieved only through peaceful means.
It was this recognition that led the United Nations General Assembly in
2007 to unanimously declare 2™ October, Mahatma Gandhi’s birthday, as
the International Day of Non-Violence.
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3. The book is very timely as it comes soon after the completion of 50 years
of trusted, dynamic and evolving diplomatic relationship between India
and Venezuela. [ take this opportunity to congratulate Professor Hernan
Lucena Molero, Director of the Centre for Africa, Asia and Latin American
and Caribbean Diaspora of the University of The Andes, for his meticulous
compilation and scholarly editing of the book. I also commend individual
contributors for their insights in highlighting the salience and relevance of
the two protagonists, and also underlining the seminal role played by them
in shaping our destinies. I have no doubt that this book will serve as an
important source of reference for further studies on the subject, which would
undoubtedly foster closer and deeper people-to-people contacts between
India and Venezuela.

S. M. KRISHNA

EXTERNAL AFFAIRS MINISTER
GOVERNMENT OF INDIA

MAY 17, 2010
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MINISTRO DE ASUNTOS EXTERIORES
NUEVA DELHI

May 17, 2010

MENSAJE

Me complace el saber que la Universidad de los Andes (ULA), Mérida,
Venezuela ha asumido de manera oportuna el trabajo de publicar el libro
Simén Bolivar y Mahatma Gandhi: Paradigmas liberadores. Este libro de in-
vestigacién sobre las dos personalidades mas importantes de la India y Ve-
nezuela, respectivamente, es un bienvenido aporte a la esfera del creciente
compromiso multidimensional entre India y Venezuela, en particular, e India
y Latinoamérica en general.

2. Las ideologias y los valores de Mahatma Gandhi y Simén Bolivar in-
fluenciaron enormemente a naciones distintas de aquellas a las que ellos
pertenecieron. Simén Bolivar (El Libertador), quien nacié en el Siglo
XVIII, es la figura histérica més respetada de Latinoamérica, conocido
por el papel ejemplar que jugd en la liberacion de Suramérica del poder
colonial espafiol. Mahatma Gandhi, jugd un importante rol organizando y
guiando el movimiento de liberacion de la India, el cual fue Gnico por su
énfasis en la no-violencia (Ahimsa) y la resistencia pacifica basada en la
verdad (Satyagraha). La ideologia gandhiana de la no-violencia inspir6 a
movimientos de liberacién de Asia y Africa que lograron alcanzar la libertad
[de sus naciones] en el Siglo XX. En un mundo cada vez méas complejo, la
gente, a lo largo y ancho de los continentes, esta redescubriendo los ideales
y principios de Mahatma Gandhi y Simén Bolivar, cada vez més conscientes
de que s6lo por medios pacificos sera posible alcanzar soluciones perdurables
a los grandes problemas de hoy. Fue esta apreciacién la que en 2007 llevé
a la Asamblea General de las Naciones Unidas a declarar undnimemente
el 2 de Octubre, dfa del nacimiento de Gandhi, como Dia Internacional de
la No Violencia.
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3. El libro es muy oportuno, pues llega justo al cumplirse 50 afios de rela-
ciones diplomaticas, llenas de confianza, dinamismo y progreso, entre la
India y Venezuela. Aprovecho esta oportunidad para felicitar al Profesor
Hernan Lucena Molero, Director del Centro de Estudios de Africa, Asia y
Diasporas Latinoamericanas y Caribefias de la Universidad de Los Andes,
por la meticulosa y académica compilacién del libro. También elogio a los
contribuyentes individuales por su perspicacia al destacar la notoriedad y
relevancia de los dos personajes, y por resaltar la importancia del rol de ambos
en la formacién de nuestros destinos. No tengo la menor duda de que este
libro serd una importante fuente de referencia para estudios posteriores sobre
este tema, lo cual indudablemente fomentari contactos méas directos y mas
profundos de pueblo a pueblo entre la India y Venezuela.

S. M. KRISHNA

MINISTRO DE ASUNTOS EXTERIORES
GOBIERNO DE LA INDIA

17 DE MAYO, 2010
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ProOLOGO

Tiene Usted, estimado lector, un libro de altisimo valor entre sus manos.
Durante mucho tiempo, prestigiosos académicos ligados al mundo univer-
sitario y a la diplomacia de ambos hemisferios, acariciaron la idea de traer a
existencia este proyecto que hoy, finalmente, tenemos el inmenso placer y
orgullo de presentaros. Una rara combinacién de Historia Politica de nuevo
cufio e Historia Comparada nos presenta en toda su dimensién de grandeza
a dos de los mas eximios libertadores de la historia de la humanidad: Simén
Bolivar, el Padre de la Independencia Hispanoamericana y Mahatma Gandhi,
el alma grande, luz y guia de generaciones alrededor del planeta, en su afan
de libertad y también de superacién personal.

Decimos una rara combinacién porque es evidente que esta Historia
Politica tiene que ver (en palabras de Graciela Soriano) con el estudio del
pasado en aquellos procesos que se relacionan con la adquisicién, conserva-
cién, expansién y uso del poder en las sociedades, incluyendo la lucha por el
poder y de su ejercicio en dichas sociedades, también con la abstraccion de
los hombres sobre el tema —y icuanto vivieron en carne propia los peligros
y miserias del poder nuestros ejemplos!, asi como la reflexién que sobre el
tépico nos legaron. Si le sumamos los mejores matices de una Historia Com-
parada que respetando época, ideas politicas y caracteres, no desea convertir
a nuestros personajes en seres extratemporales, sino en lo que en realidad
significan: ejemplos de rectitud y humanidad, obtendremos un cocktail de
excepcional elaboracién, sin lugar a dudas.

{Qué pueden tener en comtn estos dos hombres inmortales? Separa-
dos por un siglo, con diferentes imperios como opresores y con tan distintos
métodos de lucha, {donde encontrar el elemento que nos permita imbricar
tan diferentes y augustas personalidades? (Existe, acaso, un puente que desde
la América Latina en formacién del siglo XIX, con su mestizaje tan tnico,
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nos una a la India milenaria, la de las culturas encontradas, superpuestas
y sincréticas, en pleno fragor independentista entre guerras mundiales? La
respuesta mas facil por la que decantarse seria la negativa. Craso error. Las
diferentes lecturas de nuestros autores sefialan que la grandeza, el sacrificio y
el inmenso amor hacia sus congéneres, respetando las espeficidades que cada
uno tuvo que vivir son intemporales y condicionantes homogéneos de aque-
llos predestinados a convertirse en simbolos y amalgamas de naciones.

Porque esto es lo que fundamentalmente distingue a nuestros objetos
de estudio: su condicién de hacedores de nacién y paradigmas liberadores.
Cuando revisamos el popular concepto que hace de una conciencia histo-
rica comin el cemento que une geografia, lengua y religiones bajo una sola
visién de pertenencia, nos damos cuenta de la verdadera trascendencia de
nuestros personajes historicos. {Qué venezolano no siente correr por sus
venas el sentimiento y orgullo bolivariano? {Qué indiano no aspira poseer
una de las tantas virtudes que signaron la praxis politica y humana del Ma-
hatma? Mas atn, {que latinoamericano no se siente identificado en mayor
o menor manera con los ideales republicanos de Bolivar? {Qué asidtico no
cree identificar en sus propias raices culturales los preceptos basicos de lano
violencia y sacrificio de Gandhi? Transcendencia fuera de los limites naturales y
temporales ubican a nuestros Libertadores en el Olimpo del Reconocimiento
y Respeto, espacio reservado para muy pocos seres humanos.

Y ya que hablamos de reconocimiento, una palabra final de salutacién
a los forjadores de este maravilloso puente entre dos naciones hermanadas
por el mismo espiritu de justicia y libertad. La visién del Ex Embajador de la
Reptblica de la India en nuestro pais, Deepak K. Bhojwani, el Centro de Es-
tudios de Asiay Africa José Manuel Briceio Monzillo de la Ilustre Universidad
de Los Andes, bajo la égida de su infatigable Coordinador, Profesor Hernan
Lucena Molero y la Cétedra Libre India Siglo XXI nos hacen llegar a nuestras
manos este impecable trabajo de analisis histérico y politico. Enhorabuena
y que sea apenas el primero de los muchos puentes por construir.

Ismael Cejas Armas
ULA
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INTRODUCCION

La libertad, la independencia, la soberania, la no-violencia y la verdad,
son valores histéricos y contemporéneos que gravitan en las luchas de los
pueblos de la India, Venezuela y el resto de la humanidad.

Los pensamientos y las acciones desplegados por Simén Bolivar y el
Mahatma Gandhi, hacedores de naciones y ejemplos a seguir en todos los
pueblos y continentes, poseen cada uno particularidades, cuya influencia
ha dado frutos hasta hoy.

Hoy nos toca presentar por vez primera a esos dos personajes univer-
sales, en una misma publicacién, en la Repiblica Bolivariana de Venezuela,
como lo seré en su oportunidad en la Reptblica de la India. La obra Simén
Bolivar y Mahatma Gandhi: Paradigmas Liberadores, representa una voluntad
de accién orientada no sélo a acercar a la India y Venezuela, sino también
a debatir los paradigmas de estos grandes hombres, que trascendieron sus
matematicas bioldgicas y que nos interpelan dia a dia sobre las injusticias
que reproducen nuestros proyectos nacionales y nuestros propios actos.

Simén Bolivar y Mahatma Gandhi: Paradigmas Liberadores, es un debate sobre
el pensamiento de estos libertadores, revalorizado en un mundo de drésticos
cambios y virajes que atentan contra la diversidad cultural de los pueblos del
Sur, donde viejos y nuevos intereses sabotean cada dfa sus pasos integracionistas
en un intento por impedir su unidad en la diversidad, e imponerles la unidad de
sus excluyentes modelos de desarrollo, usando a los Estados como monigotes
susceptibles de interpretar fielmente las partituras del engafio.

En esta oportunidad, la Catedra Libre India Siglo XXI y el Centro de
Estudios de Africa y Asia de la Universidad de Los Andes, presentan este
nuevo trabajo colectivo que incluye estudios de otros colegas de universi-
dades venezolanas y de la India, en torno a la vida y obra de estos padres de
naciones en las siguientes perspectivas:
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1. Un primer capitulo dedicado a los estudios bolivarianos y confor-
mado por las siguientes contribuciones: 1.1) El ahora difunto Silvio Villegas
desmitifica el historicismo prevaleciente en los estudios sobre Bolivar. 1.2)
El historiador Reinaldo Rojas resalta la significacién y la vigencia del pen-
samiento de Bolivar sobre la integracién latinoamericana y caribefia. 1.3)
Otoniel Morales se ocupa de la postura del Libertador hacia los Estados
Unidos. Por dltimo, 1.4) Kaldone G. Nweihed discerta sobre la cosmovisién
de nuestro Simén Bolivar acerca de realidades dialécticas de otros pueblos
del Sur.

2. Un segundo capitulo dedicado a los estudios gandhianos, en esta
oportunidad conformado por los aportes de: 2.1) Shyama Prasad Ganguly,
cuya reflexién pone en evidencia la vigencia del pensamiento gandhiano a
la luz de los primeros momentos del siglo XXI. 2.2) El suscrito, quien nos
plantea la validez del gandhismo ante la duplicidad en el cumplimiento de
los principios éticos y morales en las luchas de los pueblos. 2.3) Elias Capriles,
cuyo trabajo nos inroduce a la contribucién de Ambedkar a la lucha contra
las injusticias del sistema de casta (anulado constitucionalmente pero persis-
tente), la relacién de éste con Gandhiji, y los distintos paradigmas surgidos
en la India ante el proceso combinado de mundializacién y belicismo. 2.4)
Maria Gabriela Mata Carnevali, quien reflexiona en torno a la nocién de
paz en Gandhi —ese principio tan indispensable para la convivencia hu-
mana— y su deontologia, que en el camino se extravia en laberintos que la
hacen imposible. Para finalizar, 2.5) Miguel Galindez discute los experimentos
gandhianos con la verdad y nos muestra cémo los mismos han constituido
un aporte esencial para el crecimiento de la humanidad.

3. El tercero y tltimo capitulo se refiere a los estudios comparados
sobre Bolivar y Gandhi, que comprenden los de: 3.1) Milena Santana
Ramirez, quien discute la forma en que ciertos hombres llevan a cabo una
obra, basandose, no en suefios divorciados de la realidad, sino en idearios
vigentes por encontrarse por encima de las circunstancias. 3.2) Frank Bracho,
cuyo trabajo, a partir del aporte de Gandhi, subraya la importancia de la
No-violencia en los actuales tiempos de reformulacién de los mecanismos
hegeménicos neocoloniales, a la vez que evalda el legado de Bolivar a la luz
del legado gandhiano, teniendo en cuenta las diferencias entre las realidades
nacionales de sus naciones. 3.3) Jorge Armand, quien a partir de los stmbolos
de la espada y la rueca, nos hace comprender los proyectos de lucha y vida
de los dos libertadores, en base a sus pensamientos sociales, a los tipos de
sociedad que cada uno vislumbré para su nacién después de la independen-
cia, y a la forma como la modernidad condicioné las vidas de ambos. 3.4)
Franz Lee, que delibera en una perspectiva dialéctica acerca del significado
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revolucionario de los dos personajes en la actualidad y la relevancia de am-
bos a nivel global para la emancipaciéon humana; 3.5) Noorin Khan, cuya
disertacién no se limita a los &mbitos histéricos y politicos, sino que destaca
la significacion y el rol de la mujer en las luchas de estos dos portentos, asi
como las estrategias de cada uno para la independencia. Finalmente, 3.6)
Norbert Molina Medina nos ofrece una cronologia comparada de la liberacion
en el Sur, como herramienta necesaria en la comprensién de la vida y obra
de estos luchadores.

Simén Bolivar y Mahatma Gandhi: Paradigmas Liberadores, no rinde
culto a las personalidades de estos libertadores, sino que, por el contrario,
los desmitifica, identificando criticamente en ellos las raices de nuestros
idearios y de nuestros errores y logros pasados y presentes, y de este modo
confrontando las historias que se ensefia en nuestras casas de estudio para
generar un patriotismo utilitario. Su intencién no es otra que un darle un
justo reconocimiento a la vida y obra de seres que sufrieron los embates de
sus élites nacionales, que los hicieron victimas, bien sea de un asesinato,
como en el caso de Gandhi, o de la muerte en la soledad del destierro con
la certidumbre de haber arado en el mar. Sin embargo, somos de la idea de
que esto no significa que esos egregios luchadores hayan sido vencidos, pues
la dialéctica que ellos pusieron en movimiento ha hecho que sus ideas reen-
carnen en hombres y mujeres que trascienden la ilusién de que son hombres
del pasado y van de la mano con ellos a enfrentar de nuevo a los imperios,
dictadores e injusticias tantos mentales, como culturales que siempre se
actualizan para decir en nombre de la democracia, la revolucién, los dere-
chos humanos vy las libertades, que vamos bien con los “cambios” de forma,
sin importar el costo social resultante en nuestras sociedades, producto del
desarrollismo y la improvisacién.

Con Bolivar y Gandhi no hay verdades a medias en nuestros destinos
nacionales, los que hacen patria de verdad reviven a estos espiritus. La patria
es un quehacer permanente de consistencia real y vigente de pensamientos
diversos, que no se nutre exclusivamente con una libertad hipotecada; son
sus hombres que permutan y traicionan de un extremo a otro, son sus genios
humanos o demasiados humanos que sugieren una diversidad de perspectivas
para analizar en principios, explicacion y comprension de nuestras culturas
politicas y nuestros pensamientos, ello nos conducird a tumbar los mitos a
los “patriotas” que manipulan la grandeza y las “tallas” morales de hombres
universales que siempre rechazaron el culto.

Las verdaderas luces no vendran de apasionamientos, ni de las disiden-
cias discursivas oportunistas, ni del auge de falsa religiones sobre estos hom-
bres, precisamente vendréan de la historia y los procesos histéricos perdidos
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o marginados intencionalmente donde se encontraran nuevas posibilidades
para hacer de los pueblos un ejercicio permanente de conciencia histérica y
de la responsabilidad de sus hechos ante sus propios liberadores.

Herndn Lucena Molero
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{QUE SIGNIFICA SER BOLIVARIANO EN EL SIGLO XXI7?:
DIEZ REFLEXIONES

Sitvio VILLEGAS

Escuela de Historia. Universidad de Los Andes

Introduccion

Los acontecimientos histéricos ocurridos en Venezuela en los dltimos
quince afios, han producido lo que podriamos llamar un verdadero terremoto
en el orden socio politico. Como todo terremoto entierra estructuras podridas
y al mismo tiempo pone al descubierto cosas ocultas. La cuarta reptblica
surgida en 1830, sepulto el proyecto Grancolombino disefiado por Simén
Bolivar, asesiné a José Antonio Sucre y execrd y en cierto modo oculté la
esencia del pensamiento bolivariano. Por ello, en definitiva, s6lo una elite
ilustrada y reducidos sectores populares tenfan acceso a la figura e ideas de
Simén Bolivar, pero las grandes masas apenas tenfan una vaga nocién de su
existencia y casi ninguna idea de su Pensamiento.

En todo caso, la oligarquia presenté una visién distorsionada de Bolivar
y de su Pensamiento. El terremoto ocurrido hacia fines del siglo XX y del
segundo milenio, permiti6 que el ideario bolivariano aflorase de nuevo. Por
ello, es pertinente la pregunta: {Qué significa ser bolivariano en el siglo XXI?
En torno al tema haré algunas reflexiones.

L.- La Ilustracion y la génesis del pensamiento bolivariano

El siglo XVIII, ha sido llamado el “Siglo de las Luces”. En efecto, en
ese siglo se consolidé en Europa, particularmente en Inglaterra y Francia,
un proceso que arrancd tempranamente. Por una parte, un nuevo modo de
produccién apoyado en una economia de mercado,' muestra ya sus logros
y tendencias fundamentales. Por la otra, ya el racionalismo es también el
fundamento filoséfico de las ciencias y de las técnicas modernas. Finalmente,
dos grandes revoluciones afianzaron el sistema capitalista: la Revolucién
Industrial en Inglaterra como expresion tecno—cientifica y econémica, y la
Revolucién Francesa como expresién socio—politica e ideolégica.



24 SIMON BOLIVAR Y MAHATMA GANDHI: PARADIGMAS LIBERADORES

En el plano ideoldgico-politico y cultural ese complejo proceso que
se inicié con el Renacimiento, se consolidé con la Ilustracién y ésta serd
entonces la més alta expresion ideoldgico-politica del racionalismo y la
matriz del pensamiento burgués moderno.? Por esas razones el siglo XVIII
es plenamente el siglo de la Ilustracién, por ello le llamaron el “Siglo de las
Luces”. Las mas importantes transformaciones que se dieron en Europa en
esa época, estuvieron orientadas por el pensamiento ilustrado y los hombres
de ideas y accién més avanzados.

La Ilustracién como pensamiento de vanguardia, de la misma manera
que orientd los procesos fundamentales en la Europa de entonces, sirvi6
también de cimiento a los movimientos de liberacién en las regiones some-
tidas al dominio colonial. Por una parte, la Ilustracion orient6 el proceso de
consolidacién del capitalismo, un proceso que requeria del colonialismo para
su desarrollo, y por la otra, impuls6 los movimientos de liberacién contra
el colonialismo. Esta aparente contradiccion se explica por varias razones:
Primero, porque la formacién, expansién y consolidacién del capitalismo
y la expansion del pensamiento ilustrado hacia el mundo occidental ex-
tra-europeo, no se dio al mismo tiempo ni en la misma medida, no fue un
proceso simultdneo en Europa y América. Por la misma razén la ilustraciéon
tampoco tuvo el mismo sentido, la misma orientacién y los mismos efectos
en la América Anglosajona y en la América Latina.

Segundo, la Ilustracién tuvo dos vertientes fundamentales: una pragma-
tica experimentalista que alcanzé mayor desarrollo en Inglaterra y conformé
alli la base el empirismo inglés que puso énfasis en lo tecno-cientifico y
econdmico. La otra, idealista, que se apoya m4s en la razén que en la praxis,
tuvo especial desarrollo en Francia y conformé propiamente el racionalismo,’
poniendo particular énfasis en lo ideoldgico-politico y filosofico. Mientras
que en la América Anglosajona, bajo la influencia inglesa, el pensamiento
ilustrado incide fundamentalmente en las cuestiones tecno-cientificas y
econdmicas, en la América Latina, bajo la influencia Francesa, tuvo especial
incidencia en las cuestiones ideolégico-politicas y filoséficas. Mientras en
los Estados Unidos, la guerra de independencia se orienté principalmente a
la ruptura de las relaciones de dependencia con la metrépoli y a resolver las
contradicciones econdmicas més que las contradicciones sociales, logrando
un proceso de independencia tanto en el plano politico como en el econémi-
co, en la América Latina, la guerra de independencia se orientd a la ruptura
de un orden colonial, pero poniendo mayor atencién en las contradicciones
politicas y sociales y logrando un proceso de independencia politica, mas no
plenamente una independencia econémica.
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El siglo XVIII europeo, es plenamente el “Siglo de la [lustracién”, pero
el mismo se har4 sentir con propiedad en América Latina en el siglo XIX.* Ya
Europa en el siglo XIX avanzaba hacia el desarrollo del capitalismo expan-
sionista, monopolista, el cual requeria liquidar la fase de libre concurrenciay
consolidar nuevos mercados dentro de un contexto de relaciones diferentes.
Requeria por lo tanto de regiones liberadas del dominio colonial, porque
asf lo exigian las leyes de la oferta y la demanda en el nuevo contexto del
capitalismo. La liquidacién del colonialismo no surge entonces como una
accién benefactora del capitalismo, sino como una necesidad histérica, para
su propio fortalecimiento y expansion.

En este ensayo nos interesa analizar basicamente, los aspectos ideo-
l6gicos-politicos de la Ilustracién y su influencia en la génesis del pensa-
miento bolivariano, porque Bolivar es ideolégica y politicamente hijo de la
Ilustracion. En nuestro andlisis tomaremos entonces cinco categorias que
conforman la base y principios fundamentales del pensamiento ilustrado
porque resultan esenciales para el estudio y comprensién de las bases del
pensamiento bolivariano. Esas categorias son: Libertad, igualdad, fraterni-
dad, universalidad y tolerancia. {Cémo se gestan y desarrollan los principios
fundamentales de la Ilustracién? {En qué marco socio-histdrico se concibié
aquel conjunto de conceptos?

En el contexto de una economia de mercado, el acto de intercambio
s6lo es posible entre individuos libres e iguales. Ese acto no es posible entre
el siervo y el sefior feudal o entre el esclavo y el esclavista. De alli derivan
los principios de libertad y de igualdad,’” pero como ésta es ademds una
sociedad que fundamenta su accién en la propiedad privada y en Ia libre
empresa, la libertad y Ia igualdad del individuo, requieren una condicién:
el individuo debe ademas, poseer bienes para poder participar en el acto
de intercambio, porque la propiedad privada y la libre empresa, suponen
y permiten la disposicién de bienes a intercambiar. Es decir, los principios
de libertad e igualdad, nacen condicionados por la propiedad privada. Si la
sociedad feudal, en virtud del peso de la Iglesia, era intolerante, la sociedad
moderna, o en transito a la modernidad que toma prudente distancia de la
Iglesia, no puede ser intolerante. En la sociedad feudal, el acto de intercambio
estaba limitado por las creencias filoséficas y religiosas, en el contexto de la
sociedad moderna, que requiere de una expansién del mercado, el acto de
intercambio s6lo puede estar limitado por las leyes de la oferta y la demanda,
leyes perfectamente racionales. Por ello ahora, el que participa en el acto
de intercambio no se preocupa tanto por las cualidades de las personas que
intervienen en el acto y se interesa poco por sus convicciones religiosas,
filoséficas o politicas. Pero si se interesa por éstas, las discrepancias, si llegan
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a existir, no deben afectar ni interferir el acto de intercambio. Por eso, las
convicciones filos6ficas no obstaculizaron el intercambio entre individuos y
pueblos de distinto credo religioso.

Una economia de mercado, que interrelaciona a las diversas regiones
del mundo, y en la cual concurren individuos de distintas étnias, credos y
tendencias, no podia soportar una conciencia y una prictica localista e into-
lerante, puesto que ademds, el acto de intercambio supone, para que pueda
realizarse, una disposicion fraternal y el acto mismo es una invitacién a la
fraternidad. De alli se derivan los principios de fraternidad, universalidad
y tolerancia.

Dado que el intercambio tiene como condicién la igualdad en el acto,
y el individuo se supone libre para participar en el mismo, el cual requiere
de la tolerancia y de la fraternidad en un contexto universal, encontramos
aqui los elementos fundamentales que conducen a la conformacién de una
sociedad formalmente democratica.®

El caricter de la democracia burguesa resultara entonces esencialmente
formal, debido a la contradiccién entre los principios de igualdad y libertad
en relacion con la propiedad privada. En esencia, s6lo serdn verdaderamente
libres e iguales los poseedores. Esta contradiccion se mantiene y se expresa
en el caracter censitario que tuvieron en América Latina las primeras Cons-
tituciones y se reflej6 en las posiciones y el pensamiento de los principales
representantes del pensamiento ilustrado en Europa

Asi, al regirlo todo la propiedad privada y funcionar ésta como el
denominador comin del pensamiento ilustrado, la libertad y la igualdad
en el contexto de la democracia burguesa, terminarfan siendo puramente
formales. No obstante estas limitaciones, el pensamiento ilustrado cons-
tituy6 un significativo avance en el proceso global de democratizacion de
la sociedad moderna, conformada en los moldes del modo de produccién
capitalista. Es este el marco histérico general en el cual ubicamos la génesis
del pensamiento bolivariano.

Bolivar es ideolégicamente hijo de la Ilustracién porque ésta, de la
misma manera que impulsé los procesos fundamentales en la formacién
de la Europa moderna, fue también el fundamento ideolégico politico que
impuls6 los movimientos de liberaciéon en América, y al convertirse en una
fuerza emancipadora se redimensiond y trascendi6 el esquema puramente
europeo como fuerza puramente modernizadora y democratizante. Bolivar
asumio el pensamiento ilustrado en lo que pudiéramos llamar una perspectiva
americana. Lo asumié en una dimensién que trasciende el espiritu puramente
occidental de la Europa de entonces. Bolivar lo asumi6 con perfiles de utopia.
En esta dimension el pensamiento ilustrado se enriquecio y se recred.
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Si en la Europa feudal, en transito hacia la modernizacion, es decir en
transito hacia el capitalismo, la relacién de poder era absolutista y despdtica
y la relacién social era estamental, elitesca, aristocratica y excluyente, alli el
pensamiento de vanguardia, necesitaba impulsar la democratizacién de la
sociedad tanto social como politicamente, para luego modernizarla o para
democratizarla y modernizarla simultdneamente. Si allf el problema central
era contra el atraso, el absolutismo, el despotismo, el autoritarismo, allf la
lucha debia asumir entonces un caracter democratizante y modernizante.

En las regiones sometidas al colonialismo, era diferente, el pensamiento
ilustrado adquiere otra dimensién porque se trata no solamente de demo-
cratizar y modernizar a la sociedad, sino de liberar primero a las regiones y a
los pueblos, para luego democratizarlos y modernizarlos. Pero ello resultaba
sin duda alguna una tarea gigantesca, titdnica, en la cual, s6lo el proceso
de liberacién consumié a la primera generacién de libertadores y no pudie-
ron consolidar el proceso de democratizaciéon y modernizaciéon. Apenas si
tuvieron tiempo para terminar la guerra de independencia y esbozar lo que
serfan los contornos y doctrinas de la nueva sociedad que anhelaban. Todo
ese anhelo era por demés traumético y profundamente contradictorio porque
liberar, democratizar y modernizar a la vez, significaba construir otro mundo,
otra sociedad y para ello tenfan que renunciar en cierto modo al pasado y
al hacerlo, estaban renunciando a su propia historia y renunciaban en parte
a definir auténticamente los perfiles de la nueva sociedad. En esta coyun-
tura, el piso de la historia pareciera quebrarse, o para decirlo con palabras
de Leopoldo Zea:

...en una actitud como la de los pueblos iberoamericanos, lo que se hace
patente, es eso que hemos llamado “utopfa milenaria”, esto es, futuro, anhe-
los, sin relacién con el pasado, sin relacién con la realidad. Un futuro cuya
realizacién depende de una pura voluntad, de una voluntad sin apoyo en la
realidad. En otras palabras, de una voluntad fuera del tiempo real que, por
ser tal, resulta milagrosa. Un tipo de voluntad que sélo es valida concebir en
la divinidad ajena al tiempo, no hay historia. Frente a esta voluntad ajena al
hombre, no queda sino la espera, esto es, la historia sin sentido, el presente
siempre expectante. Algo que ha de venir, pese a la realidad, pese a todo lo
hecho. Frente a esto no cabe sino la espera permanente, el prepararse per-
manentemente para lo que ha de acontecer. El estar alerta ante una realidad
que un buen dfa ha de cambiar, sin que este cambio tenga que ver con lo
que ha sido o est4 siendo. Lo que ha de ser serd independientemente de que
nunca haya sido. Tal parece ser el sentido de la espera, de la expectativa, de la
dimension histérica del latinoamericano, de la dialéctica en que se apoya.’
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IL.- Bolivar y el pensamiento ilustrado en una perspectiva americana

{Cémo asumié Bolivar esta contradiccién, o mejor dicho, cémo intenté
resolverla?

En verdad Bolivar no resolvié la contradiccién. Intenté hacerlo, pero
la vida misma no le dio tiempo. Terminada la guerra y en la guerra misma,
pudo disefiar apenas los perfiles de la nueva sociedad que anhelaba. Pero en
esos anhelos con perfiles de utopia encontramos ya, perfectamente definido
las tendencias fundamentales de su pensamiento: fraternalista, universalista,
libertario, igualitario, tolerante y utépico, un pensamiento que va més alla
de los puros contornos democratizantes y modernizantes que moldearon el
pensamiento ilustrado europeo. Todo ello, dentro de una visién unitaria e
integradora de la América Latina.

{Cémo se conjugaron los principios de igualdad, libertad, fraternidad,
universalidad y tolerancia en una sociedad sometida al dominio colonial?
{Igualdad y libertad para quiénes? (Fraternidad y tolerancia con quién?
{Universalidad para qué? Como hemos dicho, aqui esos principios asumen
otra dimensién, una dimensién més profunda, aunque utépicos. Es la lucha
de los esclavos por su libertad. Es Ia lucha de los pardos por sus derechos,
es decir, por la igualdad. Es la lucha de los blancos criollos por el poder. Es
la lucha de la colonia por su independencia. (Y los aborigenes? Aparecen
globalmente incorporados, globalmente igualados, globalmente liberados,
pero incorporados, igualados y liberados marginalmente, porque en aquel
momento, los derechos de los indigenas, su igualdad, su libertad, su incor-
poracién plena a la sociedad como un sector fundamental de la misma, no
quedé suficientemente claro, suficientemente definido. Es sélo a fines del
siglo XX, cuando la Constitucién Bolivariana de 1999, reconoce a las distintas
etnias sus derechos plenos.

Bolivar aspiré a una sociedad de “pura cepa hispanoamericana”, apoyada
en un ideal de comunidad y dentro de una visién universal del hombre,
profundamente solidaria, o como dice Leopoldo Zea,

...Una forma solidaria que alcanza perfiles universales y liga a los hombres
de esta América con la anhelada universalidad buscada una y otra vez por
sus idedlogos. La solidaridad entre pueblos y hombres que se saben iguales
y, por ende, con los mismos derechos y obligaciones.’

Se trata entonces del principio de la libertad de pueblos y hombres,
que va més alla de la sola libertad individual al modo europeo. Es el principio
de la igualdad entre los pueblos y entre los hombres, que igualmente va
mis alla de la sola igualdad individual. En este contexto aparece el concepto
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y el sentido de la solidaridad entre hombres y pueblos, dentro de una visién
universal y mas profundamente humana, definitivamente utépica.’

El principio de Ia tolerancia asume aqui al igual que en Europa, un
sentido democratico, pero a diferencia de Europa, es mas pluralista, porque
no se trataba solamente de liberarse de la intolerancia religiosa, sino de
asumir los derechos politicos plenamente. En una palabra, los Derechos
Humanos, los Derechos Universales del Hombre y del Ciudadano, tal como
lo proclamé la Revolucién Francesa, pero olvidados o puestos a un lado,
mucho antes del Dieciocho Brumario de Luis Bonaparte. Es decir, libertad
religiosa, de pensamiento, de expresién, libertad politica y desde luego liber-
tad de empresa. Los Derechos y Principios que posteriormente hara suyos el
pensamiento liberal burgués.

Bolivar intenté resolver aquella contradicciéon para lo cual debia asu-
mir la segunda fase del proceso, es decir, la fase de la consolidacién de la
Independencia mediante la democratizacién del poder y la modernizacion
de la sociedad, mediante la modernizacién y consolidacién del Estado Na-
cional. Bolivar intentd esta segunda fase, pero como proceso traumatico y
contradictorio, en la misma medida que lo afirmaba, lo negaba. El mismo,
que aspiraba a la democracia, para lograrla intent6 centralizar el Estado
mediante la forma institucional de la Dictadura y en ese intento fracasé,
porque no conté con el soporte socio-politico que le permitiera sustentar el
proyecto. Bolivar, que admiré a Napoledn, se decepcioné de él cuando asumi6
la Corona de Emperador, pero siguié sus pasos cuando quiso centralizar el
Estado, una vez terminada la guerra de independencia.

Bolivar, desde el punto de vista social, fue la expresién de la nobleza
criolla, esa nobleza matriz de la burguesia, pero ésta no se consolidé como
tal, como expresion histérica a la cual le correspondia llevar adelante el
proceso de centralizacién y modernizacién del Estado, porque en su proceso
de formacién esa nobleza no creé riqueza sino que acumulé riqueza y al
no crear riqueza, al quedarse s6lo como acumuladora de riqueza no pudo
crear su propia conciencia de clase, su propio universo socio-histérico
y socio-cultural que le permitiera dar el salto cualitativo y convertirse en
clase social revolucionaria, esa nobleza criolla al abortarse como burguesta,
degeneré como oligarquia, una oligarquia que no pudo comprender el
proyecto bolivariano porque su visién ideoldgica no era universal y estaba
amarrada a los intereses puramente locales de una economia puramente
agro-exportadora-importadora. Paez en Venezuela y Santander en Colombia,
como expresiones de esa oligarquia sabotearon el proyecto grancolombiano
de Bolivar e impidieron la centralizacién del Estado como requisito indis-
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pensable para su modernizacién. En estas condiciones, Bolivar se afirmaba
y se negaba a la vez.

IIL.- El pensamiento bolivariano como fuente fundamental para el estudio
de la identidad de América Latina

En el pensamiento bolivariano identidad e integracién forman una
totalidad. Por ello, es fuente fundamental para el estudio de la identidad
de América Latina, porque es un pensamiento pionero para el proceso de
integracién latinoamericano y caribefio.

Es necesario sefialar que el tema sobre la identidad de América Latina
ha servido en muchos casos como canal de transmisién para introducir de-
formaciones conceptuales y tergiversaciones histéricas. Por ello, ubicar en su
exacta dimensién el tema de la identidad es una necesidad ideopolitica y un
compromiso histérico. En parte porque el tema nos ha llegado transplantado
desde Europa y desde una perspectiva puramente europea. El estudio de la
identidad como “moda” se traslad6 de Europa a América y por esa via llega
distorsionado o falseado histérica e ideolégicamente. Sin negar los aportes
que el pensamiento europeo pudiera hacer sobre el tema, debemos asumirlo
con la debida precaucién y distancia. Inclusive, corriendo el riesgo de quedar
atrapado dentro de una visién exclusivamente “latinoamericanista”, el tema
sobre la identidad debemos abordarlo a partir de nosotros mismos.

La primera distorsiéon que notamos cuando se habla de la identidad
de América Latina desde la 6ptica europea, es el reduccionismo: reducir la
identidad al concepto de “identidad nacional” pura y simple, es decir, al “ser
latinoamericano en sentido occidental”. Ese enfoque deja fuera del contexto
socio histérico a las sociedades aborigenes de América, pero ese hecho no
es casual ya que los sectores socio politicos y econémicos més interesados
en reducir la identidad a la simple “identidad nacional”, son precisamente
aquéllos que histéricamente han sido y han servido como canal de transmi-
sién de los intereses extranjeros y han trabajado por la “desnacionalizacién”
de la América Latina. Es decir, las llamadas “oligarquias nacionales”. En esta
perspectiva, el tema es tramposo.

Por esta razén preferimos hablar de la identidad sin adjetivos, de la
identidad que tiene sus raices en las sociedades indigenas, sin las cuales no
es posible hablar de identidad. La misma, reducida a la “identidad nacional”,
nos envuelve en un falso nacionalismo porque tiende a enfrentar los inte-
reses “nacionales” de cada una de las regiones de América Latina y porque
en tltima instancia se corresponde con los esquemas y con los intereses de
las sociedades racionalizadas contemporaneas,'® es decir, con los intereses
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de la modernizacion y el progreso, con el progreso del gran capital y de los
intereses de los centros metropolitanos. En una palabra, con el interés de
los grandes centros imperialistas. Esto pudiera parecer una contradiccién y
sugiere la pregunta: (El imperialismo interesado en fortalecer “el espiritu na-
cional”? No hay tal contradiccion, porque en la medida en que se exacerban
los nacionalismos, en esa medida se fragmenta la “unidad latinoamericana”
y enfrenta a los pueblos entre si. En la época contemporanea, cuando la
trasnacionalizacién de las economfas metropolitanas es un hecho, cuando
las empresas multinacionales se ha establecido en todo el mundo y se “han
nacionalizado” en cada pafs, en este contexto y esta Optica, ese “nacionalis-
mo” no representa ya un problema, o como sefiala la Liberty Corporation:

Aunque los gobiernos fuertemente impregnados de nacionalismo puedan
ocasionarnos algunas molestias operativas circunstanciales, consideramos
que son favorables para nuestra estrategia a largo alcance. Por lo tanto
debemos alentarlos, estimularlos y brindarle toda nuestra colaboracién. En
la época actual no existe antagonismo alguno entre el nacionalismo y los
buenos negocios. !!

Para finalizar esta reflexién sobre la integracion, quiero citar nueva-
mente a Leopoldo Zea, cuando sefiala:

...una comunidad de naciones unidas por algo mas que el egofsmo de las
sociedades modernas que, a lo m4s que aspiraban es al equilibrio relativo
de sus respectivos intereses, basado tinicamente en el temor a perder méas
de lo que se podria ganar sin ese equilibrio; y por lo mismo, una forma de
equilibrio, de falsa solidaridad, que puede ser roto cuando se estd seguro
de lograr mayores ventajas con un minimo de peligro. Bolivar, insistimos,
aspiraba, como digno heredero y recreador de solidaridad ibérica, a crear una
comunidad, no una sociedad anénima de intereses. Comunidad de hombres
y pueblos que se saben unidos por la aspiracién a lograr metas comunes, con
independencia de sus muy concretas personalidades y no menos concretos
intereses. Libertad y gloria, no el dominio extensivo y el enriquecimiento
sobre el angostamiento de otros hombres y pueblos.

Ideal de Comunidad que Bolivar hacia extensivo en su pensamiento a todo
el mundo. Este ideal podria tener su origen en América entre pueblos de una
misma sangre, de una sangre que no temfa mezclarse con otras de diverso
tipo; de una misma lengua, capaz de asimilar y comprender las expresiones
de otras; de una misma religién, capaz de llamar hermanos y tratar como
semejantes a otros hombres; de un mismo origen, el que habia hecho posible
a los pueblos de América Latina, mezcla de razas y culturas.!?



32 SIMON BOLIVAR Y MAHATMA GANDHI: PARADIGMAS LIBERADORES

En el pensamiento bolivariano, identidad e integracién forman una
totalidad, por ello el tema de la identidad nos conduce necesariamente al
tema de la integracion.

IV.- Bolivar y la integracion latinoamericana y caribefia

Si ahora para el imperio los nacionalismos exacerbados o los naciona-
lismos extremos no representan ya un peligro, las corrientes nacionalistas
antiimperialistas si representan un peligro para los intereses imperialistas
y las oligarquias criollas, porque ello representa la posibilidad y via para la
integracion latinoamericana y caribefia.

Durante buena parte del siglo XIX y todo el siglo XX encontramos los
ejemplos del fracaso de muchos de esos intentos: La oligarquia en 1830 dio
al traste con el proyecto bolivariano para la creacién de la Gran Colombia."
Mis recientemente en el siglo XX el Mercado Comtin Centroamericano, la
Asociacién Latinoamericana de Libre Comercio (ALALC), el Pacto Andino,
entre otros.

Es dentro de esta dimensién donde queremos ubicar el anilisis del
pensamiento bolivariano, cuya vigencia hoy se expresa en aquella frase in-
tegradora y unitaria: “Para nosotros, la patria es América”. Bolivar se referfa
obviamente a Indoamérica,'* a la América India, distinta a la América
Anglosajona. Pero al mismo tiempo, Bolivar pensaba en una América uni-
da en igualdad de condiciones. De alli que en el pensamiento bolivariano,
la identidad y la integracién forman una totalidad. Por ello, el tema de la
identidad nos conduce al tema de la integracion.

V.- El pensamiento bolivariano como precursor del pensamiento y la
practica antiimperialista en América Latina y Caribefa

Esa perspectiva universal del pensamiento bolivariano y dentro de
ella, la vision de una América Latina unitaria e integrada; ese ideal de
Comunidad y ese sentido de solidaridad entre hombres y pueblos que “se
saben iguales”, trasciende el marco del pensamiento ilustrado en el sentido
puramente europeo y le dan a Bolivar y su pensamiento su proyeccién en el
espacio y en el tiempo. El pensamiento bolivariano es por lo tanto universal
y contemporaneo. Es universal porque no sélo ha servido de inspiracion y
fundamento a las luchas de los pueblos latinoamericanos, sino que ademas
incide significativamente en el llamado pensamiento tercermundista. Es
contemporineo porque Bolivar fue precursor del pensamiento y de la accién
antiimperialista y el antiimperialismo es el eje de las luchas contemporineas
en América Latina y el mundo.
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Abhora bien, {cuél es el alcance del sentido antiimperialista que asume
el pensamiento bolivariano en la época contemporanea?

Suele decirse que Bolivar fue el primer antiimperialista de América
Latina. En un sentido general, estamos de acuerdo con esta afirmacion,
pero en un sentido preciso no. La imagen de Bolivar como un hombre
antiimperialista, nos ayuda desde el punto de vista politico a profundizar
la conciencia antiimperialista de los pueblos latinoamericanos y para trans-
formar esa conciencia en un arma de liberacién. Pero la imagen de Bolivar
como antiimperialista, producto de una “actualizacién” de su pensamiento
para “adecuarlo” a una circunstancia politica, cualquiera que sea el signo,
es una deformacion de su accién, de su pensamiento y de la Historia. El
pensamiento bolivariano es actual por su propia proyeccién. Por todo ello,
es necesario ubicarlo exactamente en su contexto socio-histérico y socio-
politico para determinar sus alcances o sus limitaciones como pensamiento
antiimperialista.

Bolivar en sentido estricto, no podia ser antiimperialista porque el
momento histérico en el cual él vive y actia y en el cual nace y se desarro-
lla el imperialismo no es el mismo. Mal podia ser Bolivar antiimperialista
cuando el imperialismo como fenémeno mundial no existfa como tal. Bolivar
muere en 1830. Diez y ocho afios después, en 1848, Carlos Marx escribi6 El
Manifiesto Comunista. Es hacia la segunda mitad del siglo XIX, cuando en
Francia, Alemania y los Estados Unidos se estd desarrollando la Revolucién
Industrial. Es s6lo a partir de 1870, aproximadamente cuarenta afios después
de la muerte de El Libertador, cuando podemos decir que la Revolucién
Industrial es un fenémeno extra-europeo y un fenémeno mundial, pero en
este Gltimo caso, mas por sus efectos que por su extensién geogréfica. Es
la Revolucién Industrial, el hecho histérico mas importante que marca el
transito del capitalismo de libre concurrencia al capitalismo monopolista, y
es a partir del capitalismo monopolista cuando surge el imperialismo como
un fenémeno mundial. Son éstos algunos de los indicadores de la época, que
nos muestran que el “mundo estaba cambiando” significativamente. Que
estabamos entrando en la época del imperialismo, y todo ello, ocurre mucho
después de la muerte de Bolivar. Como puede apreciarse, los momentos
histéricos no eran los mismos.

Cuando Bolivar muere, el concepto de imperialismo, en sentido
contemporaneo no existia. Existia desde luego, la nocién de imperio y
de imperialismo, pero referidos méas al Imperio Romano que al Imperio
Anglosajon. Sin embargo, Bolivar es exponente de un pensamiento y una
accién antiimperialista. Ahora bien, {qué es lo que expresa Bolivar, de qué
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es portador? (Cudles son los alcances de su pensamiento y de su accién en
ese sentido?

Bolivar intuy6 el imperialismo en la politica expansionista de los Estados
Unidos. Bolivar vislumbré claramente que el expansionismo de los Estados
Unidos, era en ese momento y seria en el futuro, el principal enemigo de
los pueblos latinoamericanos. Fue el expansionismo lo que Bolivar vio,
comprendid y temid, y el expansionismo era la antesala del imperialismo.
Comprendié también en su momento, que serfan los Estados Unidos los
principales exponentes e impulsadores de ese expansionismo a nivel mun-
dial. Por todo ello, Bolivar es portador de un mensaje que lo convierte en
el precursor del pensamiento y la accién antiimperialista contemporaneos.
En ese sentido, sus palabras fueron precisas “...Los Estados Unidos, que
parecen destinados por la Providencia para plagar a la América de miserias
a nombre de la libertad”.

Lo que Bolivar intuyé, previé y temid, se ha ido confirmando histérica-
mente. El “pacto de los débiles con el més fuerte”, confirma las aprehensiones
de Bolivar y siempre han terminado por favorecer -como lo predijo Bolivar- al
mas fuerte. En 1846, los Estados Unidos firmaron un Tratado con Colombia,
en 1864 con Honduras y en 1867 con Nicaragua. Mediante esos Tratados,
los Estados Unidos obtuvieron importantes concesiones, justamente en la
zona donde posteriormente se abrirfa el futuro Canal de Panam4. Como
consecuencia de ello, Colombia perdi6 parte de su territorio, lo que hoy es
Panam4, cuando los Estados Unidos impulsaron y apoyaron un movimiento
separatista que proclamé la independencia de Panama. Igualmente Venezue-
la, sufri6 la amputacién de una significativa parte de su territorio a manos
de Inglaterra, en la regién de Guayana con la complicidad del gobierno
estadounidense. En 1889, se reunié en Wasghinton la Primera Conferencia
Americana, alli, Blaine, Secretario de Estado, present$ un vasto programa,
mediante el cual se proponia convertir a las repiblicas latinoamericanas, en
“Estados Tributarios” de los Estados Unidos.

VI.- Contemporaneidad y vigencia del pensamiento bolivariano
Aquella vieja clasificacién entre pueblos bolivarianos y pueblos san-
martinianos se ha ido borrando. Hoy, los pueblos latinoamericanos, en su
mayor parte, se sienten bolivarianos. Sin que ello disminuya los perfiles de
otros lideres: San Martin, Morelos, Artigas, O'Higgins, podemos afirmar que
de toda la generacién de Libertadores, fue Bolivar, quien por su dimensién
humana, por su visiéon universal, por su filosofia politica, por su utopia y
desde luego, por su accién misma, trascendié con mayor fuerza y nitidez los
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limites regionales, inclusive continentales para hacerse universal, por lo cual
su pensamiento alcanza una dimension indiscutida. Pero el pensamiento bo-
livariano no se diluye en la universalidad porque tiene su esencia y su punto
de partida en la americanidad y m4s especificamente, en la latinidad con una
significativa incidencia en el llamado pensamiento tercermundista. En este
contexto, la Primera Cumbre Arabe—Sudamericana, realizada recientemente
en Brasil, no resulta extrafia, antes por el contrario, confirma la apreciacién
del pensamiento bolivariano como un pensamiento tercermundista.

Si en términos de temporalidad, el pensamiento bolivariano es con-
temporaneo, en términos de espacialidad, es universal y esa universalidad,
tiene dos proyecciones fundamentales: la americanidad y el tercermundismo.
Por su contemporaneidad, por su contenido antiimperialista, los pueblos del
Tercer Mundo se sienten identificados y de alguna manera expresados en el
pensamiento bolivariano.

Esta apreciacién tercermundista del pensamiento bolivariano, pudiera
parecer apresurada. No obstante, podemos afirmar que de la Conferencia
de Bandung en 1955, surgieron los llamados “Pafses No Alineados”, cuya
linea de accion configuré posteriormente la nocién de un Tercer Mundo,
distinto a un Primer Mundo capitalista liderado por Estados Unidos y aun
Segundo Mundo socialista, liderado por la Unién Soviética. Esta nocién
tercermundista, sirvié de eje para la accién politica internacional de la
mayoria de los paises de Asia, Africa y América Latina sometidos a las
condiciones de subdesarrollo. También se les llamé “paises de la periferia”.
Pero a rafz de la caida del Muro de Berlin y de la desintegracién del bloque
socialista, aparece la figura de Estados Unidos como un poder unipolar y
la nocién tercermundista fue cayendo en desuso. Ello no borré la realidad
de la existencia de ese Tercer mundo. El mundo del subdesarrollo y de la
explotacion por parte de las potencias industrializadas. En fin, ese triangulo
geo politico constituido por pafses de América Latina y Caribefia, Africa y
Asia, con culturas y procesos histéricos diferentes y en algunos casos, muy
diferentes, que le ha dado por llamarse a si mismo “Tercer Mundo”, es desde
luego, una cuestién polémica. Que ademds, el pensamiento bolivariano tenga
alli, en ese mundo tan complejo, significativa incidencia, puede resultar al
menos inquietante para el imperio.

Esa apreciacién se apoya en la constatacién de algunos hechos histéricos
concretos que identifican a ese mundo complejo llamado Tercer Mundo. Esa
gama de pueblos y culturas tan variadas y complejas, tiene un denominador
comin: son pueblos productores y proveedores de materias primas para los
grandes centros metropolitanos. Si ayer estuvieron sometidos al dominio
colonialista, hoy, de alguna manera, con mayor o menor incidencia y con
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algunas excepciones, se encuentran bajo la hegemonia imperialista y este es
un elemento de identidad histérica muy importante. Hoy, el Tercer Mundo,
es el eje de las luchas fundamentales de nuestro tiempo, las cuales son el
resultado de un largo proceso histérico que arrancé en el siglo XV con la
expansién de Europa y se acenttian hacia la segunda mitad del siglo XIX
cuando el dominio imperialista comienza a hacerse presente.

VIL.- La Independencia de Cuba y Puerto Rico

Bolivar tenfa suficientes razones para temer al expansionismo estado-
unidense. La Doctrina Monroe, proclamada en 1823, era el resultado de un
proceso, donde casi todos los gobiernos de los Estados Unidos posteriores
a George Wasghinton y con excepcién de Abraham Lincoln, habian desa-
rrollado acciones y politicas claramente expansionistas. Ya desde 1805, el
Presidente Jefferson habfa concebido un programa de conquistas en las
Antillas y el Caribe. Este programa tenfa como centro de interés la posesién
de Cuba, entre otras cosas, porque esta isla constituia una zona estratégica
en la entrada del Golfo de México, zona fundamental en los proyectos de
expansién futura de Estados Unidos. De esa manera, Jefferson, comenzd
a echar las bases de la futura Doctrina Monroe al enfrentar en esa zona a
Inglaterra, Francia y Espafia y al tratar de excluir al Hemisferio americano
de toda influencia europea.

Cuba pertenecia a Espafia, no obstante Inglaterra se oponia fuertemente
a los planes de los Estados Unidos sobre Cuba, porque sabia que ésta bajo el
dominio de los Estados Unidos, no sélo golpeaba a Espafia sino también sus
propios intereses en las Antillas y el Caribe. Todo ello ser4 el origen de un
largo conflicto que se gest6 con los planes de Jefferson y se mantuvo durante
todo el siglo XIX, “culminando” en 1898 con el Tratado de Paris. Como
resultado del mismo, los Estados Unidos obtuvieron importantes posiciones
geo-estratégicas en el Asia, en el Pacifico y en América Central: adquirieron
las Filipinas y se anexaron las Islas de Hawai y Guam en el Pacifico, y como
complemento, Cuba y Puerto Rico cayeron bajo su hegemonia. La visién
que tuvo Bolivar sobre este conflicto y sus resultados —entre otras cosas- lo
llevé a plantearse la independencia de Cuba y Puerto Rico.

Esta politica expansionista de los Estados Unidos que arrancé en los
albores del siglo XIX, fue precisamente lo que Bolivar percibi6 claramente,
e intuyd lo que se gestaba: un monstruo que dominaria a los pueblos lati-
noamericanos. El Imperialismo.

Ante ello, Bolivar creyé necesario oponer a la Doctrina Monroe,
proclamada en 1823, otra Doctrina: la Doctrina de la otra América, o de
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Nuestra América, como también la llamé Marti, es decir, la doctrina de
la América Latina, diferente a la América Anglosajona y con proyectos y
necesidades también diferentes. En este sentido, Bolivar concibié y cre6 la
Gran Colombia. Concibié y organizé el Congreso de Panama en 1826, donde
aspiraba a exponer las bases doctrinarias de nuestra América, y se opuso a
la participacién en ese Congreso de los Estados Unidos.

Bolivar como la mas clara expresién del anti-expansionismo, se convier-
te en el precursor del pensamiento antiimperialista y concibe la defensa de
América Latina, sobre la base de la unidad y la integracién latinoamericana,
o el “pacto americano” como €l lo definfa. A diferencia de los “concretos
intereses” que sirvieron de base en la conformacion de los Estados de la
Europa Moderna y de la “Gran Nacién del Norte”.

VIIL- El pensamiento bolivariano y el Panamericanismo al estilo de la OEA

Es necesario distinguir la esencia americanista del pensamiento boli-
variano, del llamado Panamericanismo al estilo de la OEA, el cual pretende
erigirse como la esencia y la m4s alta expresion del pensamiento bolivariano.
Ese Panamericanismo, es un artificio de contrabando histérico, introducido
en la Comunidad de Naciones Latinoamericanas por la “Gran Nacién del
Norte”. Aquel himno colonialista, llamado de “Las Américas” que ensefian
en la escuela primaria y que mezcla en una misma estrofa “Norteamérica,
Méxicoy Pert, Cuba y el Canad4”, no tiene ninguna relacién con el proyecto
bolivariano de unidad de las Américas, como ya vimos. El Panamericanis-
mo, es una interesada deformacién del concepto y sentido bolivariano de
unidad. Podemos decir que pensamiento bolivariano y Panamericanismo al
estilo de la OEA son antagénicos puesto que uno responde a los intereses,
metas y anhelos de la América Latina, y el otro, a los intereses de la América
Anglosajona.

El conflicto de las Malvinas, puso en evidencia una vez méas que la Or-
ganizacién de Estados Americanos (O.E.A.), no es un organismo al servicio
de los paises latinoamericanos, sino un aparato al servicio de los Estados
Unidos. Un “Ministerio de Colonias”, como alguien le llamé alguna vez.
Ante ello, el proyecto bolivariano, se robustece entonces en la conciencia
latinoamericana y se fortalece la necesidad de crear un organismo regional,
auténticamente latinoamericano, que excluya a los Estados Unidos y no
funcione en New York o en Wasghinton, sino en Panama o en cualquier
otro pafs latinoamericano. Esto nos recuerda aquella frase de Bolivar...
“Quisiera que el istmo de Panam4 fuera para los americanos, lo que el de
Corintio para los griegos”.
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Una vez mas, el conflicto de las Malvinas, demostré la falsedad de la
Doctrina Monroe que globalmente asumfa la defensa de los intereses de
toda Américay puso al desnudo, el verdadero sentido de la frase de Monroe,
cuando dijo, “América para los americanos”, querfa decir, “América para los
norteamericanos”.

Revel6 también ese conflicto, que el Tratado Interamericano de Ayuda
Reciproca (TIAR), es un instrumento politico militar al servicio de los Es-
tados Unidos, como lo fue el Tribunal de Justicia Centroamericana creado
en 1907, y lo son hoy las Fuerzas Interamericanas de Paz.

La falsedad de la Doctrina Monroe, respecto a la defensa de los inte-
reses latinoamericanos, como un todo integrante de la América, no es una
apreciacién subjetiva, sino que se apoya en hechos histéricos concretos. A
pesar de la Doctrina Monroe, los Estados Unidos no tuvieron inconveniente
en hacerse cémplice de Inglaterra para despojar a Venezuela de una impor-
tante porcién de su territorio, mediante la imposicion del Laudo Arbitral de
1889. Tampoco tuvo inconveniente, ni escripulos, al permitir que Alemania,
Inglaterra e Italia entre 1902 y 1903, bombardearan algunos puertos vene-
zolanos y le impusieran al pais un bloqueo infame y el pago compulsivo de
la deuda externa, impuesto ademds en condiciones humillantes. [gualmente,
los Estados Unidos, su gobierno, apoyé politica y militarmente a Inglaterra,
contra Argentina durante el conflicto de las Malvinas, a pesar de la Doctrina
Monroe, del TIAR y de las Fuerzas Interamericanas de Paz.

IX.- La utopia bolivariana

Como ya hemos dicho, en Bolivar el principio de universalidad asume
perfiles utépicos bajo el ideal de comunidad, extensivo a todos los pueblos
del mundo, pero asume también perfiles concretos porque se fundamenta
en la unidad de los pueblos latinoamericanos, la Gnica que puede garantizar
su integridad y su integracion, su defensa y su libertad.

El principio de igualdad asume también otros perfiles, porque Bolivar la
concibe no sélo entre los hombres sino también entre los pueblos. Concebia
una confederacién de pueblos iguales donde ninguno pudiera someter al
otro, y donde la unidad continental, es decir, la unidad de las dos Américas,
pasa previamente por el logro y consolidacién de la unidad de los pueblos
latinoamericanos. Sin ello no era posible pensar en la unidad con Ia otra
América. La unidad de las Américas, serfan a su vez, el punto de partida para
la unidad de todos los pueblos del mundo, o la creacién de “una sola nacién
cubriendo el universo”. De alli sus grandes proyectos, la Gran Colombia, el
Congreso de Panam4, La constitucién boliviana, la Independencia de Cubay
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Puerto Rico, todo lo cual echaria las bases de la unidad entre pueblos iguales
para preservar la libertad.

Estas eran algunas de las razones, por la cuales Bolivar, desconfiaba de
los pactos con los Estados Unidos o Inglaterra. La posibilidad de lograr un
objetivo transitorio, engendraba el peligro de una nueva colonizacién, de una
nueva subordinacién. ...“Este es en mi concepto -decia Bolivar- el mayor
peligro que hay en mezclar a una nacién tan fuerte con otras débiles”... Todo
esto, constituye el disefio de una doctrina antiimperialista que hoy tiene plena
vigencia porque sigue siendo el anhelo de los pueblos latinoamericanos y del
mundo, esencialmente de los pueblos oprimidos del mundo.

Apenas terminada la guerra de independencia, las nuevas reptblicas,
inician su proceso de reconstruccién y se insertan en el concierto interna-
cional, como republicas independientes, mediante la firma de tratados. Es
muy clara la distincién que Bolivar establece entre la naturaleza, objetivos
y sentido de los tratados firmados con los pafses europeos (Inglaterra, Bél-
gica, Francia, Pafses Bajos) y con los Estados Unidos y los tratados firmados
entre los pafses latinoamericanos. Con los primeros, se firmaron tratados
de Paz, comercio y navegacién, mientras que con los segundos, se firmaron
tratados de unién, liga y confederacién perpetua, en unos casos, o tratados
de amistad y alianza, entre otros.!® Asi, entre los pueblos latinoamericanos
se establecieron vinculos de naturaleza diferente, con propésitos y objetivos
igualmente diferentes a los establecidos con los paises europeos y con los
Estados Unidos.

X.- Bolivar revolucionario

En la Historia podemos hablar del tiempo cronolégico y del tiempo
histérico. Simén Bolivar y Simén Rodriguez trascendieron el tiempo cro-
noldgico (nacimiento y muerte), para insertarse en el tiempo histérico y
hoy, como el Quijote, cabalgan en el lomo de cuatro siglos: nacieron en el
siglo XVIII, vivieron plenamente en el siglo XIX, trascendieron al siglo XX
y tienen plena vigencia en el siglo XXI.

{Porqué podemos hablamos de Bolivar revolucionario? Todo el pen-
samiento y la obra de Simén Bolivar tienen una profunda y auténtica
proyeccion revolucionaria. La lucha contra el colonialismo y la creacién
de una reptblica democratica, el Congreso de Angostura y la creacién de
la Gran Colombia, la Constitucién de Bolivia y el Congreso de Panams,
son, entre otros, los actos que nos indican una propuesta y una proyeccién
revolucionaria. La creacién de una reptblica bolivariana en el contexto de
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una democracia participativa, inspirada en el pensamiento bolivariano, tiene
una absoluta justificacién en el contexto de la Venezuela contemporanea.

Conclusiones

El pensamiento bolivariano constituye hoy una fuente fundamental para
el estudio de la identidad de América Latina. Se revela ademé&s, como una
fuente inagotable para el analisis sobre temas y problemas contemporineos,
sobre los cuales no siempre se ha profundizado suficientemente.

El analisis sobre esos temas nos revela una imagen de Bolivar més autén-
tica y una proyeccién de su pensamiento mas all4 de lo que la historiografia
positivista convencional ha mostrado.

Revela que el pensamiento bolivariano, es una fuente fundamental
para el estudio de la identidad de América Latina, porque ademds su pensa-
miento y su accién le dan nuevos petfiles a la identidad misma y la re-eleva
del “casillero nacional” a que han querido reducirla los responsables de la
desnacionalizacién.

Ante el asedio de la sociedad industrial racionalizada y la imposicién
de valores trasnacionales que intentan quebrar el piso de la Historia y
borrar todo vestigio de identidad, para colocar al hombre contemporaneo
latinoamericano en un contexto ahistérico, es necesario rescatar nuestros
auténticos valores y elevar nuestros verdaderos héroes.

En el anélisis de la génesis del pensamiento bolivariano, encontramos
que Bolivar, como hijo del pensamiento ilustrado, le dio a éste una nueva
dimensién, mas auténticamente humana, mas trascendente, mas utdpica y
por lo tanto més universal. Los conceptos de igualdad, libertad, fraternidad,
tolerancia y universalidad, en el contexto de una sociedad colonizada, asumen
en el pensamiento bolivariano otra dimensién y por esa via el pensamiento
ilustrado se enriquece. Bolivar le da la dimensién no puramente europea
que tuvo el pensamiento ilustrado inicialmente.

Esa nueva dimension, que tiene su esencia en la americanidad, trascien-
de e incide significativamente en el pensamiento tercermundista y coloca
a Bolivar como precursor del pensamiento y la accién antiimperialista y
como el primer hombre antiimperialista de América, todo lo cual afirma su
contemporaneidad y su vigencia plena. Todo ello nos muestra a un personaje
auténticamente revolucionario en el sentido mas amplio de la palabra.!’
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Notas y referencias bibliohemerograficas

Tomamos esta categoria en su sentido més amplio, su sentido histérico, para
referirnos al perfodo de formacién del capitalismo.

Conviene distinguir aqui los conceptos de moderno y contemporaneo
puesto que no son, en sentido histérico, equivalentes. Cuando hablamos del
“pensamiento burgués moderno”, no nos estamos refiriendo al pensamiento
burgués en sentido contemporineo, sino que nos referimos histéricamente
al conjunto de ideas, principios y proposiciones, al conjunto ideoldgico que
define la época moderna, la cual cubre cronoldgicamente ese largo periodo
que va desde el siglo XVI hasta mediados del siglo XIX. Sélo a partir de la
segunda mitad del siglo XIX es posible hablar del trdnsito hacia la época
contemporanea, la cual define sus perfiles en las primeras décadas del siglo
XX.

En la historiografia europea, particularmente en el campo de la filosofia, suele
tratarse el empirismo y el racionalismo como términos y métodos opuestos.
En realidad, el empirismo y el racionalismo fueron las dos vertientes funda-
mentales de la Ilustracién y no son por lo tanto, en modo alguno, opuestos
sino complementarios.

El desarrollo de la Ilustracién en América Latina, en general, se da propia-
mente en el siglo XIX. Pero ello no niega que en algunos paises como México
y la Argentina, el pensamiento Ilustrado ya esté presente en el siglo XVIII.
Desde luego, no estamos pensando aqui en el origen de los conceptos de
libertad o de igualdad, sino mas bien, cémo estos conceptos, categorias, en
el marco del capitalismo, se adecuan a una nueva realidad.

Lucien Goldam, La Ilustracién vy la Sociedad Actual, Caracas, Monte Avila,
1967.

Leopoldo Zea, El Pensamiento Latinoamericano, México, Ariel, 1976, pp. 37-
38.

8 Leopoldo Zea, Ob. Cit., p. 38.

El Diccionario define la palabra utopfa como... “Plan, proyecto, doctrina o
sistema halagiiefio, pero irrealizable”. Esta definicién es muy convencional
y es en este sentido que suele entenderse la utopfa. Sin embargo, en este
ensayo no lo utilizamos exactamente asf. Entendemos la utopfa en sentido
histérico, es decir, una idea proyecto que puede parecer o resultar imposible
en un momento dado porque las condiciones del momento no lo permiten,
pero ello no niega en absoluto y totalmente su realizacion tdltima en otras
condiciones. Todas las grandes transformaciones histéricamente registradas,
nacieron como utopfas. El Cristianismo nace como una utopfa. La conquista
del espacio en la época contempordnea, nacié como una utopia en las ideas
y proyectos de Leonardo Da Vinci y Julio Verne. Por ello, cuando hablamos
de la utopfa bolivariana, “de una dimensién definitivamente utdpica”, no
estamos negando con ello su realizacién.
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Definimos como “sociedades racionalizadas contemporaneas”, a aquéllas que
han alcanzado un significativo grado de desarrollo industrial, de moderniza-
cién y de organizacién.

Cf. Liberty Corporation, “Informe Anual”, (Confidencial) 1977, Caracas, Edit.
Trazos, 1978, p. 158.

Leopoldo Zea, Ob. Cit.

José M. Bricefio M., Nuestras Fronteras con Colombia, Mérida, APULA, 1982.
Venezuela, Limites y Fronteras (Tesis Doctoral), Mérida, Fac. de Humanidades,
Mimeo, 1974. Cf. igualmente numerosos articulos de prensa en Frontera y
otros periédicos.

El grupo de politicos e intelectuales que en el Pert formaron entre otros
Maridtegui y Haya de la Torre, rescataron y utilizaron preferentemente el
nombre de Indoamérica (América India), para referirse a la América Latina.
Alberto A. Miiller R., Las Malvinas, Tragicomedia en Tres Actos, Caracas, Edit.
Ateneo, 1983.

M.R.E., Tratados Priblicos y Acuerdos Internacionales de Venezuela (1820-1927),
Caracas, 1957, Vol. 1, pp. 3 y ss.

Villegas, Silvio, Tres Aspectos del Pensamiento Bolivariano, ensayo inédito.
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LA UNIDAD LATINOAMERICANA Y CARIBENA
EN EL PENSAMIENTO Y LA ACCION POLITICA
DEL LIBERTADOR SIMON BOLIVAR

RemnaLpo Rojas
Universidad Pedagdgica Experimental Libertador

Introduccion

En esta era de transnacionalizacién financiera, integracién de merca-
dos y globalizacién del comercio mundial, proceso que algunos presentan
como sinénimo de universalizacién,! la conformacién de grandes bloques
geopoliticos junto a la urgencia de construir mecanismos de gobernabilidad
mundial, m4s alld del imperialismo y sus conflictos de hegemonia,’ est4 a
la orden del dfa.

En medio de esta geopolitica del caos a que ha llegado la Humanidad
después de la caida del Muro de Berlin y el fin de la Guerra Fria en 1989,
al contrario de lo que se pensaba, “La Terre est désormais pour une nouvelle
ere de conquéte, comme au XV e siecle”.? En este carril de la mundializacién
econdmica capitalista los proyectos de integracién de mercados, muchos de
los cuales conspiran contra la soberanfa nacional, forman parte de la agenda
de globalizacién que impulsan los gobiernos neoliberales de los Estados mas
desarrollados del planeta en defensa de los intereses de las grandes corpo-
raciones multinacionales que se han transformado en los nuevos “maitres
du monde” El tema de la integracién, sea ésta politica, econdmica o cultural
tiene, pues, una gran actualidad. El problema es, de cuél integracion se trata
y con qué fines se propone.

.- Los proyectos de integracion en el continente americano

En nuestro continente el tema de la integracién aparece tempranamen-
te. Practicamente acompafia la fundacién de nuestras reptblicas indepen-
dientes, proceso que se desarrolla entre fines del siglo XVIII y segunda década
del siglo XIX, tanto en las trece colonias anglosajonas del norte de América
como en la extensa 4rea correspondiente al imperio espafiol, localizada en
el norte, centro y sur del continente. En el primero de los casos, tenemos la
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proclama del Presidente de los Estados Unidos, James Monroe, de 1823, en
el que sefiala al continente americano como territorio no sujeto a “futura
colonizacién por ninguna de las potencias europeas” lo cual se tradujo con el
tiempo en el principio geopolitico estadounidense de “América para los ame-
ricanos”, origen del panamericanismo.’ En el segundo caso, encontramos el
proyecto de anfictionia hispanoamericana presentada por el Libertador Simén
Bolivar en el Congreso de Panam4 de 1826, donde la América meridional
se visualiza como un factor de equilibrio geopolitico universal.

Es decir, del lado de los Estados Unidos el despliegue de una politica
imperial que se materializa en el siglo XX con la creacion en 1947 del Tratado
Interamericano de Asistencia Reciproca (TIAR) y en 1948 de la Organiza-
cién de Estados Americanos (OEA),° organismos a los que se le han agregado
en 2000 el Plan Colombia’ y la puesta en funcionamiento del Area de Libre
Comercio de las Américas (ALCA)?® a partir de enero de 2005. Y del lado
hoy latinoamericano y caribefio, un proyecto inconcluso de integracién de
naciones antes colonias espafiolas, unidas fundamentalmente para consolidar
su independencia y para aportar un factor de paz y de equilibrio en el con-
cierto de las naciones del mundo, tal como lo sefialara el propio Libertador
en la convocatoria que hiciera a los gobiernos de Colombia, México, Rio
de la Plata, Chile y Guatemala, desde Lima, el 7 de diciembre de 1824, dos
dias antes de la Batalla de Ayacucho, proyectos de integracién que no han
superado la dimensién econdmica,’ con la singular excepcién del Convenio
Andrés Bello, en los campos de Ia ciencia, la cultura y Ia educacién.

Es en ese contexto de crisis imperial y de génesis del nacionalismo
moderno, que se forma el pensamiento integracionista bolivariano y se trans-
forma en accién politica de gobierno entre 1822 y 1826, materializdindose
en acuerdos bilaterales, aunque no logra consolidarse en una institucién de
unidad hispanoamericana debido a las condiciones histéricas de division y
pugnacidad interna que dominaba entonces en nuestros paises, dejando con
ello el campo libre al proyecto imperial de los Estados Unidos, cuya primera
fase de expansion territorial se ejerce por medio de la llamada “conquista
del oeste” contra Espafia, primeramente, y luego contra México quien sufre
una voraz ocupacion de su espacio geogréfico entre 1836y 1848 que termind
con la perdida de mas de 2 millones de Km? de su territorio, ' expansionismo
que se contintia contra Centroamérica y el Caribe a lo largo del siglo XIX!'y
cuyo punto culminante serd la intervencion del gobierno de Estados Unidos
en las luchas de independencia de Cuba y Puerto Rico contra Espafia entre
1895 y 1899 que permite anexionarse a Puerto Rico, hasta la fecha como
“Estado Libre Asociado”, y a Cuba, la cual ser controlada como reptiblica
mediatizada, entre 1899 y 1959.12
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Una politica de integracién, de unificacién, puede en consecuencia
responder a diferentes intereses, tal como se puede apreciar al revisar las
relaciones interamericanas en los siglos XIX y XX. Ahora, es evidente que
el cardcter imperialista que ha asumido con el tiempo la geopolitica esta-
dounidense en el continente, es radicalmente distinta al tema que sobre
de lIa Unidad Latinoamericana aporta el pensamiento y accién politica de
Simén Bolivar. Revisemos aunque sea brevemente el contexto histérico en
el que se constituye este pensamiento y los fundamentos doctrinarios que
lo caracterizan.

II.- América y el Imperio espafol en la primera década del siglo XIX

La idea de una unidad hispanoamericana que encontramos presente
en lideres de nuestra emancipacién como Simén Bolivar responde, a nues-
tro juicio, a la intencién de dar una especie de solucién de continuidad a
la unidad politica y cultural impuesta por Espafia en nuestros paises a lo
largo de tres siglos de dominacién colonial hispanica en nuestro continen-
te. Y es que cuando Espafia inicia la conquista de América, la diversidad
cultural y el aislamiento en que vivian las grandes civilizaciones aborigenes
era un hecho evidente que se refleja en el mismo proceso de colonizacién
posterior.”* Sobre ese mosaico de pueblos y culturas, la Espafia de los reyes
catdlicos primero, luego la Espafia de los Austrias y finalmente la Espafia
de los Borbones construyen un imperio y organizan una estructura politico-
administrativa centralizada cuyo eje de referencia es el monarca. Tal vez por
razones nacionalistas y anticolonialistas no nos percatamos de ese hecho
extraordinario que nos permite hablar, en el caso de los paises que fueron
colonias de Espafia, de aquellos factores comunes que como la lengua, la
religion y la tradicién administrativa sirvieron de fundamento histérico en
su momento a los ideales de una integracién hispanoamericana, que hoy,
por intereses comunes de independencia y desarrollo frente a los grandes
centros de poder capitalista mundial, se extiende al conjunto geopolitico
latinoamericano y caribefio.

En el caso hispanoamericano es importante destacar cémo la recon-
quista borbénica de América llevada a cabo a lo largo del siglo XVIII generd,
por una lado, cohesién administrativa en favor de los intereses imperiales
espafoles, pero impulsd, a su vez, los &nimos regionalistas en los criollos que
posibilitaron el surgimiento de los sentimientos de nacionalidad que presen-
tes en la hora de la independencia del siglo XIX, conspiraran con el ideal
integracionista hispanoamericano que también estara presente en aquellos
afios creadores como expresién de una conciencia americana, colombiana
en Miranda que la inventa, hispanoamericana en Bolivar que hara todo lo
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posible por hacerla realidad politica en Panam4 en 1826. Esta contradiccién
es la que nos presenta el historiador inglés John Linch en este comentario
que hace a propdsito de la politica reformista de los borbones en América
en el siglo XVIII y sus efectos:

Al mismo tiempo que los americanos empezaban a negar la nacionalidad
espafiola se sentfan conscientes de las diferencias entre si mismos, porque
incluso en su estado prenacional las distintas colonias rivalizaban entre s
por sus recursos y sus pretensiones. América era un continente demasiado
vasto como para atraer la lealtad individual. Sus hombres eran primeramente
mexicanos, venezolanos, peruanos, chilenos, y era en su verdadero pafs, no
en América, donde encontraban su patria.'#

Efectivamente, fueron las estructuras administrativas espafolas las
que propiciaron la formacion de las nacionalidades hispanoamericanas. El
Imperio era una unidad fragil que no soporté la crisis que se avecinaba con
la llegada del siglo XIX. Veamos el desarrollo de los acontecimientos.

En 1808, cuando las tropas francesas ocupan la peninsula y Carlos IV
abdica el trono en favor de José Bonaparte, el Imperio espafiol en América
ocupaba territorios en Suramérica, Centroamérica, islas del Caribe y Nor-
teamérica, vasto espacio geografico y politico organizado desde el centro
imperial espafiol, con cuatro virreinatos a saber, México, el Pert, Nueva
Granada y Rio de la Plata, cuatro capitanias generales como eran las de
Cuba, Guatemala, Venezuela y Chile y dos audiencias que actuaban como
jurisdiccién politico-territorial en los casos de Quito y Charcas. De esta
divisién politico-administrativa surgiran las naciones del siglo XIX pero en
un proceso de conformacion estatal que se ha visto mas como una “balca-
nizacién” o desintegracién de la unidad imperial espafiola antecedente que
como la restitucién de un orden politico ya organizado anteriormente a la
dominacién espafiola.

Es desde esta perspectiva politica y cultural, que se piensa la unidad
hispanoamericana en el contexto de nuestra lucha por la independencia
en las primeras décadas del siglo XIX. Francisco de Miranda, protolider no
s6lo de la independencia sino también de la unidad hispanoamericana con
su proyecto de Unién Colombiana en el siglo XVIII,"® Bolivar y San Martin,
los Libertadores de Suramérica, asi como José Cecilio del Valle, Mariano
Moreno, Bernardo Monteagudo y Juan Bautista Alberdi, entre los lideres
independentistas més representativos, expresan este camino de unidad que
no se lleg6 a cumplir alcanzada la independencia politica de Espafia.’® Son el
testimonio de un proyecto inconcluso y de una aspiracién cuyo méas grande



SIMON BOLIVAR Y MAHATMA GANDHI: PARADIGMAS LIBERADORES 47

esfuerzo fue sin lugar a dudas el impulsado por Bolivar con el Congreso de
Panam4 en 1826. Abordemos inicialmente esta problematica desde una
perspectiva universal.

II1.- La independencia de la América espafiola como problema universal.
Del proyecto colombino de Miranda al Congreso Anfictiénico de Panama

Por todo lo anteriormente sefialado, es evidente que el tema de unidad
hispanoamericana presente en el pensamiento de Bolivar no puede ser abor-
dado como un simple agregado en su ideario politico, sino como un principio
rector para la accién emancipadora cuyos antecedentes debemos buscar,
entre otros, en el proyecto colombino de Francisco de Miranda.

Efectivamente, la vida de Miranda es el quehacer de un hombre que
ha tomado la independencia de la América espafiola como una razén vital.
El hecho de haber desaparecido de la escena politica hispanoamericana y
venezolana cuando la lucha emancipadora apenas comenzaba es quizas parte
de la razén que explica por qué su personalidad, casi legendaria, su afin
libertario y su obra, sean tan poco conocidas hasta nuestros dfas.

Miranda nacié en Caracas el 28 de marzo de 1750, es decir, en pleno
apogeo de la rebelion iniciada en 1749 por Juan Francisco de Le6n, “teniente
cabo de guerra y juez de comisos en el pueblo de Panaquire”,'" valles del Tuy,
contra la Compania Guipuzcoana. La trascendencia politica de este movi-
miento, como etapa forjadora de una conciencia nacional que ya empezaba
a manifestarse,'® y los acontecimientos politicos y sociales en que se ve
envuelto su padre, de origen canario, en 1766, vienen a ser una especie de
contexto en el que se desarrollard su infancia y adolescencia.

La designacién de su padre, Don Sebastian Francisco de Miranda, como
Capitan de la Sexta Compania de Fusileros, nombramiento que lo convertia
en Oficial de Reales Milicias, desencadené todo un conflicto social y politico
al oponerse la aristocracia criolla a que un modesto comerciante de “impio
oficio” -como decfan- llegard a ocupar un cargo militar sélo reservado a ellos.
Tal oposicién oblig6 a Miranda a renunciar aunque manteniendo por orden
real el bastén de mando y su uniforme de Capitan.!” Cuarenta y seis afios
después, en 1811, Francisco de Miranda vivird de nuevo y en carne propia
el exclusivismo mantuano, cuando éstos tratan de alejarlo de la direccién
militar de la Primera Republica.?

Producto de este conflicto, Miranda deja el pafs a los 21 afios de edad
regresando a los 60, cuando se da inicio al proceso emancipador con los
acontecimientos del 19 de abril de 1810. Su larga carrera militar da cuenta
de su servicio en el Ejército Real espafiol, para luego desarrollar actividades
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profesionales en los Estados Unidos, Francia y Rusia, llegando a obtener el
rango de Generalisimo del Ejército francés en plena revolucién, quedando su
nombre grabado en el Arco de Triunfo de Parfs. Sin embargo, su propésito,
sefialado en diversos escritos y manifiestos, era aprovechar los conflictos que
protagonizaban las potencias emergentes de Europa, Francia e Inglaterra,
inclusive los Estados Unidos contra Espafia, para beneficio de la indepen-
dencia del Nuevo Mundo. Como bien sefiala uno de sus biégrafos, Mariano
Picén Salas: “Miranda despliega su tesis favorita de que si la independencia de
Hispano-américa puede realizarse con el apoyo de las ideas francesas, necesita
también la cooperacién de Inglaterra y de los Estados Unidos”.*!

El mismo confiesa en 1792 que “...en el ano de 1784, en la ciudad de
Nueva York, se formé el proyecto actual de la Independencia y Libertad de todo el
continente Hispano-Americano, con la cooperacion de Inglaterra. . .”** ya que veia
que América podia ofrecerle a los ingleses una vasto comercio “reciprocamente
ventajoso” en la medida que esta potencia ayudara a la América espafiola “...
a sacudir la opresion infame en que la Espaiia la tiene constituida. ..”?

Es asi como en 1806 realiza sus dos expediciones a Venezuela con apoyo
inglés, pero que lamentablemente para ¢l fracasan. Sin embargo, su labor
organizadora fue muy efectiva, especialmente en Londres, donde por medio
de la masoneria logré crear una extensa red de conspiracién contra Espafia,
de Chile a Venezuela, la cual serfa de gran importancia a la hora de la lucha
por la independencia. Asimismo, su visién continental y universalista de la
independencia de la América espafiola, tal como se refleja en su Proyecto de
Colombia como gran reptblica confederada hispanoamericana que surgiria
de la derrota del imperio espafiol es antecedente fundamental para el tema
de la unidad que sigue a la independencia, especialmente en el pensamiento
y accién de su coterrdneo y discipulo, el Libertador Simén Bolivar.

Incorporado al proceso politico que sigue a los sucesos del 19 de abril,
el papel de Miranda sera fundamental en la organizacién del primer partido
politico moderno en el pafs, la Sociedad Patridtica, instrumento del sector
radical de los blancos criollos que impulsé al Congreso reunido en Caracas,
en marzo de 1811, con delegados de todas las provincias que conformaban
la Capitania General de Venezuela, a declarar la independencia el 5 de julio
de 1811. Sin embargo, esta repiblica fue efimera y con su caida en 1812,
Miranda es hecho prisionero por los espafioles y enviado a la prisién de La
Carraca, Cédiz, Espafia, donde muere el 14 de julio de 1816 a la edad de
66 afos.
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IV.- El pensamiento integracionista de Simén Bolivar: Lectura actualizada
de la Carta de Jamaica de 1815

Si algtin documento es de fundamental importancia para el estudio del
pensamiento politico del Libertador, es sin lugar a dudas, la llamada “Carta
de Jamaica” por considerar que es alli donde podemos encontrar las ideas
directrices del proyecto politico bolivariano de emancipacién.?

Se trata de un extenso documento escrito por Bolivar en 1815, tras la
derrota de la llamada Segunda Repiblica en el terrible afio de 1814,% situa-
cién que obligé a Bolivar a tomar el camino del exilio, dirigiéndose primero
a la Nueva Granada y luego, tras una serie de conflictos con el Coronel Ma-
nuel Castillo, Jefe de las fuerzas patriotas acantonadas en Cartagena, hacia
Jamaica, a cuya capital, Kingston, arriba en marzo de 1815. Al igual que
Miranda en su momento, Bolivar piensa que Inglaterra es el mejor aliado del
movimiento emancipador por lo que va a Jamaica, préspera colonia inglesa,
en busca de apoyo material suficiente para liberar a su patria.

Producto de esas gestiones es la llamada “Carta de Jamaica”, dirigida
a Mr. Henry Cullen rico mercader inglés vecino del puerto jamaiquino
de Falmouth, a quien Bolivar le expone sus més importantes ideas acerca
del futuro del movimiento emancipador hispanoamericano. Hay en esta
densa carta tanto un detallado anélisis de las condiciones demogréficas,
econdmicas, politicas y culturales en las que se encontraban las diferentes
provincias y territorios de la América espafiola en la primera década del siglo
XIX, como interesantes previsiones acerca de los tipos de gobiernos que le
podrian corresponder a cada pafs hispanoamericano luego de alcanzada la
independencia.

En el aspecto internacional Bolivar adelanta una serie de conceptos
que luego seran principios de su politica de integracién hispanoamericana
en dos grandes dimensiones: En primer lugar, la promocién de la unién es-
tratégica entre la Nueva Granada y Venezuela para crear una sola republica,
idea que ya esta planteada en el “Manifiesto de Cartagena” de 1812, en el
cual Bolivar analiza las causas de la caida de la primera repiblica. En este
documento sefiala la importancia que la independencia de Venezuela tiene
para la Nueva Granada, exponiendo con ello una visién més continental de
la lucha contra Espafia. Es asi como expone:

...poseyendo Espafia el territorio de Venezuela podra con facilidad sacarle
hombres y municiones de boca y guerra, para que bajo la direccién de jefes
experimentados contra los grandes maestros de la guerra, los franceses, pene-
tren desde las provincias de Barinas y Maracaibo hasta los Gltimos confines
de la América meridional.?®
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Pero es en Jamaica, donde se atreve a imaginar la futura Colombia,
cuando escribe:

La Nueva Granada se unird a Venezuela, si llegan a convenir en formar una
reptblica central, cuya capital sea Maracaibo, o una nueva ciudad que, con
el nombre de Las Casas, en honor de este héroe de la filantropfa, se funde
entre los confines de ambos paises, en el soberbio puerto de Bahia-honda.
Esta posicién, aunque desconocida, es ventajosa por todos respectos. (...)
Esta nacién se llamarfa Colombia como un tributo de justicia y gratitud al
creador de nuestro hemisferio.”’

En un primer momento se trata de una extension del teatro de la guerra
mas all4 de las divisiones politico administrativas impuestas por Espafia. Pero
més adelante serd un concepto geopolitico, fundamental en la conformacién
juridica del proyecto de unidad hispanoamericana que se debatird en Panama4.
En segundo lugar, aparece en Jamaica la idea de convocar un congreso de
unidad en Panamé. Estas son sus palabras:

Es una idea grandiosa pretender formar de todo el Nuevo Mundo una sola
Nacién con un sélo vinculo que ligue sus partes entre s y con el todo. Ya
que tiene un origen, una lengua, unas costumbres y una religién, deberfa,
por consiguiente, tener un solo gobierno que confederase los diferentes
estados que hayan de formarse; mas no es posible, porque climas remotos,
situaciones diversas, intereses opuestos, caracteres desemejantes, dividen a
la América.’®

Sin embargo, expone con gran esperanza y optimismo, su ideal anfic-
tiénico con estas sentidas palabras:

iQué bello serfa que el Istmo de Panamé fuese para nosotros lo que el de
Corinto para los griegos!. Ojal4 que algin dfa tengamos la fortuna de insta-
lar allf un augusto Congreso de Representantes de las Reptblicas, Reinos e
Imperios, a tratar y discutir sobre los altos intereses de la paz y de la guerra,
con las naciones de las otras tres partes del mundo.?

Ratificando mas adelante este ideal, en carta a Juan Martin Pueyrredon,
Supremo Director de las Provincias del Rio de la Plata, el 12 de junio de
1818, Bolivar le expresa: “Una sola debe ser la patria de todos los americanos,
ya que en todo hemos tenido una perfecta unidad.”*° Pues bien, el triunfo de las
armas republicanas en Boyac4 y la celebracién del Congreso de Angostura,
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ambos entre agosto y diciembre de 1819, respectivamente, le van a permitir
al Libertador materializar esta idea de la unidad a partir de la creacién de la
Reptblica de Colombia la cual va a desarrollar una audaz politica interna-
cional en procura de la creacion de las bases legales de esta Confederacion
de Repiblicas Hispanoamericanas que suefia el Libertador como medida
preventiva ante cualquier intento de Espafia u otra potencia extranjera de
someter nuevamente a estos territorios a la dominacién colonial. En este
sentido, es necesario considerar la fundacién de la gran repablica colom-
biana como un eslabén estratégico en la construccién de esta unién politica
hispanoamericana. Pero, {cdmo surge Colombia?

V.- La Republica de Colombia como eje de integracion politica del arco
andino-caribefio-suramericano

Como hemos sefalado anteriormente, el proyecto de integracion poli-
tico-territorial entre la Nueva Granada y Venezuela ya habia sido planteado
por Bolivar en 1815. Esta idea se hara realidad en 1819, luego de liberado el
sur de Venezuela, situacién que permite a Bolivar convocar en Santo Tomas
de Angostura, a orillas del rio Orinoco, capital de la Guayana venezolana,
un Congreso Constituyente, el cual aprobara no s6lo una nueva constituciéon
venezolana sino el decreto de creacién de la Reptblica de Colombia el 17
de diciembre de 1819.%!

Esta joven republica, cuya constitucién es aprobada en la Villa del
Rosario de Cticuta en 1821, desplegard una importante labor diplomatica
que tendrd como norte la firma de una serie de acuerdos bilaterales que
vistos en perspectiva seran de fundamental importancia en la convocatoria
que el propio Libertador har4 a los gobiernos de Hispanoamérica para la
celebracién de un Congreso Anfictiénico en Panama. Estos acuerdos son
los siguientes:

a. “Tratado de Unién, Liga y Confederacién Perpetua entre Colombia
y el Perd”, firmado por Joaquin Mosquera, por Colombia, y Bernardo
Monteagudo, por el Perd, en Lima el 6 de julio de 1822.

b. “Tratado entre Colombia y el Per, adicional al precedente”, firmado
por los mismos representantes en la misma fecha y lugar.

c. “Tratado de Unién, Liga y Confederacién entre Colombia y Chile”,
firmado por Joaquin Mosquera, por Colombia, y Joaquin Echeverria y
José Antonio Rodriguez por el lado chileno, en Santiago de Chile el
21 de octubre de 1822.
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d. “Tratado de Amistad, Unién, Liga y Confederacién entre Colombia
y Méjico”, firmado por Miguel Santamarfa, por Colombia, y Lucas
Alamén, por México, el 3 de octubre de 1822 en ciudad de México y el

e. “Tratado de Amistad y Alianza entre Colombia y Buenos Aires”, firma-
do por Joaquin Mosquera, por Colombia, y Bernardino Rivadavia, por
Buenos Aires, el 8 de mayo de 1823 en la ciudad de Buenos Aires.*

Como bien ha sefalado Aristides Silva Otero en su estudio sobre el
Congreso de Panam4, siete pueden ser los aportes juridicos bolivarianos al
Derecho Internacional que se forjan alrededor de la convocatoria y organi-
zacion, por el propio Bolivar, del Congreso Anfictiénico y que se despliegan
inicialmente en los tratados que firma la Reptblica de Colombia con el resto
de naciones hispanoamericanas, como antesala a la reunién en el istmo.
Estos principios serfan:

1. El principio de solidaridad defensiva, leit motiv del Congreso de 1826.
2. La igualdad juridica de los Estados, principio constitutivo de la confe-
deracion.

. La garantia de la integridad territorial.

4. El principio del utis possidetis juris como fundamento de la organizacién
territorial republicana.

5. La codificacién del Derecho Internacional Americano.

. El arbitraje general obligatorio.

7. El procedimiento de la conciliacién en las relaciones internaciona-
les.”

(S8}

(@)

Pues bien, los tratados que Colombia firma con el Perti y Chile en 1822,
y un afio més tarde con México y Buenos Aires se basan en esos principios. En
el primer tratado de union, liga y confederacion perpetua entre Colombia y el
Perti, que es como un modelo, el objeto primario que se persigue es sostener
la independencia “...de la nacién espaiiola y de cualquier otra dominacién ex-
tranjera”, por lo cual se establece “un pacto perpetuo de alianza intima y amistad
firme y constante para su defensa comiin, para la seguridad de su independencia
vy libertad, para su bien reciproco y general y para su tranquilidad interior”. ..,
punto este Gltimo que serd suprimido para su ratificacién por considerarse
que abria espacio a la intervencién en los asuntos internos de cada pas.

Avanzando en los campos de la integracién politica se establece la
correspondencia de ciudadania entre ambos paises, y en lo econémico, la
suspension del pago de los “...derechos de importacion, exportacién, anclaje y
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tonelada que los establecidos o que se establecieren para los nacionales en los puertos
de cada Estado...”. Se sefiala el establecimiento de un convenio especifico
para la demarcacién de limites, afirméndose que las diferencias que puedan
ocurrir se arreglaran “...por los medios conciliatorios y de paz, propios de dos
naciones hermanas y confederadas.”

Asimismo, se sefiala el principio de intervencion para “lograr el restable-
cimiento del ordeny del imperio de sus leyes” en casos en que se interrumpiera la
tranquilidad interior de “Gobiernos legitimamente constituidos por el voto de los
pueblos, libre, quieta y pacificamente expresado en virtud de sus leyes...”, asunto
polémico por demas en la medida que puede entrar en contradiccién con el
principio de la soberanfa nacional sobre el cual descansa la legitimidad de
cada Estado.** También se contempla la extradicién para aquella “persona
culpable o acusada de traicion, sedicion u otro grave delito” que huyendo pasara
al otro Estado, por lo cual “serd entregada y remitida a disposicion del Gobierno
que tiene conocimiento del delito y en cuya jurisdiccion deba ser juzgada...”®

A este primer documento se le agrega un tratado adicional que con-
templa la convocatoria al Congreso en Panama. Dice el articulo II: “Ambas
partes se obligan a interponer sus buenos oficios con los gobiernos de los demds
Estados de la América espaiiola, para entrar en este pacto de Unién, Liga v
Confederacion perpetua.”® Alli se adelantan algunos de los fines que debera
cumplir tan magna asamblea, como son: “...cimentar de un modo el mds séli-
do v establecer las relaciones intimas que deben existir entre todos y cada uno de
ellos, y que le sirva de consejo en los grandes conflictos, de punto de contacto en
los peligros comunes, de fiel intérprete de sus tratados priblicos cuando ocurran
dificultades y de juez arbitro y conciliador en sus disputas vy diferencias.” Se se-
fiala el Istmo de Panam4 como el lugar “mds adecuado para aquella augusta
reunién...” y el compromiso de ambas partes de crear “una fuerza de cuatro
mil hombres armados y equipados a fin de concurrir a los objetos indicados en los
articulos anteriores.”’

Estos mismos aspectos seran llevados al Tratado con Chile y México,
ya que el tratado con Buenos Aires es méas escueto y se queda en propdsitos
esencialmente bilaterales. Con estos adelantos de por medio, el 7 de di-
ciembre de 1824 - dos dias antes de la Batalla de Ayacucho - el Libertador
Sim6n Bolivar, como encargado del mando supremo del Pert, le envia a los
gobiernos de Colombia, México, Rio de la Plata, Chile y Guatemala la con-
vocatoria formal para la cita en Panam4, cumpliendo con ello la aspiracion
compartida con Miranda de reunir en un solo cuerpo politico a las antiguas
colonias espafiolas en América. Revisemos brevemente el desarrollo de
aquella histérica jornada.
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VL.- El proyecto de anfictionia hispanoamericana y el equilibrio del universo

La convocatoria girada por Bolivar en 1824 le plantea a sus destinatarios
que “es tiempo ya de que los intereses vy las realizaciones que unen entre si a las
repuiblicas americanas, antes coloniales espaiiolas, tengan una base fundamental
que eternice, si es posible, la duracién de estos gobiernos”. Sefiala el antecedente
de los tratados arriba indicados, el compromiso de convocar una asamblea de
plenipotenciarios de cada Estado signatario de aquellos acuerdos y recuerda
las excelentes condiciones del Istmo de Panamé para celebrar dicha reunion,
“...colocado como estd en el centro del globo, viendo por una parte el Asia, y por
el otro el Africa y Europa.”.3® Las expectativas que cifraba Bolivar en esta
importante asamblea eran de gran trascendencia, no sélo para la América
espafola, sino para el continente en su conjunto y para el mundo en general.
Estas son las palabras con las cuales cierra su invitacién:

El dfa que nuestros plenipotenciarios hagan el canje de sus poderes, se fijara
en la historia diplomética de América una época inmortal. Cuando después
de cien siglos la posteridad busque el origen de nuestro derecho ptblico, y
recuerden los pactos que consolidaron su destino, registrardn con respeto los
protocolos del Istmo. En €1, encontraran el plan de las primeras alianzas, que
trazard la marcha de nuestras relaciones con el universo. {Qué serd entonces
el istmo de Corinto comparado con el de Panama?*

La magna Asamblea se instal6 el 22 de junio de 1826 en la Sala Capitular
del antiguo Convento de San Francisco, en Panama4. Estuvieron presentes:
los venezolanos Pedro Gual y el General de Brigada Pedro Bricefio Méndez,
por la Republica de Colombia, Antonio Larrazabal y Pedro Molina por
Centroamérica, Manuel Lorenzo Vidaurre y Manuel Pérez de Tudela por el
Per; y el General de Brigada José Mariano Michelena por los Estados Unidos
Mexicanos. Por Gran Bretafia, como observador, asistié Edward Dawkins,
quien se dedicé a establecer consultas bilaterales con los plenipotenciarios,
sin participar directamente en las sesiones del Congreso.

Autoinvitindose, el Rey de Holanda envié al Coronel Van Veer. Los
Delegados del Gobierno de los Estados Unidos, invitados por el General
Santander sin el consentimiento del Libertador, no pudieron asistir. México,
a través de su Presidente Guadalupe Victoria, también habia invitado al go-
bierno norteamericano para que estuviera representado en dicho Congreso.
Esta conducta de Bolivar obedecia fundamentalmente al interés de reunir
s6lo a las reptblicas hispanoamericanas, que eran las que a su juicio tenfan
antecedentes, intereses y aspiraciones comunes. Pero no podia escapar al
juicio de Bolivar, la conducta de los Estados Unidos para con el proceso eman-
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cipador hispanoamericano, caracterizada por una politica de aislamiento,
de neutralidad y en algunos casos hasta de hostilidad, como en el Sitio de
Angostura en 1818 y el incidente de la Isla Amelia, en la Florida, entre los
patriotas venezolanos y las tropas estadounidenses, en 1817.%

Pero, ademas, el mismo gobierno brit4nico tenia sus dudas en asisitir al
congreso y apoyar esa union, tal como le confiesa el propio George Canning,
Encargado de Negocios de la Gran Bretafia, a lord Liverpool en carta del 6
de junio de 1825, al evaluar la asistencia o no de Inglaterra al Congreso de
Panama. En ella se pregunta: “Debemos nosotros mandar algiin ministro alld,
invitados o no invitados, o no debemos darnos por enterados?. Ambos casos son
embaragos: pero yo me inclino a creer que el 1iltimo — aunque sea mds fdcil — es
el mds peligroso curso de conducta. Sin embargo, si enviamos, ia qué propésito
especifico?”.#! Igual conducta se puede apreciar en el caso relacionado con
la disputa entre Brasil y Buenos Aires por la Banda Oriental del Uruguay,
en cuyo conflicto los ingleses participaban como mediadores, tal como le
expone Canning, a Lord Ponsonby, Encargado de la Mediacién, cuando le
sefiala en carta de 18 de marzo de 1826, lo siguiente:

Nada puede ser de mayor importancia para el Brasil que lograr que sus
disputas con Buenos Aires estén en vias de solucién antes de que se recurra
al Congreso General de Estados de Panam4 para que se aboque a ellas. En
una asamblea de tal composicién, hay poca duda de que la decisién serfa
desfavorable para el Imperio del Brasil.*

Para una potencia como Inglaterra era preferible moverse en el conti-
nente segln sus intereses, sin sometimiento alguno a instancias colectivas, al
contrario de lo que pensaba y aspiraba el Libertador. Todavia, en ese momen-
to, Inglaterra se presentaba como una aliada natural para las recién formadas
republicas hispanoamericanas, como un soporte econémico fundamental para
afianzar una posicion independiente en el escenario mundial frente a Espafia
y ala Santa Alianza, factores que luchaban por la restitucién monérquica en
Europa. Sin embargo, la asistencia de Dawkins en Panama sirvi para que el
gobierno britanico hiciera conocer su posicion en temas de gran importancia
para el momento como su oposicién a cualquier proyecto que pusiera a los
Estados Unidos a la cabeza de la confederacidn, servir de mediador entre la
confederacion y Espafia en relacién al caso de Cuba, y lo mas importante
neutralizar la influencia estadounidense y afianzar su peso como potencia
orientadora de los destinos del subcontinente. Como comenta Kaufmann al
analizar aquellos resultados de la diplomacia britdnica en Panama:
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El destino de América Latina, como un peso independiente en la balanza
mundial del poder, parecia igualmente asegurado. Bajo la gufa de Canning
el prestigio britdnico en ese distante continente se habia elevado a una emi-
nencia inigualada por ninguna otra potencia. En un momento de confiada
complacencia, él pudo regafiar a lord Ponsonby por suponer que Gran Bre-
tafia aconsejaria el mantenimiento de la constitucién brasilefia. Inglaterra,
explic, tenfa una predisposicién hacia las instituciones mondrquicas; pero
ella no se inmiscuirfa en los asuntos internos de América Latina mas de los
que lo harfa en los de Rusia.*?

Por su parte, no asistieron delegados de Buenos Aires, Chile y Brasil.
Buenos Aires decidié no asistir, Chile nombré dos plenipotenciarios que
ante la protesta de los Estados Unidos decidi6 no enviarlos, mientras Brasil
nombré sus delegados y luego se abstuvo de mandarlos.*

Los resultados formales del congreso se recogen en el documento final
de la reunién, el “Tratado de Unién, liga y confederacién perpetua entre las
reptblicas de Colombia, Centroamérica, Per y los Estados Unidos Mejica-
nos”. He aqui sus principales acuerdos.

En primer lugar, el gran objetivo de crear una gran Confederacion de
Republicas Hispanoamericanas se recoge en los dos primeros articulos del
tratado. El segundo dice taxativamente: “El objeto de este pacto perpetuo serd
sostener en comiin, defensiva y ofensivamente si fuese necesario, la soberania e
independencia de todas y cada una de las potencias confederadas...” por lo que
las partes “...se obligan y comprometen a defenderse mutuamente...” a través
de la formacién de un contingente de fuerzas maritimas y tropas terrestres
que puedan intervenir en defensa de aquellas reptblicas confederadas que
hallan sido invadidas o0 amenazadas por una potencia extranjera.”

A objeto de desarrollar una sola politica exterior con respecto a Espafia,
el articulo X establece que “...que ninguna de ellas podrd hacer la paz con los
enemigos comunes de su independencia sin incluir en ella a todos los demds aliados
especificos..” y que no tenga por base “...el reconocimiento pleno y absoluto
de su independencia...”.* El articulo XIII prevé la necesidad de crear una
Asamblea General Permanente que tenga por fines:

1. Negociar futuros tratados entre las partes.

2. Contribuir a mantener la paz y la amistad.

3. Procurar la conciliacién y mediacion frente a posibles conflictos.

4. Ajustar aquellos tratados que sean necesarios de establecer durante
las guerras que puedan desatarse entre las partes contratantes y alguna
potencia extranjera, en cuanto a subsidios y contingentes armados.
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Todo lo relacionado a la “integridad de sus territorios respectivos”, el
derecho a compartir la ciudadania, la “completa abolicion vy extirpacion del
trdfico de esclavos de Africa...” la garantia de que el principio de soberanfa
que corresponde a cada Estado no serd interrumpido por la confederacion
y la afirmacién de que todo cambio de “forma de gobierno” significari la
exclusién de la confederacién y el no reconocimiento del nuevo gobierno,
completan el contenido de este trascendental tratado cuya ejecucién no se
hara realmente efectiva.

Sin embargo, si revisamos los planteamientos que sobre este congreso
habia puesto a circular el propio Bolivar nos percatamos que la visién boli-
variana era mucho mas ambiciosa, lo cual se evidencia en las instrucciones
dadas por el Libertador a los delegados peruanos y redactadas por el General
colombiano Tom4s de Heras, encargado en ese momento de las Relaciones
Exteriores del Pert, en donde, ademés de procurar la renovacién de los
pactos de Unién, Liga y Confederacion perpetuas contra Espafia o cualquier
otra potencia extranjera que pusiera en peligro la integridad territorial o
independencia de cualquiera de la Reptblicas Hispanoamericanas, como
fue aprobado, se planteaba la publicacién de un manifiesto a la comunidad
internacional -semejante al de Monroe en 1823- donde se debia exponer
la clara oposicién de nuestros paises a cualquier futura colonizacién en el
continente. Asi mismo, buscaba El Libertador introducir el tema de la libe-
racién de Cuba y Puerto Rico, todavia en manos espafolas.

Para llevar a cabo este tltimo objetivo, el Congreso debia debatir
sobre las operaciones militares a realizarse, los recursos necesarios y si la
Independencia iba a ser absoluta o se anexarfan estas islas a otra Reptblica
Hispanoamericana. Debfan también los delegados peruanos promover un
acuerdo comn dirigido a regular las relaciones interamericanas en paz como
en guerra, asi como todo lo relacionado con la neutralidad.

En cuanto a la firma de un tratado de alianza ofensiva y defensiva, los
delegados debian plantear que éste fuera lo mas estrecho posible, con asig-
nacion de contingentes para un gran Ejército Federal montante en los 60
mil hombres. Y un punto no menos importante, como lo es la demarcacién
de los limites territoriales de los nuevos Estados, sobre la base del principio
del Utis Possidetis Juris, segtin el cual los territorios correspondientes a cada
Repiblica debian ser los que pertenecieron en su totalidad a las antiguas
demarcaciones administrativas coloniales, en nuestro caso por ejemplo, a
los territorios que conformaron antes de 1810 la jurisdiccion politico-terri-
torial de la Capitania General de Venezuela, creada por Real Cédula el 8 de
septiembre de 1777.4
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La delegacion colombiana, también influenciada por los propdsitos del
Libertador, sumaba a los planteamientos anteriores, la abolicién del trafico
de esclavos desde el Africa, declarando esta actividad como piraterfa inter-
nacional, punto que fue incluido en el tratado.

Sin embargo, a pesar de este esfuerzoy de la firma del Tratado de Unidn,
Liga y Confederacion, el Congreso en si no tuvo la trascendencia inmediata
aspirada por Bolivar. Por una parte, los gobernantes estadounidenses habian
hecho todo lo posible por sabotear la Asamblea. Desde 1822 el Departamento
de Estado norteamericano dirigido por Henry Clay habfa movilizado toda su
influencia a través de sus Cénsules en Chile, Buenos Aires y hasta en Lima
y Bogota con el fin de demostrar su inconformidad con el proyecto unitario
del Libertador, a quien Richard C. Anderson, Ministro de los Estados Unidos
en Bogot4 llamaba sutilmente en 1823 “estadista teérico de propésitos flotantes
e indigestos” .48

No estaban de acuerdo los norteamericanos con un organismo hispano-
americano que pudiera hacerles contrapeso en el continente. Ya invitados,
propugnaban una serie de reservas para con los postulados bolivarianos. Por
ejemplo, estaban en contra de un organismo supranacional cuyas decisiones
debian ser acatadas de igual a igual y obligatorias para todos los signatarios.
No estaban de acuerdo con la insistencia bolivariana de impulsar en lo inme-
diato la libertad de Cuba y Puerto Rico, incorporandolas a la Confederacion
Hispanoamericana. No eran tampoco partidarios de discutir la cuestién de
la eliminacién del trafico de esclavos. En este caso, el contenido del informe
que Herman Allen, Agente de los Estados Unidos ante el Gobierno de Chile,
envia a su cancillerfa en Washington con fecha 20 de marzo de 1826 —tres
meses antes del congreso- son reveladoras de su posicién frente al proyecto
anfictiénico bolivariano:

He sido informado de que las autoridades del Pert le dirigieron recientemente
a este Gobierno una nota en la que lo invitan a nombrar un ministro para el
Célebre Congreso de Panama y en la que le declaran que Inglaterra ha sido o
serfa invitada a asistir...No conozco ninguna orden de conducta que Chile
intente adoptar con respecto a este asunto. Creo que, como Buenos Aires, ha
rehusado enviar miembros a ese cuerpo, no pudiendo ver ninguna buena razén
que cualquiera de ellos que tenga que apartarse de ese criterio, tanto mis que
de concurrir se sujetarfan a los mismos términos que Bolivar imponga a México,
Guatemala, Colombia y el Perd. Uniformemente he sostenido que semejante
asamblea seria prematura y no produciria ningiin bien: que las armas de Espafia no
pondrian por méas tiempo en peligro la independencia de los nuevos Estados;
que no existe peligro de intervencion en sus asuntos de ninguna potencia extranjera
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y que bajo tales circunstancias podrfan dirigir mejor sus energfas a mejorar sus
cuestiones internas antes que a gastar parte de las mismas en alientos indtiles y

quiza perjudiciales”.**(Cursiva nuestro).

Los comentarios sobran, a no ser que sea necesario destacar que no
s6lo se trata de un desacuerdo politico sino que hay, ademas, desprecio hacia
una iniciativa que no partia del propio gobierno de los Estados Unidos. Pero
veamos el informe que William Tudor, cénsul de los Estados Unidos ante el
gobierno del Pert, envia desde Lima a su cancillerfa el 15 de junio de 1826,
siete dfas antes de la instalacion del congreso:

De los resultados de la primera sesién del Congreso de Panama necesito decir
poco...Algunas medidas del Congreso han producido gran enojo y desilusién
aqui, habiendo existido la intencién de trasladar sus sesiones a esta Ciudad.
La traslacién a México demuestra el celo sentido por esa Reptblica y por
Guatemala por los planes de Bolivar: Chile y Buenos Aires enviaran ahora
sus delegados al mismo y todos esos Estados se unirdn para oponerse a la
influencia del dictador. Por lo tanto, su ambicién puede frustrar la utilidad
del Congreso del cual es autor, y cuya idea aumentd justamente su reputa-
cién; sus medidas habrian sido mas provechosas sino hubieran favorecido
su ambicién personal.*®

Por otro lado, los intereses regionales, las expectativas de pequefia na-
cién que impulsaban importantes sectores de la clase dominante en cada una
las republicas hispanoamericanas también llevaron al fracaso el intento de
integracion. Asi, a las Instrucciones unitarias e hispanoamericanistas dadas
por Bolivar a la delegacién peruana, se interpusieron otras Instrucciones,
localistas y cerradas firmadas después por Hipdlito Unanue y José Maria
Pando, donde se ponia obstéculo a la tesis bolivariana del utis possidetis juris y
se disminufa la efectividad y compromiso de los Tratados de Confederacién.’!
La no asistencia de los delegados argentinos tuvo que ver con la oposicion
abierta de Bernardino de Rivadavia, Jefe del Poder Ejecutivo de Buenos Aires,
quien segtin Bartolomé Mitre “...desechd in limine la idea de un congreso en
cierto modo soberano, drbitro en las cuestiones internacionales, como una imitacién
maitil y peligrosa del consejo anfictionico de la antigua Grecia”.>?

Sin embargo, a pesar de estos acontecimientos, el ideal bolivariano se
ha mantenido fresco y vigente hasta nuestros dfas. El aporte juridico dado
por Bolivar al Derecho Internacional Americano es de gran trascendencia:
En primer término, su principio de la solidaridad hispanoamericana defensiva
-hoy latinoamericana y caribefa - y que muchos recordaron ante el fracaso
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del Tratado Interamericano de Asistencia Reciproca de factura panameri-
cana, ante los sucesos militares en las Islas Malvinas entre la Argentina y
la Gran Bretana.

La igualdad juridica de los Estados, posteriormente recogida como base
de Ia Asamblea de la Organizacién de las Naciones Unidas, pero ddndole
a la Asamblea General el caricter de érgano democritico donde cada uno
de los Estados miembros estéd representado en pie de igualdad juridica ab-
soluta con todos los demds. La garantia de la integridad territorial, para lo
cual propugnaba el principio del utis possidetis juris, cuya aplicacion sincera
y efectiva por parte de nuestras republicas, hubiera economizado muchos
conflictos armados a nuestras naciones por cuestiones de litigios fronterizos y
territoriales. La creacién de una reglamentacion legal para la vida y relacion
de nuestras republicas, codificacion de Derecho Internacional cuyos funda-
mentos se encuentran claramente expuestos en los Protocolos de Panama.
El arbitraje como recurso general y obligatorio ante cualquier conflicto entre
las naciones hispanoamericanas y la conciliacién como principio de relacién
internacional.

El Libertador que siempre soié con una América unida, “equilibrio
del universo”, hizo todo el esfuerzo posible para llevar a la realidad su ideal
integracionista. Y es en Panam4, donde se encuentran las bases del ideal
todavia vigente y cada dia més urgente de la unidad latinoamericana y
caribefia. Cuando nos acercamos en 2006 a la celebracién de los 180 afios
de la instalacién de aquella magna Asamblea, Bolivar nos sefiala el camino
de la confederaciéon como una via clara y efectiva para defender y profun-
dizar nuestra independencia y avanzar unidos hacia el verdadero progreso
social, en especial, cuando la politica exterior de los Estados Unidos hacia
América Latina y el Caribe ha puesto en la agenda del 2005 la creacién del
Area de Libre Comercio de las Américas (ALCA), como parte del llamado
“consenso de Washington” firmado en Miami en 1994, tomando con ello el
panamericanismo de nuevo la delantera.

Por ello, en estas condiciones geopoliticas de dimensién continental,
hoy mas que nunca la Unidad Latinoamericana y del Caribe, desde la pers-
pectiva de Bolivar, sigue siendo programa de lucha para nuestros pueblos
en este siglo XXI que parece estar signado por la consolidacién de grandes
bloques econémicos regionales en el contexto de una mayor globalizacién
capitalista y la formacién de nuevos centros de poder econémico y politico
a escala planetaria.”
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EL PENSAMIENTO DE SIMON BOLiVAR
ANTE LOS EsTADOS UNIDOS DE AMERICA

OTONIEL MORALES

Escuela de Historia. Universidad de Los Andes

.- Introduccién al problema

Existe en estos momentos una vasta obra de gran ntimero de autores
sobre el pensamiento bolivariano en politica exterior, y la gran mayoria de
esas obras analizan los planteamientos de Simén Bolivar sobre una posible
unidad de los Estados hispanoamericanos, y de todos los esfuerzos que llevé
a cabo para lograr cristalizar el Congreso de Panama (1826), pero el estudio
de su vision global sobre el papel de los Estados Unidos de América ha sido
en el tiempo, si no interesada bastante deficiente.

Siempre se ha intentado hacer coincidir el pensamiento internacional
bolivariano, con la politica exterior estadounidense especificamente a partir
de 1889-90, ligado con los objetivos de control politico, econémico, cultural,
y comercial por parte de los Estados Unidos. Asi, de muchas formas un grupo
importante de autores han falseado la concepcién bolivariana sobre el papel
histérico de Norteamérica en América Latina y El Caribe.

En la década de 1890, los Estados Unidos comenzaron a fomentar un
Sistema Interamericano o Panamericano, y su interés en consolidarlo estaba
intimamente vinculado con el surgimiento de Norteamérica como potencia
capitalista mundial, y por supuesto unido esto a los postulados esenciales
de la Doctrina Monroe (1823), ejercer realmente su hegemonia, su politi-
ca- econdémica en la América Latina y El Caribe. En los Estados Unidos el
surgimiento del imperialismo capitalista en las décadas de 1880-1890, se va
a relacionar directamente con un impulso gigantesco en la produccién de
la industria nacional posterior a la Guerra Civil entre 1861-1865. Asf, el
Sistema Interamericano impulsado por los Estados Unidos, y patrocinado por
el Secretario de Estado James Blaine tenfa dos grandes objetivos generales,
que llevaban como fin primordial la preeminencia de los Estados Unidos en
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todo el continente americano. Estos dos objetivos podemos resumirlos de
la siguiente manera:

a) Profundizar e incrementar las relaciones comerciales con la América
Latina y El Caribe a través de tratados conjuntos asi como de cruzar
informacién econdmica, industrial, geogréfica, agricola, etc., entre
nuestros pafses y los Estados Unidos.

b) Tratar el arreglo pacifico de las disputas internas de cada pafs, asi como
con sus vecinos.

Los planteamientos anteriores, estdn directamente relacionados
con la necesidad de los Estados Unidos de acabar con los tltimos rasgos del
caudillismo regional existente a fines del siglo XIX, y principios del XX en la
mayorfa de las naciones latinoamericanas, que en cierta forma obstaculizaban
las “buenas relaciones” comerciales y politicas hispanoamericanas con el
norte; y por tanto necesitaban “paz social y econémica” en nuestros pafses
para que sus inversiones, comercio e importaciones, tuvieran un margen
de seguridad que les permitiera consolidar su presencia y supremacia en el
continente. Ademas de ir liquidando la influencia de Europa especialmente
de Inglaterra en estos territorios.

IL.- Pensamiento bolivariano, Doctrina Monroe (1823), y los Estados Unidos
América Latina y El Caribe han sido desde mucho antes de que estos
paises se independizaran, el territorio de mds inmediato interés de los Esta-
dos Unidos desde el punto de vista politico, estratégico, y econémico. Por
tanto, el Presidente republicano James Monroe el 02 de diciembre de 1823,
proclamo la Doctrina Monroe tomando como justificacién una posible inge-
rencia colonial de la Santa Alianza Europea (Francia, Austria, Prusia, Rusia)
en los paises latinoamericanos. Fue una especie de advertencia directa de
los Estados Unidos a estos paises del viejo mundo de que no se permitirian
nuevos actos de colonialismo en nuestro continente. Pero la auténtica ver-
dad historica, es que desde el principio a la Doctrina Monroe se le imprimi6
también otro sentido, tal obedecia a los propésitos de Washington de domi-
nar en todo el hemisferio occidental, y, mas atn, de resguardar, defender y
preservar los mercados latinoamericanos para la dindmica y joven industria
norteamericana. Con esos fines y objetivos ya en 1820 el Secretario de Estado
Henry Clay propuso el proyecto de formar en el continente una “Liga de
Libertades Humanas”, que comprendiese a todos los Estados situados entre
el Golfo de Hudson y el Cabo de Hornos. Es necesario leer, en funcién de
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continuar con nuestro anélisis, algunos parrafos del propio discurso de James
Monroe, que sirvié para lanzar a la luz pablica la famosa Doctrina Monroe
el 02 de diciembre de 1823:

...que los paises americanos, en virtud de la condicién libre e independiente
que han asumido y conservado, no deben considerarse en lo sucesivo como
campo de futura colonizacién por ninguna potencia europea... En las guerras
de las potencias europeas y en asuntos que les conciernen no hemos tomado
nunca parte alguna. Ni es nuestra politica tomarla. S6lo cuando nuestros
derechos sean invadidos o estén seriamente amenazados, nos sentiremos
lesionados y haremos preparativos para defendernos... Por consiguiente, la
franqueza y las relaciones de amistad existente entre los Estados Unidos y
esas potencias nos obligan a declarar que consideramos peligrosa para nuestra
paz y seguridad toda tentativa por parte de ellas para extender su sistema de
gobierno a una porcién cualquiera de este hemisferio.!

En el momento de su proclamacién la Doctrina Monroe, pudo parecer
un instrumento de defensa de los procesos de independencia de los pafses
latinoamericanos frente al colonialismo europeo, pero sus verdaderos obje-
tivos eran otros. Estados Unidos, realmente buscaba sembrar las bases de la
hegemonfa de esta nacién en todo el continente americano. Algunos ilusos
afirmaron que la Doctrina Monroe contribuy6 a consolidar la independencia
latinoamericana y més atn que interpretd y recogi6 lo mejor del ideal boliva-
riano, y ayudé a crear las bases del Sistema Interamericano en el Congreso
de Panama en 1826, en donde por primera vez se reunieron representantes
de algunas republicas americanas, y los Estados Unidos como observador.
Es tanta la ceguera histérica de algunos autores, que llegan a afirmar que el
Congreso de Panama dio origen al Panamericanismo como proyeccion real
de los ideales unitarios de Simén Bolivar.

Simén Bolivar, realmente perseguia la unidad y Ia defensa en conjunto
de las jévenes republicas, objetivos a los que integré el proyecto de liberacién
de Cuba y Puerto Rico. Estados Unidos, por su parte, buscaba afanosamente
sacar del continente americano a Europa y especificamente a Gran Breta-
fia, e impedir a toda costa la independencia de Cuba y Puerto Rico, como
radicalmente lo instruyé Henry Clay a sus representantes y observadores al
Congreso de Panama.

La Doctrina Monroe, es una politica unilateral que nada tiene que
ver con el pensamiento antiimperialista, anticolonialista y nacionalista de
Simén Bolivar. La Doctrina Monroe, ademas de unilateral es una doctrina
estadounidense, promulgada para y por los intereses estratégicos, politicos y
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econdmicos de los Estados Unidos, aunque teéricamente se haya promulgado
en nombre de todo el continente americano, y que por supuesto escondia
pretensiones hegemodnicas. Si algtin objetivo claro tenfa la Doctrina Monroe,
era el de impedir que las otras potencias europeas mucho mas fuertes, mas
organizadas que el imperio espafiol, obstaculizaran el proceso de expansién
territorial norteamericano. El origen de la Doctrina Monroe, lo debemos
relacionar histéricamente con la rivalidad por el control de los paises de
América Latina entre los Estados Unidos e Inglaterra durante el Siglo XIX, y
no con una posible accion colonial de la llamada Santa Alianza. Todo esto lo
comprendié perfectamente Simén Bolivar, y lo demuestra el hecho de las lla-
madas a la unidad hispanoamericana que no pudo ver nunca cristalizada.

IIL.- Pensamiento bolivariano, Congreso de Panama (1826), y los Estados
Unidos

Simén Bolivar deseaba la unidad de los pafses hispanoamericanos en
una gran confederacién, excluyendo a los Estados Unidos y Brasil. Esas ideas
lo rondaban desde que era muy joven luchando por la independencia. Todas
estas vertientes de su pensamiento las expres6 en la Carta de Jamaica de
1815 y en el Congreso de Angostura de 1819.

En la Carta de Jamaica de 1815, el Libertador describe el estado de
América antes y después de las primeras luchas por la independencia, de-
nuncia los vicios sociales y politicos de aquellos paises, y propone soluciones
que €l cree aplicables a estos problemas, y ademds escribe sobre el futuro y
suerte del continente americano. Bolivar critica en este documento la posi-
ci6én aparentemente «neutral» de los Estados Unidos en la contienda entre
Espafia y los pafses hispanoamericanos, pero como lo veremos mas adelante
esa neutralidad tenfa un precio.

En el Congreso de Angostura de 1819, pronuncié Simén Bolivar un
discurso basdndose en su opinién sobre la Constitucién Nacional, planteando
que Venezuela no podia seguir imitando a los legisladores norteamericanos
y menos adn conservar la Constitucién de 1811 ya que el sistema federal no
funcionaba dentro de nuestras realidades econémicas, politicas, y sociales.
Alli Bolivar expresé su proyecto de crear la Gran Colombia, que logré existir
desde 1819 hasta 1830 cuando se desintegro.

Simén Bolivar, continuando con su ideal de unidad hispanoamericana
dirige la convocatoria para el Congreso de Panama el 7 de diciembre de
1824, y cuando el Congreso se inaugura el 22 de junio de 1826, ya casi toda
la América hispana es independiente, faltando s6lo Cuba y Puerto Rico.
La idea del Congreso de Panama4 era crear un organismo internacional que
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representara a la América ante el mundo. El objetivo primario era que el
grupo de naciones que lograran formar parte de la confederacion, actuaran
como uno sblo para defenderse y conservar la independencia lograda con
tantos sacrificios. Bolivar reflejé su preocupacién por el movimiento ex-
pansionista y hegeménico de Norteamérica, y el 23 de diciembre de 1822
le expuso por escrito a Santander el peligro que representaba este pafs en el
futuro inmediato para todo el Continente.

Simén Bolivar, mas adelante consideré que era inconveniente invitar al
Congreso de Panam4 a Estados Unidos, Inglaterra, y Brasil. Esta proposicién
del Libertador no fue tomada en cuenta por el General Santander, quien por
cuenta propia invité a los tres paises ya citados.

El Congreso de Panam4 se desarroll6 entre el 22 de junio y el 15 de julio
de 1826, y asistieron delegados de la Gran Colombia (Colombia, Venezuela,
y Ecuador), México, Perd, y América Central (Honduras, Guatemala, Nica-
ragua, El Salvador y Costa Rica). Los Estados Unidos asistieron como pais
observador a pesar de la incomodidad mostrada por Simén Bolivar.

Cuando se iniciaron las reuniones el 23 de junio de 1826, Bolivar ya
estaba desilusionado y pens6 que sus ideales unitarios no eran reales por las
posiciones personalistas, actitudes caudillistas, diferencias entre paises het-
manos, discordancias entre delegados, y la oposicién de los Estados Unidos
al proyecto de liberacién de Cuba y Puerto Rico.

Los intereses de los gobernantes y las clases dominantes de Estados Unidos
eran completamente contrarios al Congreso de Panam4 y a los propésitos
del Libertador. Para comenzar por lo més sencillo diremos que al gobierno
norteamericano no le convenia una Hispanoamérica unida, poderosa y diri-
gida por el Libertador, como lo deseaba éste. Los norteamericanos querfan a
Cuba para ellos..... y en cuanto a Puerto Rico, no solamente se apoderaron
de ¢él, sino lo tienen atin sometido a la condicién de neocolonia. Por tanto
tenfan que oponerse a los planes de Bolivar para libertarlos.?

Del Congreso de Panam4 surgié un tratado que nunca funcioné y que
tenfa un gran titulo: “Tratado de Unién, Liga y Confederacién Perpetua entre
las Republicas de Colombia, Centroamérica, Perti y México”.

Estados Unidos como pafs observador no podia firmar el inoperante
tratado, pero lo cierto fue que se dedicé a una activa labor diplomatica contra
el Congreso de Panama y su lider principal Simén Bolivar, logrando que un
buen nimero de pafses no asistieran al evento.

El Congreso de Panama de 1826, aunque fue un fracaso como instru-
mento de unidad hispanoamericana, nos demuestra las diferencias abismales



72 SIMON BOLIVAR Y MAHATMA GANDHI: PARADIGMAS LIBERADORES

entre el pensamiento libertario de Bolivar y el pensamiento expresado por el
Estado norteamericano en base al expansionismo y la supremacia econémica
y politica.

IV.- Pensamiento bolivariano, Sistema Interamericano (1889-1954), y
los Estados Unidos

En este orden de ideas, los historiadores oficiales estadounidenses y otros
estudiosos de las Ciencias Sociales se han dado a la tarea en tratar de integrar
los planteamientos bolivarianos referentes a la unidad hispanoamericana, a
los intereses politicos, estratégicos y econémicos del Sistema interamericano,
y por tanto han convertido al Congreso de Panam4 (1826) en la base donde
han surgido las conferencias Interamericanas a partir de 1889-1890, fecha en
la cual se dio la primera de estas conferencias de un total de diez. Quieren
crear la imagen de una unidad continental, incluido los Estados Unidos, de
acuerdo con el ideal bolivariano en funcién de un Sistema Interamericano
directamente fusionado con los intereses de la Casa Blanca.

Ahora bien, las primeras referencias de Simén Bolivar hacia los Estados
Unidos, se encuentran en la famosa Carta de Jamaica (1815), donde critica
la politica exterior de este pais hacia el proceso de independencia de los
paises hispanoamericanos, incluyendo Cuba y Puerto Rico.

En consecuencia, nosotros esperdbamos con razén que todas las naciones
cultas se apresurarfan a auxiliarnos, para que adquiriésemos un bien cuyas
ventajas son reciprocas a entre ambos hemisferios. Sin embargo icuin
frustradas esperanzas! No sélo las europeas, pero hasta nuestros hermanos
del Norte de América, se han mantenido inmdviles espectadores de esta
contienda, que por esencia es la m4s justa, y por sus resultados la mas bella
e importante de cuantas se han suscitado en los siglos antiguos y modernos;
porque (hasta dénde se puede calcular la trascendencia de la libertad del
hemisferio de Colén??

No hay que olvidar que Espafia habfa comprado practicamente la “neu-
tralidad” norteamericana en la guerra de independencia en Hispanoamérica,
al cederles las Floridas occidental y oriental entre 1810-1819. En el caso de
las Floridas, es necesario referirse a un importante incidente entre los Esta-
dos Unidos y nuestro pafs. Cuando todavia Venezuela era un hervidero de
contradicciones internas, surgieron los primeros problemas con el agresivo
vecino nortefio, que desde esa época se dedicd a obstaculizar los planes
integradores y de liberacién nacional de Simén Bolivar. En el afio de 1817
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un grupo de patriotas venezolanos organizé la ocupacién de la pequena Isla
Amelia, que pertenecia al Imperio Espafiol ubicada frente a la costa norte de
la Florida occidental. Los patriotas nacionales buscaban dificultar al Imperio
Espafiol la comunicacion entre la costa este de los Estados Unidos, el Golfo
de México y el Mar Caribe. Los norteamericanos rapidamente comenzaron
a tomar medidas para desalojar a los venezolanos de Isla Amelia, y de paso
arrebatarles a los espafioles dicha posesion territorial.

El 23 de diciembre de 1817, la Isla Amelia pasé a ser una posesién temporal
de los Estados Unidos y de esta forma el agresivo y dindmico expansionismo
norteamericano liquidé las intenciones de nuestros patriotas en ese territorio.
Nuestros compatriotas fueron expulsados de Isla Amelia a la cual le habian
dado el nombre de Reptiblica de Florida acusados de bandidos contraban-
distas y piratas.*

A partir del problema con los insurgentes venezolanos por la posesion de
[sla Amelia, los Estados Unidos se empefiaron en la adquisicion definitiva de
toda la Florida a fin de impedir nuevos intentos de ocupacion, y sélo tardaron
un afio (1819) en recibirla de Espafia. El 22 de febrero de 1819 el Imperio
Espafiol, con graves problemas fiscales y militares, se ve practicamente obli-
gado a firmar la cesion de la Florida oriental a Estados Unidos, ya la Florida
occidental habfa sido cedida en 1813. Por otra parte, el Rey Fernando VII
aspiraba contar con la neutralidad norteamericana en las guerras coloniales
que se llevaban a cabo con los paises hispanoamericanos que luchaban por
su liberacién nacional definitiva.

De tal manera, que ha sido un mito y un artificio histérico sostener en
cantidad de articulos, discursos, ensayos, libros, etc., que el Sistema Intera-
mericano se basa en los ideales de la integracién de Simén Bolivar, tesis que
ha sido defendida por los acélitos del sistema norteamericano. Tal falsedad
histérica sirve en gran parte a los intereses econémicos-politicos de quienes
en América Latina y El Caribe, y en Norteamérica ansian promover el pana-
mericanismo. No est4 afianzado en la realidad de las relaciones entre Estados
Unidos y nuestros paises, pero la mentira y el mito crea su propia realidad.
En este sentido muchos quieren creer y hacer creer a los demés que Simén
Bolivar sent6 las bases tedricas del Sistema Interamericano. Claramente
sabemos que Simén Bolivar luché siempre por crear instrumentos politicos
para la unidad hispanoamericana, y como estaba opuesto a la formacién
de un sistema unitario que comprendiera a Norteamérica, buscé siempre
mas bien su exclusién por razones que comprendio perfectamente después
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de la promulgacién de la Doctrina Monroe en 1823, mas atn llamé a un
Congreso en Panama en 1826, para entre otras cosas denunciar el peligro
que representaba en un futuro no muy lejano las pretensiones expansionistas
del vecino del norte. Lamentablemente el Libertador muere en diciembre
de 1830, y su nombre ha sido utilizado en causas que el nunca compartié
ni compartirfa.

Colocar a Simén Bolivar como fuente del Sistema Interamericano es
una traicién a nuestro proceso histérico. La verdad nos indica, sin lugar
a dudas, que Bolivar no pensé nunca en la posibilidad de que los Estados
Unidos pudieran ser parte de un sistema unitario interamericano. Nuestro
Libertador tenfa suficiente informacién sobre las posiciones expansionistas
de hombres como Thomas Jefferson, James Monroe y John Quincy Adams.
Simo6n Bolivar fue testigo, por ejemplo, en su tiempo del comienzo del pro-
ceso de etnocidio y genocidio contra los indigenas norteamericanos, de las
anexiones territoriales por parte de los Estados Unidos de la Luisiana francesa
(2.000.000 de km2) en 1803 bajo la presidencia de Jefferson, y de las Floridas
espafiolas entre 1810 y 1819 bajo las administraciones de James Monroe.
Desde que Bolivar se convirtié en un lider importante en Hispanoamérica
fue claro y determinante en que era necesario la unidad para luchar por su
independencia, y que una vez lograda la liberacién nacional, era prioritario
la unificacion de los Estados latinoamericanos recién liberados para defender
y consolidar su independencia politica y econémica. Simén Bolivar, en carta
fechada el 11 de marzo de 1825 y en lo que definié como “Plan de Defensa
y Salvacién Americana”, le exponia lo siguiente al General Santander:

....Primero, un grande ejército para defendernos; segundo, una politica eu-
ropea para quitar los primeros golpes; tercero, una politica con Inglaterra; y
cuarto, con los Estados Unidos. Pero todo muy bien manejado y combinado...
por esto insto sobre el Congreso de Panama de todos los estados americanos,
que es el Quinto elemento.’

En el camino de estos planteamientos, es un exabrupto histérico po-
ner a coincidir el pensamiento libertario e independiente de Simén Bolivar
con el Sistema Interamericano dirigido y organizado por el imperialismo
estadounidense.

Ahora bien, uno de los andlisis méas profundos y de real proyeccién
histérica en el tiempo sobre las actuaciones futuras de los Estados Unidos,
lo realiz6 Simén Bolivar en carta fechada el 5 de agosto de 1829 dirigida
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al coronel Patricio Campbell, encargado de negocios de Gran Bretafia en
Washington.

...Los Estados Unidos, que parecen destinados por la Providencia, para plagar
a la América de miserias a nombre de la libertad.®

Establecer semejanzas y unos mismos fines, origenes, y objetivos entre
las politicas expresadas en las conferencias interamericanas entre 1890 y
1954 y el pensamiento nacionalista, antiimperialista de Simén Bolivar, no
es otra cosa que un fraude politico-histérico. Las ideas de Simén Bolivar en
politica internacional no podian estar al servicio de los planes expansionistas,
colonialistas e imperialistas de los Estados Unidos, pues el pensamiento bo-
livariano conduce directamente a un proceso de independencia nacional.

V.- Conclusiones

Lo importante de Simén Bolivar fue que siempre mantuvo junto a
lo regional hispanoamericano una mirada universal, nunca se refirié a un
proyecto puramente nacional, sino a un proyecto para Hispanoamérica en
funcién de la independencia, la unidad y la libertad. En esta via de analisis,
podemos afirmar que ubicar a Simén Bolivar como el inspirador ideoldgico
de doctrinas expansionistas y proyectos hegeménicos como la Doctrina
Monroe vy el Sistema Interamericano son simples especulaciones tedricas,
que por supuesto se encuentran en funcioén directa de intereses definidos
histéricamente por parte de los Estados Unidos de América.

En fin, creemos que uno de los elementos de mayor proyeccion histérica
del pensamiento bolivariano fue su combate permanente por la unidad his-
panoamericana frente a los intereses de la América de origen anglosajén.

Por tltimo, ya en nuestro tiempo, aunque no es de facil comprensién
para muchos, siguen existiendo en nuestro continente americano dos con-
cepciones contrarias sobre lo que significa la independencia, la libertad,
la dignidad, la seguridad, y la paz. Esas concepciones estdn representadas
hoy por las politicas exteriores hegeménicas de Jefferson, Monroe, Teodoro
Roosevelt, Reagan, Bush, etc., y el pensamiento universal libertario y lati-
noamericanista de Simén Bolivar, que es a su vez expresién de la constante
lucha en el tiempo por la unidad de América Latina y El Caribe.
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SIMON BoLivArR: HACIA EL ENCUENTRO
DEL TERCER MUNDO!

KaLDONE NWEIHED
Universidad Simén Bolivar

La mayoria de los conductores de las colonias asiaticas y africanas, y
de las apropiadas por los vastagos subcolonizadores de Europa como Estados
Unidos, libraron sus luchas amargas sin que jamas sospecharan que América
Latina, la Gran Colombia, Venezuela o Caracas, habian dado al mundo un
genio cuya prospeccion fuera capaz de penetrar tan lejos, hasta condicionar
sus propias luchas. Algunos se levantaron y/o se cayeron sin siquiera ente-
rarse de que habia existido un Simén Bolivar.

En efecto, poco o nada podia hacerlo parecido, y menos ttil al religioso
Mahdi de Sudén, al pio Senussi de Libia, al guerrero Gungunyane del terri-
torio Gaza, en Mozambique, o al jinete rebelde, Chamel, de Daghestan a las
orillas del Mar Caspio: todos los luchadores, de una manera u otra contra la
potencia colonial o imperial de turno, a fines del siglo XIX o principios del
XX. Aunque el Mahatma Gandhi, Sun Yat Sen o Kemal Atatiirk hubiesen
conocido a cabalidad el pensamiento de Bolivar, no habrian hallado condi-
ciones objetivas para incorporarlo al marco de la lucha de India o de China
y, tampoco, al proceso de la modernizacién de Turquia. Pero si las hubo, sin
duda, para Maceo, Gémez y José Marti y tal vez para Rizal y Aguinaldo en
las lejanas Filipinas, por la obvia identidad de cultura.? Si esto dice algo es,
simplemente, falta de comunicacién, falta de contacto, falta de un lenguaje
comin en el Tercer Mundo capaz de traducir la accién y el pensamiento de
Bolivar en la exacta dimensién axioldgica que exige cada pueblo, nacién,
o pafs de las distintas areas culturales. Sus ideas acerca de la esperanza del
Universo no llegaron al Tercer Mundo afroasidtico por falta del adecuado
mensaje directo y motivado, y si hubiesen llegado aisladamente, habrian
tenido poco efecto, porque se supondria —desde la ptica oriental y afroasia-
tica— que su ubicacién en el espacio neohistdrico occidental las identificarfa
culturalmente mas con el verbo del colonizador que con el del colonizado.
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Sus ideas, escritos, doctrinas, tesis, proclamas y consejos demuestran todo
lo contrario. Simén Bolivar fue el precursor de este Tercer Mundo que hoy
emerge dvido de reivindicaciones, pero no de revancha, sediento de justicia
social internacional y hambriento de igualdad efectiva con los que impusieron
las reglas del juego.

Las dimensiones de este trabajo no permiten que se aborde el tema
relativo a las causas y circunstancias de la descolonizacién en Asia y Africa,
y luego en mares como el Mediterrdneo, el Caribe y los archipiélagos de
Oceanfa. Lo importante es tener presente que la Primera Guerra Mundial
no descoloniza sino recoloniza y redistribuye parte del mundo colonial, siendo
los afios de la paz de Versalles los més torpes, secos, anacrénicos y artificiales
testigos de un despotismo uniforme multilingiie que, a la sombra de la ame-
naza nazifascista y durante el letargo stalinista en la Unién Soviética, parecia
proceder de una misma cabeza que dirigiera el sistema a nivel universal. Es
mas importante sefialar que las naciones del futuro Tercer Mundo ya co-
menzarfan a entenderse a partir del renacimiento de una profunda corriente
panisldmica en el Asia, sobre todo a raiz de la breve semidemocratizacion del
imperio otomano (Constitucién de 1908), las reformas modernistas de Persia
y el entendimiento sobre principios generales entre intelectuales hindtes y
musulmanes. Hombres como el pensador Jamaludin Al Afgani (1839-1898),
cuyas ensefianzas los sultanes “del despotismo activo y doméstico” temian y
procuraban contener, su discipulo el egipcio Mohamed Abdo, el exegeta del
pensamiento occidental Rachid Rida y el poligrafo Emir Chakib Arslan, del
Monte Libano, en su versién druso-isldmica, todos llenaron el mundo del
Islam de ideas revolucionarias, unionistas y confederativas, versién que se
escribe de la derecha a la izquierda de lo que pudo haber sido el pensamiento
bolivariano mutatis mutandis, y con todos los ajustes culturales necesarios.?
Por su parte, la culta comunidad cristiana del Libano, ya retroalimentada por
corrientes liberales que sus emigrantes pioneros hacian reflejar en la prensa
del Medio Oriente, desde Nueva York, Sao Paulo, Buenos Aires, México y
Santiago de Chile hizo maravillas en crear un ambiente intelectual de gran
valfa, s6lo apto para espiritus didfanos en una sociedad libre. Asf fue como
Suleim4n Bustani compusiera, él solo, la Enciclopedia drabe, el padre Louis
Cheikho compilara un diccionario moderno de la misma lengua, Yuryi Zeid4n
y Antoine Gemayel iniciaran en El Cairo el periodismo moderno en relativa
calma y lejos de los gendarmes imperiales.

En cuanto a los factores exégenos, no se puede ni se debe minimizar el
impacto de la Revolucién Rusa y las reformas que la breve actuacién de Lenin
hubieran de significar para “deseuropeizar” el marco netamente occidental
de la teorfa marxista, y, por ende, para fundar las bases de una estrategia
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revolucionaria apta para los pueblos colonizados, en su mayor parte carentes
del antagonismo que existe entre las clases sociales que constituyen alfa y
omega de la urbe europea industrializada.

Al respecto acota el escritor argentino Juan José Sebreli, ubicado por
cierto en una posicién muy critica del tercermundismo, como la que en una
época determinada surgiera en el seno del marxismo ortodoxo:

Serd en la Tercera Internacional bajo la inspiracién de Lenin donde la
cuestién nacional y colonial adquirird verdadera importancia. Ya en las
condiciones de admisién de los partidarios de la Internacional Comunista
se dice que todo partido perteneciente a la Tercera Internacional tiene el
deber de denunciar implacablemente las proezas de los imperialistas en las
colonias, de sostener no con palabras sino con hechos, todo movimiento
emancipador de las colonias.

En el II Congreso de la Tercera Internacional en 1920 es donde se plantea
seriamente una tictica y una estrategia del problema colonial. Diversos
factores influyen para que este tema adquiera relieve: el retroceso de la re-
volucién proletaria en los pafses avanzados, el impulso de los movimientos
nacionales antiimperialistas, y la presencia en el Congreso de representantes
de organizaciones comunistas de los paises coloniales.*

Sebreli subraya que en ese II Congreso se plantearon dos tesis opues-
tas sobre la cuestién nacional, vigente hasta nuestros dfas, pues por un lado el
hindd Manabendra Nath Roy rechazaba toda colaboracién con el nacionalismo
burgués en los paises coloniales, en tanto Lenin reconocfa que en una primera
etapa, la revolucién anticolonial estarfa en manos de la burguesia nacional.
Pocos afios después, el idedlogo peruano José Carlos Maridtegui planteara en la
Primera Conferencia Comunista Latinoamericana realizada en Buenos Aires, en
junio de 1929: “{Hasta qué punto puede asimilarse la situacién de las reptblicas
latinoamericanas a la de los pafses semicoloniales?”.

No obstante, es importante sefialar que las corrientes marxistas en
América Latina estuvieron, por largo tiempo, en una actitud vacilante y
reservada ante la figura histérica de Bolivar, tal vez debido a los tergiversados
conceptos que el propio Marx elaborara a partir de testimonios falseados de
europeos de mala fe, como los del aventurero Ducoudray-Holstein en relacion
al descontento de la expedicion de Haiti. Tras recordar que el Bolivar de
Marx habfa sido analizado por el desaparecido historiador venezolano An-
gel Francisco Brice y por el aleman Hans Joachin Kénig, el finado poligrafo
venezolano Manuel Pérez Vila afirma que “todo el mundo esta de acuerdo
en considerar al “Bolivar” de Marx como una obra prejuiciada, redactada a

la carrera pro pane lucrando y muy desinformada”.’



80 SIMON BOLIVAR Y MAHATMA GANDHI: PARADIGMAS LIBERADORES

Marx no parece apreciar el sentido social revolucionario de eso que
llama “poner proa hacia Los Cayos, en Haiti” y menos la filosofia politica
del Discurso de Angostura, ante el cual ni siquiera se detiene.®

Lenin en cambio, descubre en su exilio suizo la magnitud del potencial
anticolonialista como aliado natural de su propia revolucién. Sera dentro del
pensamiento leninista donde la obra de los conductores hispanoamericanos
de la libertad encuentre acomodo histérico, vale decir, en la visién de un
hombre de las vastas llanuras eurésicas y no precisamente en el eurocentrismo
urbano y fabril de Federico Engels y Carlos Marx, enemigos acérrimos, por
lo demas, de Napoleén I1I, aspirante a protector de la nueva latinidad. No
obstante, Lenin, al igual que Rosa Luxemburg en Acumulacién del capital,
logra reivindicar la demostracién sobre la fatalidad de la expansion colonia-
lista intentada por Marx.

En su momento los pafses socialistas del Este europeo hicieron una
revalorizacién de Bolivar, honrando en él, “como revolucionarios, al gran
revolucionario”, al decir del cientifico M. Zenske de la antigua Republica
Democratica Alemana. El estudio més exhaustivo le tocé al historiador so-
viético José Grigulévich-Lavratski, quien combina la narracién sistematica
de los hechos con su interpretacion dentro de la gran historia.

Ahora ya no parece increible que Simén Bolivar, casi dos siglos atrés
y sin hacer uso de ninguna dialéctica materialista, hubiera comprendido el
verdadero dilema de la neocolonizacion.

La segunda ola de la descolonizacién arranca durante la Segunda Guerra
Mundial, recogiendo toda la frustracién amarga de las luchas impotentes
del periodo iniciado con el conflicto de 1914-18: el hiato antihistérico na-
zifascista entre el verdadero final del siglo XIX y el real comienzo del siglo
XX. Muy importante seré el hecho de que las potencias occidentales se
hubieran comprometido con la Carta del Atlantico, los principios de la Carta
de las Naciones Unidas y con otras proclamas de indole regional o bilateral,
aunque, palabras al fin y al cabo, no se podian echar al viento al terminar el
conflicto, primero porque ello hubiera sido la negacién misma de toda una
cruzada moral, cuya antitesis fuera el nazifascismo —una herejia occidental y
no propia de los pueblos colonizados—, segundo, porque la entonces Unién
Soviética emergeria no sélo como el aliado victorioso sino como el rival
ideol6gico potencial, que no dejarfa de amenazar con otra herejfa, esta vez
anticapitalista; y tercero, porque el Japon, fulminado por la bomba nuclear
no tuvo tiempo de retirar el enorme arsenal que les quedarfa, sin pagar por
él, a los movimientos de resistencia en el Asia del Indo-Pacfifico, en tanto
que las propias potencias coloniales armaran a legiones y a cuerpos comba-
tientes locales en el Africa, Medio Oriente e India, a fin de coadyuvar en
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un esfuerzo bélico cuyas rafagas quemarian vastos territorios en casi todos
los extremos del mundo afroasiético.

Con marxismo o sin él, la revolucién redentora del Tercer Mundo ser4
inaplazable.

Revisar todos sus campos de accién, llamar a todos sus héroes, narrar
toda su epopeya constituirdn temas de otros ensayos que no caben en el
presente. Lo importante es que los libertadores del siglo XX, que escasa-
mente habrian conocido las ideas de Bolivar, comenzaran a actuar y a pensar
como si la hubieran asimilado por ésmosis transespiritual, comunicada por
la comunidad de causa y causalidad. En el fondo no habia nada extraordi-
nario; las profecias de Bolivar se hicieron realidades, y las situaciones por él
vividas y las dificultades por él resueltas han vuelto en la actualidad, como
si Carabobo y Boyac4 se llamaran Dien Bien Phu, las cumbres de Pisba, las
de Yun-nén, Pasto, Katanga, Gran Colombia, la Reptblica Arabe Unida, la
guerra colombo-peruana, el conflicto entre Irak e Irdn, Ia Proclama a las Na-
ciones del Mundo de 1813, la Proclama de los intelectuales 4rabes reunidos
en Parfs en 1913, la Anfictionia de Panam4, la Conferencia de Bandung. El
espiritu revolucionario de la autenticidad nacional se perfila en varias ideas
especificas de la Declaracién de Arusha, Carta Magna de la contemporanea
Tanzania; la reforma total —social, politica y econémica— sostiene la idea del
lider libio Moamar Gaddafi, en el “Libro Verde”. La convergencia entre dos
dirigentes africanos como Kwame Nkrumah y Sekou Touré (Ghana-Guinea)
resucita el encuentro entre Bolivar y San Martin. Existe un notable para-
lelismo entre las densas y breves vidas —y las muertes— del Mariscal Sucre y
del gufa de la independencia birmana, el General Aung San. En su esmero
por la hacienda publica, el presidente Houphouet-Boigny, de la Costa de
Marfil, se parece a Santander; la fusién en una misma persona de las figuras
de presidente y de permanente 4rbitro politico se detecta tanto en los afri-
canos Jomo Kenyatta (Kenia), Julios Nyerere (Tanzania), Kenneth Kaunda
(Zambia), Leopoldo Senghor (Senegal), Ahmed Ahidjo (Camertn), como
en las de los venezolanos-grancolombianos José Antonio Péez y Juan José
Flores, este tltimo como fundador del Ecuador.

El proceso de la liquidacién de la deuda de (la Gran) Colombia se
repitid, siglo y medio después, mediante la liquidacién de la deuda de la
Federacion del Africa Oriental.

Veintiséis afios después de celebrarse en esa ciudad veraniega de Java
occidental aquella anfictionfa afroasidtica, tuvimos oportunidad de cono-
cer, en 1981, la cuna de ese emergente Tercer Mundo, ubicada casi en las
antipodas de la ciudad del istmo. Allf los lideres de 29 paises, mayormente
asidticos —los africanos, atin escasos— patrocinaron cinco principios que pare-
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cen tallados del pensamiento de un hombre singular que, ciento treinta afios
antes, girara sus instrucciones desde Lima para intentar la creacién de un
bloque de nuevas naciones que no se conformarfan con ser individualmente
independientes, sino también colectivamente no dependientes.

{Qué otro mensaje habrian de legarnos los arquitectos de Bandung,
cuando se reunieron en una imponente edificacién colonial que le habfa
servido de club a los oficiales holandeses, para acogerse a los cinco principios
de la Pantchasila, promovidos por el anfitrion Sukarno?

1. El respeto mutuo a la integridad territorial de los paises afroasidticos.
{No es esto el uti posidetis iuris, aplicado por Bolivar a los paises hispa-
noamericanos!

2. No agresién. iNo fue eso lo que llevé a Mosquera al sur y a Santa Marfa
a México? {Cémo se llamaron los Tratados por ellos concluidos como
distintos de aquellos 4ureo-plimbeos de la imposicién neocolonial?

3. No interferencia. {No fue este principio el que Bolivar aplicara gallar-
damente al Alto Per, rehusdndose a aceptar su independencia hasta
que Buenos Aires, cuyos derechos habria interferido, no lo absolviera
voluntariamente?

4. Igualdad y beneficios mutuos. {No es esto lo que Bolivar buscé a través
de la anfictionfa? (No era una liga de naciones soberanas e iguales pero
unidas por un mismo lazo defensivo comiin, lo que queria obtener para
su “mundo aparte” hispanoamericano? (No fue él el arquitecto de una
politica universal contra el neocolonialismo politico y econdémico, razén
de ser del contempordaneo Movimiento de los No Alineados?

5. Coexistencia pacifica. {Qué leccién hermosa y noble no podra sacar
el hogafio Tercer Mundo de la entrevista entre Bolivar y San Martin?
{No significé acaso que la existencia pacifica entre dos potencias
emergentes del nuevo orden postcolonial serfa la mejor garantia para
que éste sobreviviera?

Buscando el espiritu de un Bolivar inmortal, llegamos un dfa a Ban-
dung para salir con un pufiado de impresiones invalorables sobre ese lugar
de extraordinaria belleza y fuente de recuerdos imperecederos para los que
creemos en la unidad universal de la causa anticolonial. Y escribimos:

Los que estamos en transito durante este Gltimo cuarto de siglo no vivire-
mos para ver el triunfo del Tercer Mundo sobre la miseria, la insalubridad
y el fanatismo cultural: ideolégico, religioso o sectario. Iremos viendo islas
solitarias y pequefios archipiélagos, si acaso. Avanzar hasta llegar a palpar el
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renacimiento integral del Tercer Mundo, como misién de redencién huma-
na y aparte de las ideologfas politicas y de los sistemas econémicos, tal vez
consuma toda la primera mitad del préximo siglo, posiblemente cuando se
disponga a celebrar el centenario de la Conferencia de Bandung.

Para ese entonces los hombres fundadores se habran vuelto una leyenda.
Sus errores seran perdonados u olvidados, y su talla habrd crecido: Nehru
mas que los Himalayas, Chou-Enlai més que la muralla, Nasser mas que las
pirdmides y U Nu ser4 tan precioso como las montafias de donde se extrae
el jade de Birmania. Sukarno, el anfitrién, alcanzar4 esa llama de oro que
corona el obelisco de la libertad en Yakarta y su voz volvera a brotar desde
la profundidad del mar de la Sonda al grito de iMerdeka! (iLibertad!).?

América Latina y el Tercer Mundo afroasidtico se conocieron —aparte
de los contactos humanos selectivos de la migracién levantina transatléntica
y la china transpacifica— en el marco superestructural y formal de la Orga-
nizacién de las Naciones Unidas. A mediados de la década del cincuenta
atn prevalecia la doble farsa inventada por el colonialismo, en el sentido de
que América Latina era exclusiva y vinicamente parte del hemisferio politico
occidental, bajo el rectorado de la superpotencia del Norte, en tanto que
los afroasidticos pertenecian inexorable e irrevocablemente al dominio fanta-
sioso del orientalismo despético, en cuanto cosmovisién yuxtapuesta a otra,
rectora, occidental, eurocéntrica, democrética, liberal y constructivamente
capitalista. Era una doble farsa, que exigfa un espacio geosocial de dos ver-
tientes verticales y paralelas, unidas horizontalmente a través de los océanos
septentrionales en el hemisferio norte.

Entre ellos mismos no cabfa unién posible: por un lado, lo mares del sur
practicamente ahogaban el encuentro directo de los dos pilares principales,
y, por el otro, al espacio americano se podia contentar haciéndolo partici-
par de los beneficios de la cultura rectora occidental, democratica, liberal
y capitalista, aun cuando no fuera més que a nivel de clases dirigentes: {5 a
10 por ciento en los paises andinos y centroamericanos? (20-30 por ciento
en Brasil y México? (30-40 por ciento en el Cono Sur tras cien afios de
inmigracién y profundos cambios sociales? Es imposible hacer un célculo
ni siquiera estimativo. El hecho irrefutable es que la adscripcién unilateral
de la dirigencia politica y econémica tradicional latinoamericana, al cam-
po occidental como “haber” sin promover la reforma social concomitante
del “debe”, no ha hecho méas que ensanchar la brecha entre gobernantes y
gobernados. El proceso nivelador controlado que Bolivar concibiera a raiz
de Haiti, no se cumplié cuando su revolucién se transformé en Estado en
Angostura, y lo que sobrevino no fue més que una lenta involucién que
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diera al traste casi con todo, menos con la independencia, el “Gnico bien
que hemos adquirido a costa de todos los dem4s”.

Su profecia se cumplird casi al pie de la letra. Para los indios que
Péez le llevé del llano, para los negros que abandonaron las haciendas a
fin de luchar a su lado en Carabobo, para el pueblo abstraido y ausente del
universo y reducido a simples consumidores y cultivadores de afil, grano,
café, cacao y algoddn, para los extractores de oro, poco ha cambiado en
realidad. El coloniaje interno en Centroamérica es exactamente el mismo
del tiempo de los espafoles, segiin testimonio de Rigoberta Menchi. Pero
nada es mas cierto, de que la independencia abre la puerta para conquistar
los demas bienes.

Ciento veinte afios pasaron antes de que América Latina se despertara
a su propia realidad. (Ciento veinte afios de soledad no bastan?

Sobre la aproximacién de América Latina a la idea del Tercer Mundo
escribimos en 1977:

Al darle al Tercer Mundo una razén de ser fundamentalmente socioeconémi-
ca antes que politica, cultural y/o ideolégica, se hizo posible, de manera casi
automdtica la inclusién de la América Latina dentro del mismo concepto,
sobre todo al constatar que el factor histérico de la colonizacién también
estuvo presente en este caso, pese a que América Latina ya venfa disfrutando
de ciento veinte afios de independencia politica, habiéndose registrado logros
loables en el campo del desarrollo, en pafses como Argentina, Chile y Uru-
guay. Se trata de un continente inmenso, unido por lazos culturales de una
cohesién muy superior a la que distingue a las sociedades asidticas y africanas,
y que, de hecho, ha estado intimamente ligado a Occidente. A principios de
siglo, Venezuela por ejemplo, y con ocasién de la agresion tripartita de que
fue objeto por parte de Gran Bretafia, Alemania e Italia, ademas del apoyo
juridico razonado por el ilustre argentino Luis M. Drago en nombre del resto
de América Latina, se remitié en ese entonces al respaldo mediatizado de
los Estados Unidos y no al del conjunto de imperios asiaticos decadentes,
sefialados, por lo dem4s, por el mismo Libertador como despéticos en su
célebre discurso de Angostura. Del mismo modo habia sido el presidente
Cleveland y no el Kan de Tartaria, quien interviniera inicialmente a favor
de Venezuela en la disputa con Gran Bretafia por la Guayana Esequiba; es
el nombre del presidente Hayes y no el del sultdn Abdul Hamid el que lleva
en agradecimiento a su gesto conciliador, una regién de la Republica del
Paraguay.

No obstante, a mediados del siglo XX América Latina se ve, junto a
esos mismos paises y sus similares, ensayando las notas de un mismo himno de
redencién “tercermundista”. De repente y venciendo obsticulos de filiacién
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politica, cultural o ideoldgica son latinoamericanos de prestigio reconocido
y ajenos al cambio estructural acaecido en Cuba en 1959, los que dirigen,
a través de los canales regulares de comunicacion internacional por medio
del sistema de las Naciones Unidas y hasta fuera de él, el movimiento en
pro de la rectificacién del comercio entre las naciones industrializadas y las
que no lo son, lldmense como se llamen. Tal es el caso de Ratl Prebisch,
economista y empresario argentino quien presidi6 por largos afios la Comision
Econémica para la América Latina (CEPAL) y virtual padre del Mercado
Comitn Centroamericano. Tales relaciones comerciales, cuyas normas han
sido postuladas por los pafses industrializados como antes lo fueron directa-
mente dictadas a través del régimen colonial, habfan logrado mantener bajos
los precios de los llamados 3F: Food, Fuel, Fibers (alimentos, combustibles
y fibras), que es lo que més ofrece el Tercer Mundo a cambio de productos
manufacturados, maquinaria y tecnologia. En 1964 sesiona por primera
vez la Conferencia de las Naciones Unidas para el Comercio y el Desarrollo
(UNCTAD), la cual se convierte en érgano permanente de la Asamblea
General en un periodo dificil, como el que le tocaria al venezolano Manuel
Pérez Guerrero, entonces su Secretario General

Tal vez fue por mera casualidad que la Organizacién de Paises Exportadores
de Petréleo (OPEP) apareciera con sus cinco miembros fundadores tam-
bién en 1960. Ya para 1973 habfa llegado a jugar un papel preponderante
en las relacionéas entre el Tercer Mundo y los pafses industrializados, todos
consumidores.

La primera accién de América Latina fue tipicamente juridica. Ape-
lando a la condicién impecable de la soberania, ella virtualmente destruy6
el vetusto armatoste que, dentro del Derecho Internacional Pdblico, el
sistema imperialista maritimo habfa creado en torno al Derecho del Mar.
La tenaz labor de los juristas influidos por las doctrinas de Andrés Bello,
lograron romper los diques levantados en torno a la libertad de los mares
que favoreciera, exclusivamente, a las potencias talasocraticas: primero en el
Pacifico Sur, luego en el Atlantico Sur y, finalmente, en el Caribe. América
Latina con el apoyo oportuno del resto del Tercer Mundo, al imponer al
mundo occidental la férmula juridica mediante la cual los paises maritimos
adquirirfan soberania y jurisdiccién sobre todos los recursos naturales dentro
de 200 millas n4uticas de la costa, reivindicé para siy para el Tercer Mundo,
un nuevo espacio marino patrimonial.’
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Esta lucha silenciosa e institucional contd, en la primera Conferencia de
las Naciones Unidas sobre el Derecho del Mar (Ginebra, 1958) con el apoyo
de pocos paises del emergente Tercer Mundo: Reptblica Arabe Unida, India,
Ghana, Ceil4n, Indonesia; y de Europa con el de Yugoslavia. La contienda
era entre este-oeste, pues atin no se hablaba de la variante norte-sur. Los
paises del Sur no habian concebido la idea de una causa comin que, con
el nombre del Movimiento de los No Alineados, no tardara en seguir a la
Conferencia de Bandung. En varias reuniones entre Tito, Nehru y Nasser
la idea prospera y pronto se vera fortalecida por naciones mediterraneas
como Chipre del arzobispo Macarios y Malta de Mintoff. Cuba inaugura
la era revolucionaria abrazando sin reservas la causa de los No Alineados
desde la primera Conferencia Cumbre celebrada en Belgrado (septiembre
de 1961), a la cual Bolivia, Ecuador y Brasil envian observadores. Fue en
el Seminario Econémico de Solidaridad Afroasiatica de 1965, cuando el
idedlogo de la revolucién cubana Ernesto (Che) Guevara subrayé, en Ar-
gel, el “caracter inmoral” del intercambio comercial entre industrializados
y antiguos colonizados. La relacién no sigue igual; se ha modificado, méas
bien en beneficio de los fuertes.

Venezuela figuré como observador en el Movimiento de los No Alinea-
dos desde 1964, hasta que ingresé formalmente en 1989. El desaparecido
dirigente José Herrera Oropeza escribié en 1970: “Pues bien, Venezuela
pertenece, querdmoslo o no, independientemente de la voluntad de los
actuales factores de poder y de los partidos que han ejercido el gobierno en
los Gltimos treinta afios, al Tercer Mundo”.'®

Un afio después, el entonces presidente Rafael Caldera utilizaba el tér-
mino por vez primera a nivel oficial, al afirmar la solidaridad de Venezuela con
los demas paises del “Tercer Mundo en vias de desarrollo”.!" Carlos Andrés
Pérez sera el presidente que profundice una politica exterior auténticamente
tercermundista, en su primer gobierno.

Desde ese entonces hasta la bomba de la deuda y los amagos de la
globalizacién, la conciencia tercermundista en América Latina se harfa mas
profunda, en la medida en que ésta estrechase sus relaciones con el Nuevo
Caribe. El Caribe no sélo ha sabido captar la negritud africana de Leopold
Senghor al darle interpretaciones propias a través del subsistema francés,
como hicieran Césaire y Fanon por ejemplo, sino que habia producido su
propia versién anticipada en las obras del jamaiquino Marcus Garvey y del
haitiano Jean Price Mars. En el Caribe se ha reflejado también el alma del
Asia, cuya version hindi-trinitaria ha sido universalizada en la narrativa de
V. S. Naipaul. Fue laindependencia de la India, en 1947, el acontecimiento
exterior mas importante que influirfa en la politica interior de Guyana, a
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través del movimiento del lider de extraccién hindd, luego presidente, Cheddi
Jagan. Por otra parte, la torpeza de la politica norteamericana en Centro-
américa permitié que se canalizara el atraso social del istmo, tipicamente
tercermundista, a través del concepto de no alineaciéon —coordinado durante
los afios 1979-1983 por el presidente cubano Fidel Castro—, el cual nace en
una pasion nacionalista expresada por el sandinismo y otros movimientos
izquierdistas militantes, como el Frente Farabundo Marti en El Salvador,
para acentuar los lazos permanentes entre América Latina y el resto del
Tercer Mundo. Con el Nuevo Caribe y una Centroamérica templada por
el conflicto serfa mucho mas dificil volver a la dicotomia de una América
Latina panamericanista por un lado y del orientalismo afroasidtico por el otro.
El conflicto de las Malvinas puso en evidencia, desde luego, una profunda
contradiccién derivada de la alineacién del Caribe de habla inglesa con
Gran Bretafia y no con la “hispanica” Argentina; y la misma contradiccién
podria aflorar, con mayor riesgo, en torno a la reclamacion venezolana sobre
el territorio Esequibo arrebatado por Gran Bretafia y endosado por ella a
su antigua colonia de Guyana. A la larga, esta situacién contradictoria no
deberia perdurar y no pasard mucho tiempo antes de que esos resabios del
colonialismo europeo sean superados, para dar lugar a la méas trascenden-
tal lucha por la conquista de los logros sociales, econémicos, culturales y
tecnoldgicos, pues para todos los pafses en desarrollo debera ser doctrina
impecable su apotegma “moral y luces son nuestras primeras necesidades”.
De lo contrario, el neocolonialismo probard, una vez mas, su superioridad
mortifera sobre el sentido histérico de la obra de Bolivar.

{Cual Bolivar?

En su propia tierra natal y en los paises vecinos libertados por su es-
pada y genio, atin no ha sido facil determinar cuél es el Bolivar que deberia
conocerse e interpretarse.

Dice el historiador venezolano Germén Carrera Damas:

La vastedad de la bibliografia bolivariana contrasta con su monotonia in-
terpretativa y su transcurrir anecdético. En su mayor parte no ha superado
el nivel de las vidas de santos con intencién evangelizadora y ni siquiera es
posible afirmar que sus més relevantes exponentes hayan conseguido eludir
la infiltracién anecdética.

Y al criticar la reduccién de la obra de Bolivar a una mera etapa pre-
via, cuyos resultados serd necesario no consolidar sino lograr, como si no se
hubiesen alcanzado, agrega:
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Ahora bien, la vida de Bolivar condensa y ejemplifica admirablemente todo
el proceso: desde la ciega y sincera conviccién inicial hasta la amarga des-
ilusién final, pasando por un accidentado trayecto de captacién y analisis de
las razones de tan desdichado transito."”

Sin razonarla y examinarla desde la perspectiva de la causalidad hist6-
rica, la trayectoria de Simén Bolivar para el resto del Tercer Mundo y aun
para el resto de América Latina, correria el riesgo de inmutarse en un molde
de bronce o en la biografia anecdética.

Desde luego, no podemos aproximarnos con Bolivar al Tercer Mundo
allende el Atlantico, sin presentarlo dentro del marco de su época y espacio.
El bronce, la estampilla postal, la imagen impresa, la biografia simplificada,
la anécdota ejemplarizante, el caballo y Ia espada, Miranda y Bello, Russeau
y Montesquieu, Petién y Brion, Piar y Marifio, Santander y La Mar, Sucre y
Paéz, O’Leary y Wilson, Rodriguez y Lancaster, Maria Teresa y Manuela, San
Martin y O’Higgins, Kingston y Angostura, El Caribe y El Pacifico, el Chim-
borazo y Potosi, todo serd necesario en la medida en que lo haga m4s accesible
desde distintos 4ngulos. Venezuela cumple con un deber moral al sembrar su
efigie y verbo donde quiera que llegue su voluntad reciprocada.’

Pero, el Bolivar que se revela al Tercer Mundo no puede ser adulterado.
No se le debe exagerar ni minimizar, sino objetivamente examinar desde la
tdbula rasa de su época y espacio como un hombre que tuvo, en primer lu-
gar, respuestas vilidas para la mayorfa inmensa de las incégnitas que surgen
del dilema de la descolonizacién vy, en segundo término, recetas sencillas
y radicales para la epidemia de la neocolonizacién. Nosotros no podemos
pedirle al Tercer Mundo que cree una imitacion irreflexiva de su obra por
brillante que hubiera sido, como para utilizarla de escudo protector frente a
tantas fuerzas reaccionarias y pretender que bastarfa con la retérica vacia;
pero si podemos pedirle que entienda esa obra en su profundo contenido
multiple y constructor, y que aplique sus doctrinas, ensefianzas y mensajes
en la medida en que el trasplante del ambiente lo permita y las condiciones
exteriores sean traducibles, mas siempre dentro de su espiritu inconfundible
de libertad, accién incesante y democracia verdadera.

El mundo de la colonia ha sido, en el fondo, un todo organico, llamado
por fuerzas teldricas a luchar por la supervivencia. Una vez conseguida la
liberacion y ya lograda ésta, vendr la reordenacién del espacio vital con sus
recursos limitados, de los que se apropié un grupo minoritario que ha escrito
la ley y ejecutado la sentencia.

Atn no se ha escrito la historia universal desde el Rubicén de la co-
lonizacién. Han sido muchos los ensayos por interpretarla desde distintos
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angulos: Spengler, Hegel, Marx, Perenne, Toynbee, Durant: todos con su
aporte considerable y respetable, pero todos, al fin, dentro de un marco
eurocéntrico, atlantico, occidental, albocratico, transtropical, cristiano,
liberal, capitalista, fuera por afirmacién o por negacién. Pero todavia no se
ha escrito la historia universal desde la otra orilla del océano, desde algin
rincén cultural colonizado, que estuviera consciente de que, como parte
del hemisferio pasivo de la humanidad, no puede renunciar a su derecho
de revisar el pasado proclamandose en insurreccion legitima contra la pa-
sividad. Tampoco al de reafirmar que la universalizacién realizada por uno
de los protagonistas no podra obligar para siempre a quienes nunca fueron
consultados. Este fue el sentido del mensaje de Bolivar como historidgrafo
y precursor del Tercer Mundo.

Lanueva historia se escribir algtin dia en torno al fenémeno irracional
e injusto, pero totalmente objetivo y real, contra el cual lanz6 la llama de
la insurreccién universal una mano que portaba una espada, una pluma y
una antorcha y que las alternaba cual h4bil prestidigitador, a medio camino
entre la realidad y la utopfa.

Ser4 la historia del mundo cuando los otrora dominados se hayan
levantado para rectificar y vencer.

Y cuando busquen el aliento que tanta falta hace para ajustar viejas
cuentas, no importaré el tiempo que pueda transcurrir, ni las penas que
no tardarén, ni el caos que amenazar4, ni el terremoto, ni el diluvio, ni los
aviones que saben destruir cualquier objeto que se mueva y la bomba “sélo
mata gente”, cuando entierren a sus muertos y a los refugiados masacrados;
cuando busquen la respuesta a su angustia colectiva, que sf los hara hablar
un lenguaje comn, y sentirse iguales y mirarse con mayor confianza, recor-
dardn a aquel hombre enfermo, tendido en una choza miserable cerca del
silente océano y los lobos del mar, que respondié a la pregunta de qué iba a
hacer ante tantas dificultades, y exclamo:

i Triunfar!
“Yo espero mucho del tiempo: su inmenso vientre contiene més esperanzas

ue Sucesos asados, y IOS I'Odi i0s fUtUI'OS deben ser muy superiores a 1OS
pretéritos”.
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Notas y referencias bibliohemerograficas

1

En la “Dedicatoria” a la segunda edicién de su libro Bolivar y el Tercer Mun-
do (Universidad de Los Andes, Mérida,1999), el autor usa el cognomento
Humania del Sur como sinénimo del Tercer Mundo. Tras la aparicién de
la edicién de 1984, comenzé a percibir cierta aversién al término Tercer
Mundo, considerado peyorativo por algunos criticos latinoamericanos que
aceptaron la idea del subdesarrollo, pero no la “tercerfa” como seguidores de
tercera categoria. Fue entonces el 15 de septiembre de 1984, cuando a Kal-
done Nweihed se le ocurrié acufiar Humania del Sur cual término objetivo,
inobjetable, cénsono con la referencia reiterada al Sur frente al Norte. El
29 de marzo de 1988 lo consagré en un articulo publicado en El Nacional
bajo el titulo “El fin del Tercer Mundo”.

Es simplemente invalorable el vinculo lingiifstico en el mundo colonial.
En 1972 tuvimos la oportunidad de conocer en Addis Abeba a uno de los
luchadores contemporaneos por la independencia de Guinea Ecuatorial, pais
africano de habla hispana. Escribimos: “Don Federico Ebuka, veterano lu-
chador por la causa emancipadora de su tierra, hombre de recias convicciones
y de una gran calidad humana, de amena conversacién vy salidas chistosas;
valeroso como Pedro Camejo, regio como Petién, es un bolivariano del
Africa ecuatorial. Detrés del fluir de sus recuerdos, en el oido de la noche
retumbaba el eco de las cadenas carcelarias de una hiimeda celda y deam-
bulaban, como espectros, los guardianes de una prisién colonial. El recluso,
combatiente nacionalista de la que fue Guinea Espafiola, lefa la biografia y
el pensamiento de un hombre del siglo pasado, de allende el océano, el cual,
junto a su pueblo, habia roto las mismas cadenas que se ofan reptar en las
celdas vecinas. (Nweihed, Kaldone G. “Bolivarianos en Africa”, El Naciondl,
Caracas, 9 de febrero de 1973, p. A-6).

Al ilustre primo del poligrafo libanés, Emir Emir Arslan, la Repdblica
Argentina lo recuerda como el célebre editor de la revista La Nota y el pe-
renne defensor de los derechos de los pueblos 4rabes. Durante su época, a
principios del siglo, se destacaron en el mismo campo el doctor Kalil Saade
y el doctor George Sawaya. El hijo del primero, Antin Saade, concibi6 el
Partido Nacional Socialista (sirio) entre Tucumén y Sao Paulo.

Sebreli, Juan José. Tercer Mundo, mito burgués, Buenos Aires: Siglo Veinte,
1975, pp.121-123. Sobre el marco europeo de Marx ver Maduro, Otto. “Car-
los Marx a cien afios de distancia”, Revista Sic, Centro Gumilla, Caracas:
ano XLVI, nim.453, marzo de 1983, pp. 104-106.

Pérez Vila, Manuel. “Bolivar y Marx, contemporaneos”. El Nacional, Caracas,
23 de julio de 1982, p. A-6. Cf. Caballero, Manuel. La pasién de comprender,
Barcelona: Ariel, 1983.

Marx, Kart. “Bolivar y Ponte” en Kart Marx y Friedrich Engels. Materiales
para la historia de América Latina, op. cit., pp. 76-94.
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Resumen, “Bandung: veintiséis afios después”en la revista Resumen, Caracas:
N2 396, 7 de junio de 1981. En ese articulo mencionamos el rol singular del
lider gandhiano Kwame Nkrumah, cuyo pafs no habfa alcanzado la indepen-
dencia, en 1955. La tnica estatua de los No Alineados en América Latina
estd en Georgetown, Guyana: Nasser, Nkrumah, Nehru y Tito.

Resultarfa dificil no acoger la obligada comparacién entre el ideal panafricano
de Nkrumabh vy el (latino) americano de Bolivar. El lider gandhiano, quien
falleciera exiliado en un sanatorio de Bucarest a los 62 afios, en 1972, vivia
obsesionado con la idea de aunar las fuerzas materiales y morales del Africa
negra contra el bastién surefio del Apartheid. Ademas fue uno de los mas
fecundos hombres del Tercer Mundo en legar a la posterioridad una obra
coherente de pensamiento politico, entre cuyos seis titulos mas conocidos
se destacan: Africa debe unirse (1963) y El neocolonialismo: wltima fase del
imperialismo (1965). La abrupta caida politica de quien en vida se hiciera
adular como Osagyefo (redentor) le puede restar crédito, pero de ninguna
manera cancela su gran visién de estadista universal.

Es importante recalcar que las comparaciones que hemos captado en este
subcapitulo se restringen a los aspectos especificos sefialados y no suponen,
a priori, la completa identificaciéon de personajes e instituciones.

Burgos Debray, Elizabeth. Me llamo Rigoberta Menchii. La Habana: “Premio
Testimonio” de Casa de las Américas, 1982.

Nweihed, Kaldone G. “El Tercer Mundo en colores o los pasajeros del tltimo
vagén”. Revista M; Caracas. Corimén, Corporacién Industrial Montana. Afio
XIV, nim.61, enero-abril de 1978, pp.22-23.

Nuestro articulo “La influencia del mar en la lucha por la emancipacién
econémica de América Latina” en Atldntida, Caracas: Universidad Simén
Bolivar, afio VII, ntim. 20, marzo de 1981, pp. 3-14. Laidea central de esta
investigacion fue acogida por la Fundacién Eugenio Mendoza para integrar
la antologia titulada Bolivar, Bello y el Porvenir, Caracas, 1982, p. 163.
Herrera Oropeza, José. Venezuela y el Tercer Mundo. Caracas: Pensamiento
Vivo, C. A. Editores, 1970, p. 145.

Caldera, Rafael. Habla el Presidente, III, Caracas, 1972, p. 407 (rueda de
prensa del 4 de noviembre de 1971).

Carrera Damas, German. El culto a Bolivar. Caracas: Universidad Central de
Venezuela, Ediciones de la Biblioteca, 1973, p. 43.

En 1979, Venezuela coloca la primera estatua del Libertador en un pafs del
Tercer Mundo, fuera de América Latina, cuando el Ministro de Estado para
la Cultura, Ciencia y Tecnologfa, el hoy finado historiador biégrafo de Bolivar,
José Luis Salcedo-Bastardo presidio la develacién de una estatua pedestre
frente al Nilo, donde la contemplan miles de seres humanos en el torrente
cotidiano que hoy por hoy plena la antigua urbe construida por los califas
fatimidas.

Frente a la Embajada de Venezuela en Nueva Delhi, capital de la colosal y
milenaria India, existe un busto muy expresivo del Libertador. Desde el 2004



92 SIMON BOLIVAR Y MAHATMA GANDHI: PARADIGMAS LIBERADORES

Teher4n, la capital de Irdn, cuenta con su Bolivar en bronce a la vista de un
pafs amigo de la Venezuela bolivariana.

El autor de este articulo, Dr. Kaldone G. Nweihed, quien asistiera como
miembro de la delegacién que viajo al Cairo en 1979, ahora como embajador
de la Reptblica Bolivariana de Venezuela en Turquia, ha tenido la satisfac-
cién de lograr que, en un hermoso parque del sector moderno de Ankara,
se levantara una estatua de Bolivar, con la Constitucién en un mano y la
espada en la otra, equivalente en estatura y caracteristica a la estatua del
Gazi Mustafd Kemal Ataturk que se halla en la Plaza Santa Soffa de la Gran
Caracas (Estado Miranda).



93

GANDHI PARA EL NUEVO MILENIO!

SHYaMA PrASAD GANGULY
Centro de Estudios Hispanicos. Universidad Jawaharlal Nerhu. India

Aunque el tema del presente ensayo se refiere exclusivamente a la
figura de Gandhi, quisiera empezar con una aseveracién conexa referente a
Bolivar, reflexién que necesariamente ocuparfa un espacio mental en cual-
quier latinoamericanista indio al tratar una figura india de esa indole. Por
supuesto, el reverso es igualmente valido.

En una visita realizada a la India hace poco, el Presidente Hugo Chavez,
en su discurso ante un amplio puablico estudiantil e intelectual en nuestra uni-
versidad, medit6 en el proceso de la lucha gandhiana antes de pasar al tema
de la relevancia de la Alternativa Bolivariana para América Latina. Varios
intelectuales presentes en esa ocasion se quedaron bien impresionados por la
estructuracion comparatista del discurso improvisado en el contexto actual
de los limitados resultados conseguidos por los paradigmas desarrollistas
aplicados en las Gltimas décadas para la transformacion de la condicion de la
inmensa mayorfa de los ciudadanos de una parte del continente americano.
Ojal4 la idea de esa alternativa se arraigue firmemente en el pensamiento,
estimulando una meditacién diaria entre los diversos sectores. Pues, toda la
marcha veloz de la globalizacién econémica actual tiene que ajustarse a los
valores y peculiaridades de nuestros espacios que han evolucionado bajo
realidades tan distintas a las de los espacios imperiales occidentales. Mas
alla de la retérica politica, el pensamiento bolivariano puede verse como
un conjunto de ideas para la transformacién del individuo en un contexto
determinado para el mejor aprovechamiento de su capacidad de aportar
socialmente en la construccién de una sociedad consolidaria. Es hoy més
necesario y legitimo que nunca resucitar la ideografia que representa esa
figura histérica cuando nuestras sociedades en general, y la latinoamericana
en particular, se encuentran ante una coyuntura internacional que exige
firmes expresiones de la voluntad de autodefinicién.
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Frente a los tiempos que vivimos, es natural que los pensamientos de los
préceres nuestros en el dominio de la filosoffa politica, los que han reflexio-
nado sobre las realidades propias exigiendo la bisqueda de una alternativa,
sean temas de gran vitalidad. Y se han asociado con esa basqueda nombres de
varias personalidades histéricas cuya trascendencia sufre altibajos periédicos.
Pero el que ha sido referido como nombre de una relevancia constante y
singular a nivel nacional e internacional es Gandhi. Nuestro interés en él es
multiforme. Intelectualmente, en nuestro quehacer académico, nos interesa
entender de qué manera se registran como textos vivos en nuestra sicologia
los elementos humanos de ese tipo de personajes con todos sus méritos y
fallos. Pero no deja de sorprendernos el hecho de que a la de hora de indagar
en semejantes figuras de ficcién, esos textos cobran mayor envergadura pues
se explican a s mismos integrandose a las figuras reales. Con estas presencias
incrustadas en nuestras memorias ique iluminador resulta la lectura de El
General... marquesiano y El Quijote cervantino!Pero llega un punto en que
el mito de esas figuras, reales o ficticias, comienzan a impactar en la visién
humana de uno mismo. {Ser4 por los valores eternos que encierran?

En este sentido, hablando de las figuras reales y ficticias, quisiera refe-
rirme a la triste figura de Don Quijote. Tratando de estudiar la recepcién de
la obra en la India durante los Gltimos dos afios, he estado reflexionando un
poco sobre los valores eternos que emanan del retrato de ese personaje los
que le valida para tantas épocas y dreas de interés. De ahi que la memoria
sobreimpone la consideracién de una figura real quijotesca, en cuanto a la
naturaleza y dimension de los planteamientos propuestos y vividos por am-
bas. Al referirme al término ‘quijote’ o ‘quijotesco’ me remito a la acepcién
espafola de la palabra y no a la inglesa pues hay una variacién cultural entre
las dos. Segtin uno de los mejores diccionarios espafioles, el término significa
“hombre que antepone sus ideales a su conveniencia y obra desinteresadamente
en defensa de causas que considera justas, sin conseguirlo”, mientras que el dic-
cionario inglés lo explica como “un visionario entusiasta inspirado por ideales
altos vy caballerescos, falsos e inalcanzables”. Y se me ocurre que en nuestro
entorno, aunque aparecen una serie de figuras con caracteristicas boliva-
rianas, no hemos tenido en nuestra ficcién un Quijote. Quizé por eso, en la
vida real, un hombre quijotesco en el sentido espafiol de la palabra, cuyos
ideales, experimentados en carne y hueso en su propia vida y obra, sigue y
seguramente seguird teniendo validez en el desenvolvimiento de nuestras
sociedades. Es obvio que me refiero a la figura de Mohandas Karamchand
Gandhi. No soy un experto en temas gandhianos y las ideas reflejadas en este
ensayo no reclaman originalidad. Mi tarea ha sido estructurar arménicamente
las consideraciones que surgen de la historia oral reinante y de mis lecturas
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de los especialistas, consideraciones que hacen que un universitario indio
como yo, involucrado en entender los problemas mayores que nos aquejan,
se vea obligado a ocuparse de la cuestién de Ia relevancia de ese précer
nuestro. Afortunadamente no soy politico ni ideSlogo de alguna alcurnia,
posiciones que en la India actual obligan a uno a hacer servir a las figuras
histéricas como mascotas batalladoras de los partidos en la vida politica
contemporanea del pafs. Me siento unido a aquéllos que piensan que para
entender bien Ia historia hace falta a veces liberarse del peso de la historia,
a fin de que planteamientos como la identidad y la moralidad, etc., puedan
también ser tratados y comprendidos independientemente.

Para cualquier hispanista, un interesante punto de partida en relacién
al tema de la aportacién y validez de Gandhi puede constituir la lectura de
un par de libros periodisticos espafioles, escritos en dos periodos distintos
que marcan cambios fundamentales en la historia socio-politica de la In-
dia. El primero es A través del pais que Gandhi desperts, escrito en 1930 por
Adelardo Fernandez Arias,! corresponsal europeo del periédico argentino
Critica, quien fue enviado a la India para ofrecer una visién hispanica de
los acontecimientos politicos gestandose en ese pais bajo el colonialismo
britdnico especialmente en torno al movimiento de la independencia. Arias
consiguid captar las acciones y personajes principales del mismo y los textua-
liz6 en forma de reportajes en este libro y otro al que titul6 La India en llamas,?
corresponsal europeo del periédico argentino Critica, quien fue enviado a
la India para ofrecer una visién hispanica de los acontecimientos politicos
gestandose en ese pafs bajo el colonialismo britdnico especialmente en torno
al movimiento de la independencia. Arias consiguié captar las acciones y
personajes principales del mismo y los textualiz6 en forma de reportajes en
este libro y otro al que titul6 La India en llamas.?

Saltando décadas, nos remitimos a otro libro, escrito en 1983 por el
periodista y escritor espafiol de nuestros dias Manuel Leguineche, quien,
después de una estancia larga en nuestro pafs, present6 un relato detallado
de la India contemporanea titulando el libro, La destruccién de Gandhi.* Una
perspectiva integrada de los dos autores citados nos remite a un pais que
experimenta un giro radical dentro de 50 afios. En el primer libro referido,
notamos una situacién de gran fervor revolucionario y moral. Arias estructura
una critica al imperialismo britdnico y defiende la lucha de los indios involu-
crados masivamente con métodos politicos y morales que van mucho més all4
de los caminos de lucha conocidos en el Occidente. En cambio Leguineche
ofrece una severa critica a los elementos operacionales del sistema socio-
politico que prevalece en la India, mostrando cémo el pais se ha desviado
de los valores y preceptos morales defendidos por el mayor protagonista de
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la lucha de liberacién, el Mahatma Gandhi. La naturaleza critica del dis-
curso textual combinado de los dos autores nos ofrece una visién integrada
compuesta por dos tendencias paralelas radicalmente contradictorias. Por
un lado, se consigue una lectura estimulante del comportamiento socio-po-
litico de los indios durante la experiencia colonial (condicién dominada) y
por el otro la impresiéon desmoronadora de los eventos y actuaciones que se
generan en el &mbito descolonizado (condicién liberada). Las percepciones
autoriales destinadas al pdblico hispanico van desde una defensa generosa
de los procesos y comportamientos individuales y colectivos en la India (asi
es el caso ofrecido por Arias), hasta la descripcién de la desaparicién de los
valores simbolizados en Gandhi en la India pos-independiente (asi es el caso
ofrecido por Leguineche).

Ambos, de manera encomiable, analizan y comunican una amplia
gama de informacién histérico-cultural, y Ia lectura conjunta propone una
perspectiva desconcertante del proceso de la construccién-destruccién
del ethos gandhiano en el transcurso de cincuenta afios. Es dificil estar en
desacuerdo con las percepciones que presentan puesto que los elementos
analizados de las hip6tesis directrices estdn muy bien estructurados. No cabe
duda que un an4lisis profundo de la intencionalidad de ambos autores puede
revelar elementos motivadores que no siempre se guian por el criterio de la
objetividad en cuanto a la captacién de Ia realidad del pais. Pero ésa no es
la direccién que nos orienta en la presentacién de hoy. Es evidente que la
cruzada periodistica de Arias responde a un deseo ideolégico de crear alguna
trama sutil de realpolitic, ademés de la intencién de defender los valores de
la lucha no violenta de un pafs del Oriente. Del mismo modo, Leguineche
parece estar tan imbuido por las modalidades y juicios criticos de los medios
de comunicacién actual que no puede llegar a profundizar en la cuestién de
los ideales y valores (en este caso los mitos gandhianos) y ver cémo aquéllos
pueden quedar registrados en comportamientos més all4 de las actuaciones
politicas de los partidos y personalidades. Si tuviéramos que tomar el juicio de
Leguineche como la tltima palabra sobre la relevancia de Gandhi, no habria
espacio para ver cémo los mitos gandhianos son atin vélidos en forma de
sfmbolos reales de algunos ideales que siguen actividndose en varios niveles
de la conducta del vivir diario no sélo en la India de hoy sino también en
otras partes del mundo. Esto tltimo lo podemos verificar por la manera en
que el tema de Gandhi sigue estando muy presente en las décadas posterio-
res a la fecha de las observaciones de Leguineche. Cabe mencionar que el
citado autor, de alguna manera, simboliza una considerable opinién critica
no sélo en contra de los proyectos gandhianos aplicables a nivel nacional e
internacional sino también en contra de la relevancia de su actuar moral e
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ideal a nivel individual en el contexto del mundo globalizante de hoy, tan
lejos de las orientaciones gandhianas.

Es precisamente el rechazo de esta tGltima opinién lo que constituye el
meollo de mi presentacién.

Uno de nuestros historiadores mas destacados, Ramachandra Guha,
ha comentado muy acertadamente que “En el corazén de todos los indios hory,
Marx y Gandhi son las dos personalidades mds importantes que luchan por ocupar
mayor espacio”. Todo observador profundo de las realidades de la India de
hoy seguramente entender4 el significado de tal aseveracion. Esas realidades
estdn intimamente vinculadas a los problemas y aspiraciones simbolizados
en la lucha de la independencia. No se puede ignorar el hecho de que, en
general, Ia liberacién misma del dominio inglés constituyé un acontecimiento
trascendental del Siglo XX tanto dentro de la India como fuera. Ese movi-
miento que lideré Gandhi, con su método especifico de lucha, desencadené
una suerte de revolucién social, econdémica y politica cuya potencia total
todavia queda por entenderse. Fuera de la India ese movimiento desenca-
dend un proceso de descolonizacién en Asia y Africa, alterando de manera
dramatica el equilibrio del poder en el mundo vy la direccién del actuar in-
ternacional. Las repercusiones de esa fuerza de la liberaciéon nacional de la
India s6lo pueden compararse a la dimensién del otro acontecimiento mas
importante del Siglo XX: la Segunda Guerra Mundial.

Esta ya ampliamente reconocido que fue Gandhi quien dio el caracter
distintivo a la lucha de la independencia. Y ese caracter sigue repercutiendo
en el contexto actual en cuanto a las estrategias para combatir los problemas
de diversa indole. La novedosa estrategia de la accién politica de Gandhi,
como es bien sabido, se basaba en la no-violencia militante. Por un lado,
la estrategia era una novedad pero atin mas novedosa fue su capacidad
de entretejer ese método colectivo con el poder transformador individual
mediante el seguimiento de lo que él llamé la bisqueda de la verdad o el
satyagraha. La verdadera revolucién para Gandhi es la perfectibilidad o
integridad del hombre.> “La sociedad”, para él, “progresa cuando progresan
los individuos, y no al revés”. El experimento que él quiso llevar a cabo fue
si la basqueda de la verdad podia constituirse en la fuente principal del
poder en lugar de la fuerza militar o econémica.® Al mismo tiempo, la lucha
en el terreno politico bebié de dos instrumentos fundamentales que eran la
movilizacién masiva y el proyecto de una constitucién bien argumentada
que cubriera las dindmicas operantes en todos los sectores de la poblacion
India. Pero méas importante atn era el integrarlo con el tercer recurso que
era la basqueda personal de la verdad. Fue ese concepto que resulté en la
cristalizacién de nuestra politica como un Estado-nacién apoyado en las
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firmes fundaciones de la democracia popular, las instituciones liberales y los
valores del secularismo, todo lo cual ha generado unos andamiajes politicos
completamente novedosos para una civilizacién tan antigua.

Varios historiadores estudiosos de esa civilizacién coinciden en que
la India siempre ha manifestado una gran flexibilidad y adaptacién. Esa
es la razén de su sobrevivencia. Esa calidad de adaptacién surge a raiz de
los pensamientos de los santos y fildsofos cuya insistencia en el valor de la
verdad o el satya, en las virtudes de la compasion y el control de los senti-
dos, ocupan un lugar fundamental en el desarrollo del pensamiento indio.
Por otro lado, como en cualquier otro espacio, ha habido héroes y martires
luchando sin miedo contra la opresién y la injusticia. Pero, como ha dicho
G.Ramachandran, “quizds fue Gandhi la primera personalidad en quien actuaban
al mismo tiempo el espiritu de un santo y el del revolucionario, reformador social,
educador, hombre de accién y soniador”.” De ahi que “El puede considerarse
como la primera personalidad en Asia o Africa que reté a los amos coloniales
para afirmar la dignidad humana de la piel oscura en el mundo. En ese sentido
Gandhi no pertenece solamente a la India sino a una seccion especial de la huma-
nidad”.® Muchos reformadores sociales antes de Gandhi habian desafiado las
tradiciones y las practicas viles como la intocabilidad, el sati, etc., pero fue
él quien, sin perder la fe en el hinduismo y en sus escrituras, quiso revisar e
reinterpretarlas a la luz de las tradiciones de las diversas précticas religiosas
prevalecientes en la India. En otras palabras hay un espiritu de indagacién
cientffica y la sintetizacién de los mejores elementos de las distintas religio-
nes. El estudioso de Gandhi, D.C. Parekh, analiza sistematicamente cémo
Gandhi reinterpreta, reconstruye y racionaliza el hinduismo y utiliza las
esencias principales de éste que se manifiestan en la verdad, el amor y la
No-violencia. Es debido a una actitud racional que Gandhi nunca puso su fe
en alguna deidad personal o alguna fuerza extra-mundana. En cambio puso
su fe en la verdad y la No-violencia, los dos valores eternos deseados por
casi todas las religiones principales del mundo. Hay un constante esfuerzo
de someter los conceptos aceptados del hinduismo a un anélisis cientifico
haciéndolos relevantes para la época moderna.

Entraremos en esos conceptos en su momento para entender su relevan-
cia en el mundo de hoy, pero antes consideremos algunos elementos operati-
vos en la actuacion politica de Gandhi, sus aportes en la institucionalizacién
del espiritu dialdgico, tan fortalecido en la India posterior. Lo primero que
salta a la vista de su hacer social es la capacidad de distinguir los &mbitos de
accién con posturas radicales y conservadoras. Como capta acertadamente
Jerry Rao, empresario y experto en la informética, en la mayorfa de los
asuntos, Gandhi crefa en medidas radicales y fue constantemente objeto de
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pugna por sus opositores conservadores que también eran politicos de gran
estatura como Tej Bahadur Sapru, Srinivas Sastri, Wacha, Jinnah y Ambe-
dkar. Tantas veces chocaron con él sobre sus preceptos radicales. La misma
postura de que “los ingleses se marcharan aunque esto significara dejar la
India en manos de Dios” fue considerada como una invitacién a la anarquia,
tan detestada por los conservadores. De hecho la decisién de Mountbatten
de escuchar al llamamiento de la independencia fue interpretada por varios
como factor responsable para los estragos de la particién. El mismo hecho del
llamamiento gandhiano a la accién masiva a veces fue vista con ojos criticos
en el contexto de un pais tan inmensamente analfabeto. Sus métodos de
no-cooperacion, mediante el hartal o paros, fueron considerados radicales
porque dafiaban la actividad econémica en un pais pobre. Sin embargo, esa
medida se ha convertido en uno de los mecanismos principales de protesta
para todos los partidos de hoy. Igual que el otro método de la protesta po-
litica, el ayuno.

Era dificil compaginar tal método con los mecanismos constitucionales
del orden publico tales como discursos, peticiones, debates, delegaciones,
etc. El éxito de ese método, tan frecuentemente utilizado por Gandhi, con
la practica de su ejecucién en su propia persona, es ya un recurso comdn en
la sociedad civil de hoy para cambiar las decisiones impuestas y asi trans-
formar la mente del mandatario. El poder de la accién directa de la masa,
a la que tanto recurrieron él y su discipulo Nehru, es algo a que recurren
con tanta frecuencia los partidos politicos de nuestros dfas. Estos son sélo
algunos ejemplos de su actitud radical. Pero Gandhi también entendi6 que
no se podia mantener esa actitud en todos los campos. Por ejemplo, era
agudamente inteligente en percibir que toda actitud radical en contra del
hinduismo para eliminar sus males hubiera fracasado. Adopté una actitud
un tanto conservadora al atacar el mayor mal de esta religiéon que era
la intocabilidad. Para él la cuestién de las castas no era central en el
hinduismo. Ultiliz6 el propio vocabulario del hinduismo (por ejemplo el
concepto de harjan o hijos de Dios) para luchar contra sus aspectos pernicio-
sos. No logré un éxito total pero sf introdujo un debate que iba a repercutir
en la India posterior sustancialmente.

Para muchos historiadores, lo méas trascendental en la actualizacién
politica de Gandhi fue su comprensién de las posibles vias politicas del futuro
del pafs. En ese sentido asent las bases de una cultura politica tendiente a
la interaccién creativa entre el centralismo y la descentralizacién que man-
tenga el equilibrio entre el poder politico y la diversidad pluralista del &mbito
socio-cultural de manera constructiva. Es verdad que la violencia politica
actual a veces molesta la vida de la India contemporanea pero también es
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realidad que son ya mas de 58 afios que el pais lleva como un Estado-nacién
independiente funcionando legitimamente con un sistema de cambio de
gobiernos sin golpes de Estado, sistema en que incluso los partidos de opo-
sicién gobiernan libremente en los distintos Estados federales. Aunque el
gran reto de hoy estd en cémo prevenir la degeneracion de las instituciones
y su funcionamiento riguroso, hay que pensar por qué no ha ocurrido lo que
ha pasado con la Unién Soviética y Yugoslavia en los tiempos recientes. Si
la India imperial no se ha desintegrado en pedazos, es principalmente por
el tipo de cultura politica construida por muchos afios anteriormente en el
espacio indio. Y no cabe duda que la experiencia de Gandhi en Sudafrica le
dio el impulso inicial para entender la heterogeneidad del Estado imperial
indio y la posible via de mantenerlo integrado en el futuro. Hay que fijarse
en cémo él se convirtié en lider de un grupo de gente que podia ser llamado
sueltamente como indios. Hablaban distintos idiomas, pertenecian a dis-
tintas creencias religiosas, se vestian diferentemente y atn asf reconocfan
un tipo comin de indianidad. Fue esa experiencia que le sensibiliz6 acerca
de la heterogeneidad de la India como un Estado imperial que tanto tenfa
en comtn con el Estado astro-hiingaro, contrario a la homogeneidad del
Estado-nacién de Europa occidental. El poder prever el método de vivencia
durable a nivel de un Estado indio integrador, abarcando toda esa heteroge-
neidad, quizas fue una de las principales aportaciones que hemos heredado
de la cultura politica gandhiana.

Volvamos al tema de la no-violencia. La aportacién permanente de
Gandhi para la marcha de la India fue su condenacién inequivoca de la
violencia. Hay muchas maneras de entender el concepto de la no-violen-
cia gandhiana. A nivel personal es una prictica transformadora del ser
individual. Por el momento considerémoslo en el contexto de la violencia
militante de los patriotas considerados como terroristas por los ingleses.
La tradicién de ese tipo de militancia existia en muchas partes ademds de
Bengala, como en Maharshtra, Tamil Nadu, Punjab, etc. Ya es archiconocido
cémo censuraba Gandhi los ataques contra los civiles ingleses no sélo por-
que los consideraba ineficaces actos de locura sino también porque era algo
fundamentalmente inmoral. Su postura contra el otro militante lider indio
tan venerado hoy, Subhash Chandra Bose, y su negativa en defender a otros
patriotas que recurrieron a la violencia, ha sido duramente criticada. Podria
ser que Gandhi vi6 en Bose el sustituto de Nehru, su discipulo predilecto,
pero también hay que considerar seriamente que Gandhi detecté en Bose
una posibilidad militarista, inaceptable como alternativa para el futuro del
pais. De esta manera quiso dejar un legado para la India moderna en que se
pudiera evitar el tipo de violencia que, por ejemplo, ha caracterizado espacios
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como Irlanda, Israel y el Medio Oriente donde los lideres mismos negociaron
y consintieron con el terrorismo el cual volvié a frecuentar y perseguir a esos
mismos pueblos. Es agradablemente curioso ver cémo en fechas recientes se
estd intentando retomar el método no violento como estrategia de lucha,
inconformidad y resistencia en espacios tan revolcados como Palestina. Se
ha invitado a ese espacio grupos gandhianos para explorar si era posible
capacitar a sectores grandes de la poblacién palestina con los instrumentos
operacionales del método de la No-violencia. Con el gobierno de Israel
habiéndose distanciado por largo tiempo del didlogo e insistiendo en la
utilizacién de la fuerza contra la resistencia armada, grandes secciones de
palestinos estan examinado nuevamente el método de la accién no violenta
que la escuela gandhiana promueve.

Hemos dicho anteriormente que uno de los elementos novedosos de
la estrategia de Gandhi era el recurso de la pronunciacién de la verdad y
la consideracién de la tranformacién del individuo como parte integradora
de su estrategia total. Esto introduce en la base de la concepcién moderna
de Estado-nacién un elemento muy enriquecedor sobre la idea original del
contrato social entre la entidad dirigente y el ciudadano. Allf entra uno de los
maés trascendentes elementos de la existencia misma de cualquier ciudadano,
que es la bisqueda de la verdad en el existir humano. Gandhi tenfa la clara
percepcion de que la verdad tenia muchas facetas y cada uno capta una parte
y la interpreta en su vida segiin su capacidad y entendimiento. La verdad
no era simplemente un mero decir la verdad, como anténimo de mentira,
tal y como lo entendemos en nuestro uso diario. Significaba la completa
consistencia entre la palabra y la accién, entre el precepto y la prédica. La
ejecucion de esa consistencia se revela constantemente en varios episodios
de la vida de Gandhi. Una de las tantas anécdotas de su vida lo demuestra
claramente. Cuando era ya bastante conocido, en una ocasién de encuentro
con la gente, una sefiora mayor se acercé pidiendo consejos para controlar
el mal habito de su hijo de consumir en grandes cantidades el aztcar blanco
en vez de la sana azticar morena indigena. Por supuesto, la madre pensaba
que una advertencia comunicada directamente por el propio Gandhi, quien
atribufa el bienestar humano a una sana alimentacion, podria convencer a su
hijo malcriado. Después de escuchar atentamente a la madre Gandhi le pidi6
que volviera con el chico dentro de dos semanas. Aunque sorprendida, la
madre accedi6 a la instruccién y volvié después de 15 dfas. Esta vez Gandhi
persuadié al chico a dejar la aztcar blanca. La madre ahora feliz por supues-
to, se qued¢ intrigada por esa espera larga para el sermén al chico. Gandhi
le replico - “Por la sencilla razén que cuando usted vino, yo todavia consumia
azicar blanca y necesitaba un tiempo para probar en mi mismo que dejandola, mi
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salud iba a mejorar y que consumiendo el aziicar morena iba a sentirme mejor”.
Esa sencilla anécdota resume la insistencia de Gandhi en la consistencia
entre la prictica y la prédica, un rasgo fundamental de su personalidad que
aplic6 a todos los aspectos de su vida. Gandhi entend{a perfectamente que
ésa era la tinica manera para que la prédica fuese respetada y escuchada. El
ejemplo personal como base de la verdad fue el pardmetro fundamental del
quehacer gandhiano. Para él no habfa m4s religion que la verdad. El vehiculo
para acceder a la verdad y compartirla con los demés era el amor, que era lo
mismo que la verdad. Ha visto varias veces en su autobiografia que no podia
tolerar la menor concesién a la mentira y consideraba inconcebible que sus
escritos tuvieran una sola nota de odio. El amor y la verdad representaban
dos caras de la misma medalla y era de la firme creencia que por medio de
estas dos fuerzas se podfa conquistar el mundo entero.

La verdad era la pasion principal en la vida de Gandhi. Sacando sus
creencias de la sabidurfa tradicional de la India, su aportacién principal,
como bien sefiala la erudita gandhiana Usha Mehta, estaba en convencer a
los demés de que la verdad era Dios en lugar de decir que Dios era la verdad.
Segiin él, la palabra en sanscrito para denotar la verdad, Sat, literalmente
significa aquéllo que existe. Y esto es lo que viene de la filosofia hindtd que
s6lo el dios existe, lo mismo que se ejemplifica en el primer Kalma del Islam.
Por esta y muchas otras razones, dice él- “He llegado a la conclusién que la idea
expresada por la definicién ‘la verdad es Dios’ me da la mayor satisfaccién”.’

Hay que entender bien que para ese personaje que luché constan-
temente contra los ingleses, la liberacion del pais era un paso para otro
objetivo final de la vida de cualquier individuo que era la autorealizacién,
es decir, la realizacién de la verdad. Y alli surge la trascendencia del ideal
de ahimsa o la no-violencia. Como para el concepto de la verdad, Gandhi
da una connotacién amplia al concepto de ahimsa. Para él, el concepto no
significa la ausencia de la violencia en su sentido como principio negativo
sino que fue un término constructivo y positivo abarcando el amor y la com-
prensién. Gandhi fue influido por las ensefianzas de todas las religiones en
estos aspectos pero su insistencia en llegar a la verdad mediante ahimsa va
mucho més all4, puesto que nos muestra cémo esta virtud individual puede
transformarse en un instrumento potente para combatir la injustcia. Y asf se
convierte en la base de la ética social. Hablando de este concepto en su libro
Mahatma Gandhi, ha dicho Romain Rolland: “Gandhi sélo transfundié la
sangre heroica en este principio tan antiguo (de ahimsa) que ya habfa caido
en un letargo moral y ahora con la voz de él, se convirti6 en algo vivo”. De
hecho no hay diferencia entre la verdad y el ahimsa, pero para el propésito
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de la comprensién sana se dice que la verdad es la meta y la no-violencia es
el medio para alcanzarla.

Hay tantas manifestaciones de lo anterior durante todo el transcurso
del movimiento independentista de la India, pero quisiera s6lo sefialar cémo
este principio resurge en el mismo seno de la vida politica sudafricana actual,
tan s6lo hace algunos afios, cuando ese pafs con historia colonial de grandes
opresiones bajo los blancos da un giro radical para emprender un camino im-
pensable con la politica de la reconciliacién después de que asumiera el poder
el Partido Nacional Africano liderado por Nelson Mandela. Ademds, esta
siendo evidente que para una vida politica duradera y estable en semejantes
situaciones de pugna, el Gnico camino prometedor es la via de la no-violencia.
La importancia de la aplicacién de la no-violencia se basa en la pregunta
fundamental que Gandhi se hace a si mismo: “{Debo soportar a aquéllos que
crean dificultades para mi o debo desaparecerme con ellos? El que busca la verdad
se da cuenta de que en toda la historia humana aquél que continué destruyendo
a los demds no hizo ningiin avance y simplemente se quedé donde se encontraba
mientras que el que les sufria a aquéllos que le creaban dificultades, avanzé en su
camino. Puesto que al combatir al enemigo imaginado fuera ignoré al enemigo que
estd dentro”. De alli surge el concepto del amor hacia el otro. Segtin el modelo
que concibe esa idea, es perfectamente aplicable a estructuras politicas. Dice
en otro lugar que la estructura de la federaciéon mundial puede levantarse
sobre la base de la no-violencia en los asuntos mundiales.

El sistema mundial moderno sufre de grandes problemas que pueden
resumirse en cuatro dreas principales que son: pobreza y desigualdad, crisis
poblacional, degradacién medioambiental y la violencia a varios niveles.
Estos temas ya estan provocando situaciones de emergencia y pueden intet-
pretarse como los fracasos de la civilizaciéon moderna. Si la deseada meta de
la globalizacién necesariamente tiene que orientarse hacia la consecucién
de una federacién mundial con el ajuste de los recursos y la calidad de vida
a nivel mundial, nos encontramos ante la casi imposibilidad de alcanzar tal
meta con los modelos en marcha.

Coincido con mi colega, el profesor Anand Kumar, sociélogo y co-
nocedor del concepto tan diseminado del socialismo gandhiano, que la
coyuntura actual del mundo constituye el contexto en que algunas ideas
de Gandhi cobran importancia en el 4mbito de los males de la civilizacién
moderna. Para crear una civilizacién humana y sostenible Gandhi insistié
en la accion subsanadora tanto a nivel de la colectividad como al del indi-
viduo, porque para €l los problemas de la civilizacién moderna, como dice
Kumat, se manifestaban claramente en los tres niveles del individuo, de la
relacién entre las comunidades creyentes de distintas creencias y de la in-
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teraccién entre los Estado-naciones en el &mbito internacional. En un plan
general, éstos siguen siendo los problemas que afectan al mundo de hoy y
cualquier transformacién y mejora en el existir humano podrfa conseguirse
s6lo con los cambios simultaneos en los tres niveles sefialados. Pero nada
puede alcanzarse con la aplicacién mecanica de las férmulas desarrollistas
si no se fija en la cuestién fundamental de la transformacién a través de la
basqueda de la verdad y la no-violencia, estando ambas relacionadas a una
fe firme en la bondad innata del hombre y de la mujer y en la superioridad
del poder moral de una espiritualidad interna del ser sobre los elementos
civilizacionales materialistas basados en la maquina. De alli que recetara
para promocionar la bondad en la vida diaria las diez promesas que incluyen
la verdad, el ahimsa o el amor, castidad, austeridad, dignidad del trabajo,
igualdad de las religiones y la valentia.

En cuanto a la mejora de las comunidades, sus ideas se centraban en
el desarrollo de ellas mediante programas constructivos para las reformas
comunitarias y la desobediencia civil para mejorar la calidad del gobierno.
Identific6 dos fuentes principales de conflicto y violencia que eran la intole-
rancia religiosa y la arrogancia nacional. De alli que impulsara la conciencia
del valor de la espiritualidad sin dogma vy la identidad nacional sin exclusi-
vidad. Pero el mantener una fe en Dios era fundamental para Gandhi, s6lo
que ese dios fuera la bisqueda de la verdad. Pensé que la existencia misma
del mundo, en un sentido general, depende de la religion y serd imposible
erradicarla del ser humano.

De esta manera Gandhi crefa en una sociedad basada en la verdad cuyo
mecanismo de operacién serfa la no-violencia. Puesto que esta bisqueda
sélo podria intensificarse con el esfuerzo propio del ser individual, sélo se
conseguirfa esto a base de organizaciones voluntarias en lugar de la buro-
cracia estatal y los mecanismos del mercado. Resulta curioso que no se haya
reunido internacionalmente para conseguir un consenso global en cuanto a
la potencia creadora de un orden social no violento que serfa el Gnico camino
a cumplir con el deseo humano de vivir con dignidad y felicidad.

Redunda decir que el candente tema de la globalizacién que nos atafie
a todos hoy de manera tan agobiante ha surgido tras el fracaso de todos los
paradigmas desarrollistas aplicados y propagados a fin de beneficiar a la ma-
yoria de los seres humanos. Tan sélo desde la Segunda Guerra hemos visto
cémo las disparidades han crecido a pesar de la sucesién de los modelos de
desarrollo compartido, desarrollo cooperativo y colaborativo (Informe de
la Comisién Pearson), el programa de la sobrevivencia comin norte-sur
(Brandt Commission), la cooperacién Sur-Sur y finalmente el de la actua-
lidad que puede denominarse como un desarrollo competitivo a base de
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las fuerzas de mercado. Pero seguimos andando en busca de un paradigma
indigena adecuado a las exigencias y realidades del marco social, politico,
institucional y cultural interno de cada espacio. Al mismo tiempo existe la
conciencia de que es la violencia la que ha causado mayores trabas para
conseguir resultados aceptables y equitativos incluso con la aplicacién de
los modelos propuestos.

Las Naciones Unidas ha insistido en que el conflicto violento es el
obstaculo clave para alcanzar los objetivos del desarrollo del milenio. Como
sefiala Anand Kumar, durante la dltima década del dltimo siglo, es decir, tan
sélo en el transcurso de diez afios entre 1991 y 2001, se habfan producido
57 conflictos armados en 45 lugares. Los que han sido afectados més son las
regiones en desarrollo. Han perdido la vida mas de 4 millones de personas
a consecuencia de estos conflictos, la mayoria de los cuales son poblaciones
civiles. Esto es un dato minimo para entender la dimensién de la violencia
que aqueja el mundo. El reto a la construccién de una civilizacién humana
no violenta se ha vuelto mucho més global después de los acontecimientos
del 11 de septiembre y la invasién de Irak. Si lo yuxtaponemos a las dis-
paridades mundiales crecientes entre los paises ricos y pobres que también
son responsables de los conflictos, damos cuenta de la trascendencia de
promover a nivel individual, comunitario, nacional e internacional un
debate general sobre la importancia de la no-violencia. Quién mejor que
Gandbhi y sus ideas para abordar el tema. Volvamos a insistir en la idea de
que la misién de Gandhi en la vida era la creacién de un ser moral en una
sociedad moral. Y para conseguirlo revalidé el instrumento més potente que
era el satyagraha que significa la insistencia en la verdad bajo cualquier costo
o circunstancia mediante la resistencia no violenta, el sacrificio y el auto-
sufrimiento. El satyagraha es una filosofia y a la vez la reflexion del estado
interno de uno y la externalizacién de las agonias experimentadas debido a
los males perpetrados por individuos, sociedades o gobiernos. Representa el
deseo de reducir las acciones equivocadas y por lo tanto puede utilizarse a
nivel individual, al del grupo y a nivel de la masa.

En cuanto al uso de la no-violencia contra los males y opresiones sociales
en el campo politico, existen muchas variaciones, Gandhi diferenci6 entre el
satyagraha como algo activo y vibrante y la resistencia pasiva. Otro estudioso
de Gandhi, Sharp Gene, en su trabajo Meaning of Non Violence, divide el
satyagraha en diez categorfas que van de la no resistencia a la resistencia
pasiva por un lado y la resistencia no violenta por el otro. Hablando del
concepto, otro critico, Paul EPower, acierta en observar que, como fuerza,
la no-violencia es algo dindmica y activa puesto que su objetivo es cambiar
activamente la actitud del otro. Por supuesto no es tan facil el éxito de
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satyagraha. Gandhi mismo impone varias condiciones para que tenga éxito.
Necesita una disciplina consistente por parte del individuo y una fe firme en
la causa y la sinceridad y disponibilidad para superarse a sf mismo, ademés
de la valentia sin perder la humildad y la integridad moral. El que lo sigue
debe tener una fe total en la verdad y no en el nimero de adherentes.

La capacidad de esa fuerza personal es la que conmovié por un lado a
millones de habitantes indios y por el otro a cualquier observador del mé-
todo utilizado. Valdria la pena recordar aqui los conmovedores reportajes
telefénicos que hicieron algunos periodistas extranjeros testigos de lo ocu-
rrido durante la manifestacion de la resistencia fisica pacifica con la que los
seguidores de Gandhi enfrentaron a los agentes de la policia inglesa cuando
se produjo la “marcha contra el monopolio de la sal” en 1930. Mientras por
un lado llenaron las carceles britdnicas sesenta mil manifestantes indios en
varios lugares, por el otro, filas tras filas de los hombres de Gandhi iban
pasando ordenadamente ante temblorosos guardias ingleses en las salinas de
Dharsana, recibiendo estoicamente los golpes de los bastones de la policia
hasta caerse abatidos. El corresponsal del periédico New York Times, con un
tono altamente emocionado, transmitié lo que vefa concluyendo que: “hoy,
el Imperio Britdnico ha perdido toda autoridad moral para seguir ordenando
a la India”. El Manchester Guardian, diario inglés, publicaba el 17 de mayo
de 1930 : “Europa ha perdido por completo su prestigio anterior en Asia”.
Incidentalmente, fue la poetisa Sarojini Naidu, gran colaboradora de Gan-
dhi, quien encabezé a més de dos mil voluntarios en esas filas. Como dice
Juan Miguel de Mora, reconocido indélogo mexicano: “...se vio, con mds
fuerza que en cualquier otra parte, que para ejercer la no-violencia de Gandhi se
necesita ser mucho mds valiente que para combatir con cualquier clase de armas
o en cualquier otra forma”.

Algunas de las técnicas usadas en satyagraha son el ayuno, el boicoteo
a nivel individual, la no-cooperacién, las manifestaciones y los paros de
distintos tipos. Gandhi era consciente de que algunas de estas técnicas
podian transformarse en movimientos violentos y no vacilaba en retirar la
técnica particular utilizada cuando asi ocurriera. Eso ocurrid, por ejemplo,
durante el movimiento de no-cooperacién de Chauri Chaura en 1922.
Gandhi también pensé en la aplicacién de este concepto a conflictos inter-
nacionales aunque no llevé a cabo ningtin experimento fuera del &mbito de
la lucha independentista nacional. Hay escritos en que habla de la idea de
crear muros humanos como fuerza de resistencia durante la Segunda Guerra
Mundial. Aconsejé a los abisinios, los checos, los polacos y a otras victimas
de agresién a negarse a luchar y rendirse ante el usurpador. Otras sugerencias
al respecto se referfan a los recursos de negociacién, mediacion, arbitraje
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por terceras partes o naciones y la creacién de una fuerza internacional de
seguridad. Incluso promovié la idea del didlogo entre las fuerzas beligerantes.
Hubo un tiempo en que a pesar de ser consciente de los males de la guerra,
Gandhi acept6 su inevitabilidad creyendo que se luchaba por la justicia, tal
y como era el caso de la guerra ruso-japonesa o cuando la gente se volvié
victima del fascismo y el nazismo. Sin embargo, después de la experiencia
de Hiroshima y Nagasaki, Gandhi se volvi6 intransigente contra cualquier
forma de guerra.

El tema de la paz, con la que tanto estamos involucrados a todos los
niveles, estd intimamente vinculado a los valores bésicos de la verdad y la
no-violencia. El objetivo de mantener la paz, la promocién de la justicia y
la proteccién de los derechos humanos, tal y como ha sido concebido por
organismos como las Naciones Unidas, no ha sido capaz de prevenir los
conflictos étnicos y las violaciones de los derechos. Esto es simplemente
porque la paz ha sido concebida como la ausencia de la guerra o de la vio-
lencia. En cambio la alternativa de entender la paz en términos gandhianos
nos llevarfa a considerarla como un esfuerzo decidido de construir puentes
de amor y comprension y la amistad entre los pueblos. Este esfuerzo estriba
en institucionalizar los mecanismos necesarios para eliminar o controlar
la violencia. Pero, volviendo a la importancia fundamental del individuo
en el esquema gandhiano, dicha institucionalizacién requeriria entender
primero que la paz se experimentara ante todo en la mente del ser que en
tltima instancia promoveria la creacién de las condiciones necesarias para
tal institucionalizacién como la forma de convivencia insustituible. De ahi
surge la necesidad de cultivarla desde muy temprano en la vida del ser.

Entre otros problemas importantes que nos aquejan hoy y en los que
los pensamientos gandhianos cobran vigencia se encuentra el tema del
medioambiente. No queremos entrar en los pormenores de esas ideas pero
resulta logico que la tan larga tradicién de la India sobre la insistencia en
la compasién necesariamente toca a todas las formas de criaturas vivientes.
Y se extiende hacia el reino vegetal, los 4rboles y plantas, campos y selvas.
Gandhi entendi6 perfectamente el mecanismo de la explotacién moderna de
todos estos recursos y hablé de los posibles resultados catastroficos. Segin él,
es una ley fundamental de la naturaleza, sin excepcién, que nos proporciona
lo suficiente para satisfacer nuestras demandas diarias. Esto supone que cada
uno podria llevar lo suficiente para si mismo pero nada mas y asi no podria
haber pobreza en el mundo. Esta idea exige una meditacién seria a todos los
niveles puesto que el consumismo desenfrenado de hoy sin duda tiene con-
secuencias desastrosas. El reto es el de crear y diseminar esa conciencia.
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Tanto este aspecto como la defensa de la No-violencia nos parecen
visiones utdpicas en el mundo de hoy. Asi mismo, los principios y programas
que quiso dejar asentados en el dominio de la economia al proponer, por
ejemplo, la produccién de khaadi'y el uso de la rueca, similar al seguimiento
de algunas practicas familiares como el celibato, atraen poca atencién para los
modelos comunes de la vida moderna. Pero el intento de rechazar a Gandhi
por tales ideas serfa igual a tirar al bebé con el agua usada del bafio, como
dice una expresion inglesa. En la vision o pensamiento total de Gandhi la
consideracién a fondo de algunos valores perennes constituye la aportacion
principal. En ese sentido Gandhi es un hito ineludible para el futuro.

Téngase en cuenta que tanto sus ideas radicales como las conservadoras
fueron objetos de grandes criticas desde el principio. Y los criticos fueron nada
menos que las personalidades més importantes en su momento. Ademas de
los nombres sefialados antes, se sabe bien que fueron personas como Tagore,
Ambedkar, Bose, que discreparon considerablemente de las ideas de Gandhi.
Tagore, a pesar de que le llamara Mahatma, o sea el gran alma, manifesté su
desacuerdo con Gandhi con respecto a muchas ideas en aspectos como la
utilizacién de los simbolos o idolos para las masas, el papel de la ciencia, la
racionalidad y objetividad, el nacionalismo y el patriotismo, la naturaleza del
desarrollo social y econémico, la actitud hacia ciertos aspectos de la vida
personal (como el sexo y el celibato, etc). Ambedkar fue el mas severo critico
de las interpretaciones gandhianas sobre el hinduismo y la intocabilidad. El
camino de Bose para la independencia era totalmente opuesto al de Gandhi.
Jinnah cre6 los obstidculos més acuciantes en la cuestién de la convivencia
politica de los hindtes y musulmanes. Incluso Nehru, el predilecto discipulo
de él, no podia aceptar sus ideas sobre la industrializacién y planificacion
econdmica. Pero tampoco se puede ignorar que algunas ideas gandhianas
sobre la autosuficiencia y autorealizacién simbolizadas en la fabricacién de la
tela khadi han tenido una relevancia continua en el pensamiento econémico
posterior aplicado en la India independiente.

Gandhi, por supuesto, por su gran estatura ante las masas adquirida
a lo largo del periodo de la lucha independentista, se erigié como el lider
natural mas venerado. Pero tambien es cierto que varios desacuerdos de-
batidos tan intensamente entre esas grandes figuras aportaron a fortalecer
irreversiblemente la cultura politica dialdgica del paifs y una sociedad civil
que hace que la India sencillamente continue expresandose como un Estado
que permite el juego democratico de los partidos politicos sin caer en ningun
absolutismo dictatorial o el fragmentarismo soviético o checoslovaco. Los
observadores agudos de las novedades politicas y sociales en la India en los
tiempos actuales, seguramente preocupados por el auge del fundamentalismo



SIMON BOLIVAR Y MAHATMA GANDHI: PARADIGMAS LIBERADORES 109

basado en el concepto de un nacionalismo cultural hinduista como respuesta
al fundamentalismo isldmico, habran notado con alivio en qué medida corre
un gandhismo latente en la vena de Ia colectividad india. Los indios en su
mayoria han sido capaces de producir una reaccién ante algunos aconteci-
mientos violentos la cual mucho nos recuerda de los valores y métodos de
accion gandhianos. Esa corriente latente de los valores gandhianos también
se hizo evidente en los resultados inesperados de las tGltimas elecciones ge-
nerales en que, contrario de los prondsticos de tantos, especialmente de los
periodistas analistas de la actualidad india, se vio frenado el proyecto de un
hinduismo radical nacionalista.

No quisiera terminar sin expresar mi agradable sorpresa de que en
nuestra época, que experimenta tantas transformaciones en un periodo
relativamente corto, cabalgada sobre la carroza de las revoluciones empre-
sarial, tecnolégica e informatica, que casi ridiculizan la propuesta del modelo
econémico-social gandhiano, se haya encontrado suficiente mérito en los
preceptos gandhianos como para proponer su utilidad en la formacién del
ejecutivo ideal. Incluso se estd hablando de un estilo Gandhi para formar
a estos lideres empresariales. Aunque resulte un tanto grotesco pensar en
la relevancia de Gandhi recurriéndonos al citado campo, lefa el otro dia en
un periédico de Valencia, (Espafia) una prometedora noticia. Ocurre que
las calidades gandhianas de la resistencia pacifica para afrontar y resolver
conflictos, el respeto a los subordinados, el asumir liderazgo sin ambicién
desmedida, la capacidad para administrar la vida y las relaciones interper-
sonales sin recurrir nunca a la mentira, liberar a los demas del ambiente
opresivo, auto-practica de disciplina y puntualidad y sobre todo el talento
negociador, conciliador y organizativo, etc., etc., estan siendo considerados
como rasgos esenciales que rednen todo los requisitos de un ejecutivo ideal
en el mundo de hoy. Y esto lo denominan como estilo Gandhi!

No cabe duda que el fenémeno Gandhi pudo florecer tan abundante-
mente en un contexto cultural, filoséfico y epistemolégico particular, pero
los mecanismos operacionales de las doctrinas o pensamientos, el &mbito de
los valores eternos humanos tratados por él para definir la conducta del ser
individual y de la sociedad, la envergadura de la idea de no-violencia y el
apego a la verdad son validos para todos los tiempos y espacios geograficos.
La vida y obra de Gandhi manifiestan multiples dimensiones que pueden
ser aprovechadas para nuestro diario vivir, conducta y tareas propuestas en
cualquier parte del planeta, especialmente en la coyuntura moderna cuando
hay un movimiento hacia una mayor interaccién mundial. La vida del ser
humano sin ideales es un lanzarse al vacio. Por eso la visién integradora
de Gandhi debe considerarse no como una visiéon alucinada de un mundo
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mejor sino una alcanzable a través de la praxis individual y social en varios
dmbitos de acciones concretas, demostradas en carne y hueso en su propia
persona a lo largo de toda su vida. {Personaje quijotesco?! Pues el éxito y la
supervivencia de ese Quijote viviente, tanto en la nacién india como en el
resto de nuestro planeta, estd en nuestras manos y no debe quedarse atrapado
en el suefio de las paginas de la historia.
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SER GANDIANO EN EL SIGLO XXI

HernAN LuceEna MoLERO
Centro de Estudios de Africa y Asia “José Manuel Bricefio Monzillo”
Universidad de Los Andes

...Sabia mejor que nadie que es necesario liberar

al opresor como al oprimido. Aquel que arrebata la libertad

a otro es prisionero del odio, estd encerrado

tras los barrotes de los prejuicios vy la estrechez de miras.

Nadie es realmente libre si arrebata a otro su libertad,

del mismo modo en que nadie es libre si su libertad le es arrebatada.
Tanto el opresor como el oprimido quedan privados de su humanidad. ..
Nelson Mandela

Introduccion

En el décimo afio del siglo XXI se cumplen ciento cuarent y un afios del
nacimiento de Gandhi y se conmemoran sesenta y dos(62) afios de su muerte.
El tiempo ha hecho su trabajo eficaz; no ha permitido un segundo de pausa
al avanzar sin compasién alguna sobre el hombre mismo y su naturaleza.

En la historia de los pueblos se han elaborado ideas, hipétesis, pensa-
mientos, teorfas, leyes, paradigmas y cosmovisiones diversas para explicar
a la humanidad en sus multiples espacios dial6gicos regionales-nacionales-
continentales, la pertinencia de su ser identitario y la responsabilidad que
se posee en el impulso de los proyectos nacionales, lo cual representa un
horizonte obligatorio al cual nos debemos todos en nuestra realidad nacional
concreta. Ello ha permitido enunciar, denunciar, contrastar y corregir los
rumbos de las naciones.

Muchos Estados nacionales han ignorado este didlogo, al quererse im-
poner el yugo maligno y oscuro del unilateralismo, desconociendo las raices,
las bases materiales de las culturas, el papel desempefiado por los pueblos y
sus contribuciones a la historia mundial.

La instauracién de un modo de vida, asi como la de un modo de pro-
duccién, ha sido resultante de una logica de dominacién histéricamente
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excluyente, eje ordenador del mundo separatista-discriminador. Su épticay
racionalidad es comparable con el movimiento de la fuerza centrifuga (des-
pués de haber exprimido circularmente, hunde en el foso del subdesarrollo),
su discurso es parecido a un ave de presa que vuela en las corrientes del
aire imperial una y otra vez en la historia. Vive de las muertes y malestares
sembrados por él mismo entre las civilizaciones, se nutre de la opresién
del hombre, la pobreza, la miseria, las diferencias y las deudas eternas. Su
criterio de ayuda humanitaria se despliega eficaz o tardfamente en medio
de catéastrofes y pandemias, se expande a través del ciclo recurrente de sub-
desarrollo que se actualiza y condiciona a la mayoria de la especie humana
a vivir generacionalmente en las profundidades de criterios de falsedades,
hacia la existencia de una ilusién civilizatoria: al materialismo irreversible e
indispensable. Impone reformas inconsultas e instantédneas en las Naciones
Unidas, sin esencia de justicia, mitificadora de la critica conveniente, explica
las verdades a medias y no permite observaciones. Es responsable de vivir
bajo las sombras de la corrupcidn, la ineficiencia y la incompetencia. En este
sentido, los lacayos del silencio han aprendido que la forma méas conveniente
para no perder los privilegios del imperio y sus dddivas acompafadas de
créditos y bendiciones cargadas de hipocresias, es actuando obedientemente
contra la verdad y sus derechos.

Ser gandhiano, no implica una postura de culto a la personalidad y
mitificacion del hombre, tampoco implica ni una posicién roméantica so-
brecargada de idealismos, ni la representacién a vivir del pasado glorioso de
una gesta libertaria. No constituye una conducta moldeada y anclada en un
pasado anticolonialista, tampoco implica la adopcién pura y ortodoxa de un
modelo y modo de vida a espaldas de las nuevas formas de sometimiento en
el mundo de la globalizacién. No significa ser un militante del amor ciego,
ni implica ser un universalista que omite las particularidades que posee cada
nacién a lo largo y ancho del orbe, mucho menos ser un autoritario de la
verdad manipulada.

Ser gandhiano, representa una postura consecuente y conciente de las
necesidades de los pueblos, su derecho a ser libres, autosuficientes, prepa-
rados para el trabajo de la tierra, manufactura e industria que favorezcan a
todos por igual. Reconocedor del didlogo cultural y la solidaridad activa con
los desposeidos absolutos, liberador del miedo a la opresion, del miedo a la
autoridad, del miedo a la violencia. Ser gandhiano implica ser un militante
de la verdad y la no violencia, Ginicas herramientas contra las falsedades y la
incapacidad de transformar las realidades mds convencionales, més cotidianas
de nuestros devenires nacionales.



SIMON BOLIVAR Y MAHATMA GANDHI: PARADIGMAS LIBERADORES 113

Ser gandhiano implica poner en prictica un proyecto para la accién y
revisién de la realidad histérica que vivimos una y otra vez, reivindicando
el compromiso con la vida humana como criterio de verdad, tangibilidad de
un principio ético-moral-universal y critico, donde la liberacién del sujeto,
intersubjetividad, sistema-mundo se validan en funcién al cumplimiento fiel
de los derechos, dignidad y condicién humana. Fundamentos centrales para
existir con el sentido comtn dfa a dfa, principio vital para definir responsa-
bilidades en el incumplimiento de las democracias que sélo conciben a la
masa como cuantia bruta. En fin, ser gandhiano es como ocupar el lugar de
una piedra en el zapato, ya que no puede vivir y aprobar la injusticia como
una anormalidad normalizada, ser gandhiano es el grito vivo que denuncia
la indeferencia en el medio de los llantos de hambre y los malestares propios
del dolor humano que nos observa y nos denuncia.

En este sentido, abordemos a continuacién, algunos aspectos asociados
a la lucha de Gandhi, entendidos éstos como pardmetros parciales que no
agotan los puntos cardinales de su accién:

I.- Lucha por el pueblo

Este corpus vivo de especificidades culturales, para Gandhi nunca
representé el objeto de sus acciones, su papel fue proporcionarle el rol
protagénico y responsable de sus luchas, a través de un ejemplo y praxis
educativa basada en la verdad y No-violencia. Tales principios se orientaron
a la prictica de una toma de conciencia, control y cambio de conducta, los
mismos se despliegan como alimento y aprendizaje liberador-multiplicador
que verificaba al interior de sus actos y capacidad combativa, una decisién
irreversible en el mismo pueblo, especificamente en no aceptar ni vivir mas
en tiempos cargados de atraso y padecimiento. Gandhi no era portavoz de
las privilegiadas élites politicas, mucho menos de los poderes econémicos,
representaba la voz de aquéllos cuya condicién de oprimidos se expandia en
la inmensidad de las mayorfas, nos referimos a los sin tierra, los excluidos a
su méAxima expresién, los sin techos, los hambrientos, los carentes de toda
posibilidad de ser humanos. El pueblo para Gandhi represent6 el nutriente
actuante y transformador de su pensamiento, la escuela milenaria de donde
asumio las principales directrices de su obra, que logra virar las sociedades
y sus ciclos de expresién monopolizada en el triangulo: crecimiento-miseria
y violencia.

Para Gandhi, los oprimidos no podian seguir siendo zombis clavados en
el olvido, que decir, seguir el patrén de un modo de produccién capitalista
colonial y postcolonial caracterizado por sus tendencias a homogeneizar
a los hombres y a los bienes, como productos en serie, segtin los patrones
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que le corresponden a la racionalidad explotadora de turno. Al pueblo era
necesario educarlo en su propia raiz cultural heredada milenariamente y con
sentido de universalidad, prevenirlo de las contraculturas que se imponen
permanentemente en la lenta homogeneizacién y estandarizacién de estilos
de vidas ajenos a los suyos. La injusticia no era tolerable para un hombre
cuyo sentido de humanidad diariamente se esforzaba por la erradicacion
de la esclavitud, la desviacién, la pasividad, la miseria eterna sin salida.
Era indispensable para él poner en evidencia ante las masas, los valores,
mecanismos, jurisprudencia, formas de dominacién vy falsas verdades del
opresor histérico tanto de la propia India como de Occidente. Por lo cual se
imponia la erradicacion de los viejos y nuevos proyectos de la globalizacién
de la miseria, mediante una conquista de la dignidad del pueblo que actua-
rd y desplegara permanentemente una accién de cambio y transformacién
social hacia las trampas discursivas de lo global. Asi, el mismo pueblo con
o sin la presencia de Gandhi, podrfa emplear herramientas de lucha frente
a las nuevas realidades.

Para alcanzar esta meta, era indispensable cambiar el modelo tradi-
cional excluyente en la relacién existente entre pueblo y dirigencia, no se
podia aspirar una nueva concepcién sobre las bases de considerar al pueblo
como un cuerpo sin inteligencia. Tratar a la gente, como decfa un poema
sudafricano en los tiempos del apartheid, bajo la imagen del “ganado en
corral directo al matadero”, exigia una actitud en el pueblo de ruptura de-
finitiva con las cadenas que lo oprimfan y a la vez interiorizar el mensaje de
libertad para construir la rebelién trascendente, amparada ésta en el amor
y la cooperacién.

En uno de los escasos estudios periodisticos en lengua castellana sobre
el Mahatma, escrito por los periodistas Dominique Lapierre y Larry Collins,
apreciamos muy objetivamente la dialéctica gandhiana del deber ser en la
relacion entre el jefe y el pueblo, al respecto sefala:

Unjefe no es mas que el reflejo del pueblo al que dirige. Ahora bien, el pueblo
necesita primero ser guiado para hacer la paz consigo mismo. El deseo del
pueblo de vivir en fraternal armonfa acabar4 ineludiblemente reflejandose
en la accién de sus jefes. !

Para Gandhi, pueblo significa, en palabras del padre Miguel Galindez,
“sujeto y actuante transformador™ cuya senda en la historia no ha sido otra
que pelear por los atributos de una vida humana dignificada.
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I1.- Lucha por la democracia

La concepcion de Gandhi acerca de la democracia se encontraba pa-
ralela a la de demos y cratos, su visién de la misma no se limitaba a concebir
una representatividad del pueblo, partia del criterio de que el pueblo debia
aprender a gobernarse a si mismo, mediante la participacién directa en la
gestion de sus propios asuntos. No concebia una toma del poder por el pueblo,
sino el ejercicio del poder por el pueblo, lo cual implicaba una nueva cultura
politica que la India desarrollaria al concluir la dominacién briténica, ya
que si lo que se buscaba era evitar reproducir los vicios de la era colonial, se
imponfa un cambio de conducta. La independencia de la India planteaba el
aprender a dirigirse a sf misma, sin vincularse a las tentaciones de las viejas
o nuevas tiranias que ignoraran la voluntad del soberano. Al respecto, cabe
resaltar, su filosoffa politica de la No-violencia, con relacién al Estado ence-
rraba una significacién muy vanguardista; la misma asumia una concepcién
y/o viraje tajante, al dinamizarse institucionalmente; sefialaba:

...El Estado representa la violencia bajo su forma intensificada y organizada.
Elindividuo tiene un alma, pero el Estado, que es una maquina sin alma, no
puede sustraerse de la violencia, puesto que a ella debe su existencia...’

Vemos asi como la utilizacién de este concepto para él planteaba la
adopcién de una serie de posiciones previsivas con miras a la organizacién
del pueblo —la unidad como necesidad, para lograr asf construir una sociedad
indiana, cuyo sentido de la independencia gravitara en dos campos interrela-
cionados: el primero, unidad en base a la actuacién como una entidad ética
y moralmente definida en la defensa del bienestar de los intereses colectivos,
y el segundo, unidad para trazar la tactica-estrategia que le imponen sus
derechos. En el pensamiento gandhiano, este aspecto organizacional ante
el Estado, se denomina “conciencia de la participacion y decisiéon”. Dicha
praxis unitaria posee la fuerza suficiente para consensuar, diferir, convivir,
tolerar, discrepar, resistir y no cooperar pacificamente ante las presiones
ejercidas por el Estado sobre los individuos.

Para Gandhi, la verdadera democracia y su sentido de responsabilidad
ante el Estado, pasa por el ejercicio de la ciudadania. Tal leccién de civilidad
engendraba una democracia liberadora y no una democracia carcelaria,
victima de sus propios vicios y en consecuencia estancada por su propia
incapacidad transformadora.
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...En la democracia, tal como yo la concibo, el més pobre deberfa tener las
mismas posibilidades que el més fuerte. Eso no sucedera nunca, a no ser a
través de la No-violencia.*

Es necesario aclarar que el juego democratico para Gandhi no repre-
senta una idealizacién de la convivencia, ausencia de conflictos; su proyecto
democritico radica precisamente en la despolarizacion politica de la violen-
cia y su congénita tendencia de conducir el poder y el mando en funcién
del establisment de moda. La ecuacién gandhiana de resolver los conflictos
econdmicos, sociales y politicos, por medio de la No-violencia, demandaba
tener en cuenta que los derechos y libertades de todos son efectivamente
respetados cuando la verdad se impone en beneficio del colectivo social. Si
las demandas justas no son cumplidas, se mantiene el principio de una lucha
que tenia como propésito el cambio de conducta de la parte opositora, nunca
el enfrentamiento. En esta perspectiva la dindmica de la No-violencia es
un fiel testigo del orden y la justicia del inmenso drama politico y social que
encarnd este hombre ante grandes contrastes y contradicciones de una época
cuyos signos desestabilizadores rondan hoy en dfa, la senda de las soberanias
nacionales con intenciones evaluadoras y tuteladas de una concepcién de
la democracia negadora del poder del pueblo.

Para Gandhi evolucionar en la democracia, exigfa disciplina, y plantea-
ba una valoracién de la misma, sin pactos de ningin tipo con la violencia
y la mentira. De manera que el pueblo en su rol protagénico es vigilante
de este ideal. Decia: “la democracia no estd hecha para los que se portan como
borregos”.> Vemos asi como el énfasis de ejercer una postura colectivamente
responsable se nutre de la capacidad renovadora en su propia gobernabilidad
y en el ejercicio controlador de los circulos del mando-poder existentes en
sus propias dirigencias.

IIL.- El sacrificio en nombre del pueblo

A lo largo del ciclo vital de Gandhi, tenemos una constante histérica,
practicada en seis (6) ocasiones, en respuesta a diversas circunstancias
conflictivas tanto de explotacién como de violencia en el pueblo indio, nos
referimos al ayuno.® Fueron 58 dfas de penitencia sufrida en carne propia
al negarse a consumir alimentos y liquidos. Sus ayunos se iniciaron a los
cuarenta y nueve (49) afios de edad y el Gltimo se llevé a cabo a los setenta
y ocho (78) afios. Gandhi practicaba un principio de convivencia basado en
la premisa de ser moralmente superior a los adversarios. Ello no implicaba
una dogmatizacién de la moral o culto a una postura de radicalismo ética-
nacionalista-excluyente-agresiva y destructiva. Su concepcién del sacrificio
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no implicaba la ofensa o el dafio fisico del contrincante, planteaba radical-
mente una accién donde:

...el cambio implica més que la destruccién de lo que existe, mds que re-
emplazar un sistema por otro; es un proceso dirigido tanto al interior como
al exterior, igual al yo que al otro. Implica segtin las palabras de un poema
estimado por el Mahatma, “un movimiento de lo irreal a lo Real, de la oscu-
ridad a la Luz, de la muerte a la Inmortalidad”...?

Tres semanas antes de su muerte, precisamente en el marco de su tltimo
ayuno manifesté su voluntad de “morir en el proceso de liberacién de su
pueblo”, esta postura no debe ser entendida como un suicidio tanto personal
como politico, ya que estariamos a las puertas de una gran contradiccién de
la No-violencia adoptada por el Mahatma. Al contrario, representaba una
ubicacién integral y realista ante la realidad de sus dltimos dias y frente a
la adversidad de los acontecimientos. Los sectores fundamentalistas que lo
adversaban no podian continuar perpetuando sus privilegios con un régimen
colonial y mucho menos con la India amparada en el liderazgo de la verdad
y el alma viva de un pueblo, expresada en un hombre. Durante esos dias el
Mahatma expreso:

...Ningin hombre, si es puro, tiene algo mas precioso que ofrendar que su
vida. Espero y rezo porque tenga la pureza que me justifique dar este paso.’

El compromiso gandhiano, iba mas alla de la diferencia convencional
entre el gestoy el acto tradicional declarativo, no era una denuncia cotidiana
vinculante a la injusticia de un régimen colonial, o ser victima de una farsa
maligna cuya indulgencia vendria de la compasién del corazén anglosajon,
lo que Gandhi asumia era la responsabilidad plena, expresada ésta a través
de una accién de sacrificio comprometido con la comtn dignidad de todos
los hombres. Esta posicion, era una contundente expresién de verdadera
diferencia entre el aparente o el verdadero lider de un pueblo.

IV.- La fidelidad a los principios y la justicia

En el convulsionado mundo de su época, a Gandhi le tocé vivir realida-
des diversas en donde coexistian modelos de dominacién colonial, conductas
imperialistas propias de la institucionalidad metropolitana de Inglaterra y
otros paises europeos que trasladaron a Africa, Asia, Oceanfa y El Caribe
sus modos de vidas y de produccién. De igual modo, experimentd la practica
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del racismo y sus multiples mecanismos de discriminacién en el marco de la
supremacia blanca y su intoxicante visiéon del mundo. De igual modo vivi6
el enfrentamiento bélico a escala generalizada entre las potencias europeas
antagénicas que luchaban por imponer su proyecto imperial a escala mun-
dial en el contexto de la I y Il Guerra Mundial. Sinti6 el horror sufrido por
el pueblo japonés al ser victimas de las bombas nucleares con toda su carga
de destruccién masiva.

A Gandhi en los circulos vaisnavas se le calificé como: un santo entre
los politicos y un politico entre los santos. Definicién dialéctica que lo hizo di-
ferente, precisamente por sus actos y formulas de accién que lo distanciaban
ampliamente de los circulos burgueses de las élites politicas de su pais, asi
como del naciente liderazgo pro-independencia tanto en su patria como en
el resto de Asia.

Durante su vida el total de dfas de cércel que padeci6 tanto en Africa
del Sur como en la India fueron 1799. En las etapas de la vida del Mahat-
ma, el uso de la no-cooperacién No-violenta y de la desobediencia civil
como los medios més convenientes para luchar contra las desigualdades,
representaron en la practica, principios estratégicos asociados a la verdad,
como fuerza y sentido comtn en el deber ser histérico de la humanidad. A
cualquier desigualdad que paralizara el bien comin que le corresponde por
ley a los pueblos, se le podria aplicar la ecuacién: No-Violencia-Verdad-No-
Cooperacién y Desobediencia Civil. En Gandhi, tal opcién buscaba persuadir
por parte del oprimido, el corazén y la conciencia del explotador mismo, a
través del sufrimiento de la victima, cuyo padecer proviene de las manos
violentas del opresor. Tal como decia Nelson Mandela: “mientras Marx
levantaba al trabajador en contra del capitalista, Gandhi los reconciliaba”.’
Este contexto nos remite al reto de enfrentar cualquier tendencia social,
proyecto o concepcién excluyente y deshumanizante.

Conviene, en este orden de ideas, abordar aspectos inherentes al nicleo
del pensamiento gandhiano en cuanto a los principios que hicieron bandera
su vida e ideario:

1. La vida de un ser, tal como ella se presenta, es reflejo inmediato de Dios,
expresion de la divinidad que no esta aislada de la vida. En el fondo en
la inmensidad del cosmos, hay una naturaleza sagrada y trascendente
que no puede ser violada ni arrasada por el unilateralismo de la depre-
dacién y saqueo de la madre tierra.'

2. El derecho a una vida justa pasa por el derecho a la defensa de la vida
inclusive de la persona injusta, ello representa una leccién de moralidad
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y compromiso de un cambio de conducta amparado en el cese total del
sufrimiento que vivimos.

3. Para Gandhi los hombres no son individualidades separadas entre si.
Somos entidades semejantes. En todo caso, la condicién humana en
esencia, pertenece estrictamente a la expresion de una totalidad resul-
tante de una unidad divina manifestada en la diversidad. Por lo tanto,
violentar a un ser humano, es profanar a la divinidad y perjudicar no
s6lo al adversario sino a toda la humanidad a través de él.

Por ello, en cierta forma, para Gandhi el reconocimiento a la existencia
de la injusticia pasa por el derecho a rebelarse. En tal sentido:

....establece también y en contra de los principios derivados de las primeras
rebeliones, que la injusticia no es sélo cuestién del opresor, sino la conse-
cuencia de una realidad que le pertenece por igual al opresor y al oprimido.
Uno y otro, en la medida en que nos encontramos alienados en nuestro ser,
se encuentran en el mismo plano: la injusticia del primero se detenta en la
alineacion espiritual del segundo. A partir del instante en que el oprimido
descubre ese principio se hace responsable de lavar el error en sf mismo y
en el otro: “si somos todos hijos de un mismo Dios —dice Gandhi—y par-
ticipamos de la misma naturaleza divina, es menester que seamos solidarios
del pecado de cada uno, tanto si estd cerca como lejos de nosotros”. Es al
individuo y solamente a él a (sic)quien corresponde encontrar el orden y la
ley en el silencio y en el corazén de sf mismo. Lo cual supone la necesidad
de superar las contradicciones de nuestra existencia individual. Si el hombre
debe levantarse contra un poder injusto, del que afirma su existencia, no debe
plantearse esta existencia mas que en el instante mismo en que la descubre
y la discute en él. Asi, escribe Vinoba!!, “La batalla de la no-violencia no se
realiza en el campo de batalla, sino en el corazén. Una vida de no-violencia
implica no un sacrificio ocasional, sino un sacrificio perpetuo, no solamente
el sacrificio, sino la alegria en el sacrificio”. Con esta declaracién, que est4
en la base del gandhismo, comienza entonces el proceso ascético de la ahimsa
y de la Satyagraha que antecede a la accién rebelde.!?

Bajo esta perspectiva, el gandhismo constituye una expresién respon-
sable de rebeldia con sentido de ruptura hacia los circulos de los dogmas y
verdades absolutas propias de los complejos de supremacia derivados de la
venta tanto de los pilares de su doctrina como de la traicién derivada de las
negociaciones y pactos contrarios al beneficio colectivo.
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V.- Una relacién de equidad entre el capital y el trabajo

Para un alma grande este aspecto central no puede pasar desaperci-
bido. Histéricamente ha sido un factor determinante en la acumulacién
de capital por parte de unos pocos, marginando la fuerza de trabajo de las
mayorias. Desde los inicios de su lucha, Gandhi puso en préctica, tanto en
Sudéfrica como en la India, la cogestién como férmula de erradicacién de la
pobreza en todos las esferas laborales. Dicha concepcién avalaba un caracter
humanitario en las relaciones sociales de produccién. La instauraciéon del
modelo cogestionario abarcaba el trabajo manual e intelectual en la amplia
division del trabajo existente en ese pais. La cogestion gandhiana iba mas
alla de un acuerdo entre las partes en el &mbito econdémico-politico y social.
Su principio fundamental era combatir los bloqueos y ausencias reinvidica-
tivas propias de los efectos institucionales existentes en la India, en épocas
distintas. Nos referimos:

a. Al papel del colonialismo en sus distintas oleadas invasoras que la India
vivid y su desarrollo excluyente por la constitucién misma del modelo
metrépoli-colonia.

b. La existencia de una aristocracia y la consolidacién de una burguesia
nacional presente desde la antigiiedad hasta nuestros dias.

c. Eldesarrollo de un fuerte sistema de castas desde tiempos inmemoriales
que anclé la sociedad india en funcién a una rigida divisién del trabajo
amparada en multiples prejuicios, cuyo resultado mas transparente es
la explotacién en el sentido més amplio del término.

d. El fuerte centralismo del modelo socialista instaurado en la India
independiente y su proyeccion en el tiempo hasta la actualidad.

La combinacién de estos factores colocaban al campesino, al obrero, al
artesano y a toda la amplia gama de trabajadores en una posicion desventa-
josa sin trascendencia real en la superacién de su condicién de explotados.”
En las palabras de un investigador de la Universidad de Delhi, se analiza la
cogestion en esta perspectiva:

...Gandhi pensaba que se podria lograr la reorganizacién social mediante
los medios no violentos al persuadir a los ricos que cedieran sus riquezas y
posesiones a la sociedad. En caso de que esto fracasara, ¢l favorecia el uso
de la legislacién para lograr su cumplimiento. Cuando los ricos renuncian
su propiedad, ellos se convierten en fideicomisarios de la riqueza. Esto
ayudarfa en evitar los conflictos entre los patrones y los empleados ya que



SIMON BOLIVAR Y MAHATMA GANDHI: PARADIGMAS LIBERADORES 121

nadie tendra propiedad particular; tanto el empleado como el patrén serfan
los fideicomisarios de la comunidad.'*

Es conveniente aclarar que Gandhi no propiciaba con este enfoque
fiduciario un marco laboral donde los trabajadores asaltarfan la propiedad
privada, mucho menos auspiciaba el vivir bajo una cultura parasitaria, pro-
ducto de un capital resultante de la ausencia del trabajo. Todo lo contrario,
ensefiaba a la clase trabajadora a cumplir eficientemente sus jornadas con el
propésito de obtener el beneficio para todos. Ensefiaba que el cumplimiento
con el deber asumido implicaba cambios de conciencia y responsabilidad en
exigir sus derechos derivados del esfuerzo.

...Para él, este era el Gnico camino para crear una sociedad basada en el
bienestar social, libre de explotacién -una sociedad que asegurase el empleo
para todos los hombres y mujeres, la igualdad de ingresos para todas las
clases, la igualdad del género, la participacién en el gobierno, la libertad
de opinién, la socializacién y la méaxima utilizacién de todos los medios de
produccién-. La administracién fiduciaria, por lo tanto, podria servir de una
forma de exhortar a cada persona a que cediera para la sociedad su derecho
en esa parte de la riqueza y propiedad que tiene en exceso de sus necesidades
seglin sus circunstancias sociales.

El modelo cogestionario gandhiano apuntaba a una préctica del capital
socializado, donde los trabajadores no sélo tenfan participacién directa en
el capital, sino que, dependiendo de la evolucién organizacional de Ia mo-
dalidad Iaboral, también podian tener participacién en el proceso de toma
de decisiones de la empresa. Gandhi en su tiempo fue visionario, pionero y
constructor de esta experiencia. Su concepcién fiduciaria se concentraba
en el esfuerzo de promover la equidad en el tratamiento de las utilidades y
lo referente al comportamiento del capital en materia de inversién social y
plataforma de impulso para aquellos trabajadores que iniciaban innovacio-
nes productivas, asi como beneficios compartidos entre el trabajador y el
propietario de los medios de produccién.

En tiempos de colonizacién, el Mahatma estaba muy conciente de que
su prictica cogestionaria estaba insertada en una modalidad econémica
capitalista, ya que la misma era derivada de una relacién de produccién que
mantenia el sistema como tal, ac4 los trabajadores se beneficiaban de una
reparticion especial de acciones o excedentes. Era en la India independiente
en donde Gandhi aspiraba vivir la experiencia de una cogestién revolu-
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cionaria, es decir, socializar el excedente, hecho impedido por los sectores
fundamentalistas.

VLI.- El socialismo humanitario

La concepcién socialista de Gandhi era muy propia, se distanciaba de
los criterios marxistas, stalinistas y leninistas y de toda aquella produccién
tedrica del llamado “socialismo real”, proveniente de la antigua URSS. Mayor
atn era su distanciamiento del socialismo burocratico por sus efectos en la
cotidianidad de los pueblos que lo padecieron. Para él tales experiencias
representaban un enfoque errado, bloqueado en sf mismo, al estar basadas
en la violencia, cultura materialista y armamentista. El tiempo que vivié el
Mahatma, le permitié visualizar la institucionalizacién de modelos socialistas
en distintas esferas nacionales. La tesis socialista de Gandhi se define bajo
la siguiente postura: Mi socialismo significa “ir hasta el 1iltimo”. Yo no quiero
levantarme sobre las cenizas de los ciegos, los sordos y los mudos,'® su posicion
partia del criterio de un socialismo pleno de expresiones del pueblo, ampa-
rado en la equidad participativa de las opiniones, pleno en la confianza de
sus pensamientos omitidos. Para ello, Gandhi plasmaba su ideario bajo el
siguiente enfoque:

...Yo quiero libertad para la plena expresién de mi personalidad . Tengo que
ser libre para construir una escala hasta Siro si se me da la gana. Con eso no
quiero decir que yo piense hacer tal cosa. Bajo el otro socialismo no hay plena
libertad individual. Usted no es duefio de nada, ni de su propio cuerpo.'’

El no compartir la tendencia de “dictadura” de las institucionalidades
de otras sociedades socialistas, planteaba una distancia tangible del proyecto
que deseaba para su propia tierra. El punto cardinal del socialismo gand-
hiano era:... ser sirvientes y no amos, del pueblo. Ello concebia una posicién
en torno al poder politico no como un fin, sino un medio que permitiese la
superacion del pueblo en sus niveles de calidad de vida. Asi, el desarrollo
podria ser potencialmente sostenible.

De manera complementaria, conviene resaltar la ptica que él tenia,
sobre la figura del capitalista y su deber cogestionario en la India:

...Sis6lo leyeran los capitalistas los signos de los tiempos y revisaran sus ideas
sobre el derecho que les ha dado Dios a todo lo que poseen, en un espacio de
tiempo increfblemente corto, los setecientos mil montones de estiércol que
hoy se registran como aldeas podrfan convertirse en albergues de paz, salud
y comodidad. Estoy seguro de que el capitalista, si sigue al samurai de Japdn,
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no tiene realmente nada que perder, y s mucho que ganar. No hay eleccién
mas que la entrega voluntaria de parte del capitalista de las cosas superfluas
con el consiguiente logro de la felicidad verdadera de todos por una parte,
y por la otra el inminente caos en el cual el capitalista, si no despierta a
tiempo, habra de sumergirse por obra de millones de hambrientos, despiertos
pero ignorantes, que sumergiran al pafs. Ni siquiera la fuerza armada que un
gobierno poderoso pueda poner en juego habri de impedirlo. He esperado
siempre que la India alcance a impedir el desastre. 18

La bomba social heredada del colonialismo briténico, colocé a la India
al momento de su independencia en una etapa critica de su historia. Las
hambrunas, los conflictos fronterizos, el separatismo y la conflictividad étnica
y religiosa, entre otros problemas, plantearon la necesidad de asumir medidas
dréasticas para echar las bases de un nuevo Estado. Diferentes concepciones
del modelo de desarrollo se plantearon para el debate. La tesis de Gandhi
difera del modelo instaurado por el Primer Ministro de la India indepen-
diente Jawaharlal Nehru.

En este sentido, vale destacar la concepcién gandhiana de la distribu-
cién del capital, la misma la podemos resumir de la siguiente manera:

* Una verdadera economia es aquélla que actiia al lado de Ia justicia y a
la vez es promotora del bien en todos sus habitantes, incluyendo a los
mas desfavorecidos.

* Aquella economia que permita que un pafs haga presa de otro, es in-
moral, ya que se ampara en el subdesarrollo de la nacién sometida.

* La distribucién igualitaria del capital de un pafs no pasa por la con-
centracion del capital en unas pocas manos, sino por la inversién y
distribucién de los recursos que permitan los medios necesarios para
satisfacer las necesidades prioritarias del pueblo y a la vez engendrar
un modelo autosostenido de una economia organica (hacia adentro)
generadora de bienes de consumo producidos en su propia realidad
nacional, sustitutivos de los bienes importados.

* Laigualdad econémica, es precisamente la base de lucha del socialismo
de ayer y de hoy.

En el Mahatma el ideal de una economia no violenta y un modelo
socialista, pasaba necesariamente por una reconstruccién de la sociedad.
El ser socialista para el Padre de la Independencia del Indostan planteaba
una vida cuya creencia en los derechos del pueblo representaba la luz para
evitar una senda llena de injusticias. No hay un éxito socialista sin la erra-
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dicacién de la 16gica de la dominacién presente en la psiquis colectiva de las
mayorias. El socialismo gandhiano es libertario, invierte en la reivindicacién
de los derechos, dignidad y condicién humana y respeto total a la madre
naturaleza. Construye el didlogo abierto como eje que garantiza la verdad,
valida los destinos de la historia en una mayor participacién popular ya que
as desmonopoliza el poder que histéricamente han acaparado unos pocos.

Ser gandhiano en los tiempos que vivimos, implica una cosmovisién
y accién repleta de equidad en cada acto cotidiano. Un camino para la hu-
manidad que demanda autenticidad del liderazgo, un derecho militante a la
rebelion trascendental, una conducta integral en lo piablico y lo privado, un
ejemplo de vanguardia y sobre todo una conciencia de austeridad y disciplina
para poder asf construir un futuro sin exclusiones de ningin tipo.

Ser gandhiano plantea un uso de la verdad y la no violencia con ca-
rdcter universal, ya que se entiende que no hay propiedades en las verdades
sino libertad plena para reconocer que somos desde tiempos inmemoriales
perecederos y no eternamente intoxicados en el monopolio que brinda todo
tipo de poder.

Ser gandhiano demanda ser un sirviente del sirviente, demanda una
valoracién total del debate, el contraste de las tesis, para poner en evidencia
las falsedades y develar los mecanismos de todo tipo de injusticia.

Ser gandhiano es actuar sin vacilaciones contra la manipulacion,
contra la deformidad, contra los trepadores, contra los usureros, contra los
ladrones de la conciencia humana, contra los traficantes del futuro plane-
tario, contra los vendedores de la paz, contra los corruptos del alma, contra
la superioridad racial, contra los depredadores del medio ambiente, contra
la injusticia refinanciada generacionalmente, contra la violencia, contra la
ineficiencia y el desorden institucional, contra los siglos de dominacién y los
que apuntan al continuismo, contra las cadenas de la pobreza, el sufrimiento
y cualquier normativa de terror y miedo, contra las ilusiones capitalistas y
medidticas, contra la falsedad de un socialismo personalizado y secuestrador
de esperanzas, contra los oportunistas de la historia, contra aquellos que le
han restado al pueblo su derecho a existir a través de la verdad de su poder
milenario: tolerancia y capacidad movilizadora al poner en evidencia la
responsabilidad de la fuente de la injusticia.

Ser gandhiano es construir la resistencia y sembrar los 4rboles de una
conciencia que florezca en el mundo al no aceptar el continuismo de lo falso,
violento y depredador en nuestra historia.

Ha empezado una nueva era y es necesario formar revolucionarios de
la No violencia y la verdad a la orden de los pueblos, con rumbos ciertos que
iluminen la senda, para evitar asf los arrebatos mesidnicos y los corruptos que
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viven de la antitransformacién cotidiana. En Gandhi hay otro paradigma
alternativo, ese es el sentimiento de un hijo de la India que nos dice que
el opresor y el oprimido no se diferencian, sino hay una superacién real del
oposicionismo por el oposicionismo (cambiar al viejo explotador por un nuevo
explotador), se trata de dar paso a una conciencia liberadora comprometida
con la mano de uno y del otro para poder superar el estancamiento de la
vida y su calidad real. Ahi esta el punto para vencer a los modelos imperiales
vengan de donde vengan. No hace falta esperar y ser victima de una nueva
reencarnacion del ciclo de explotacién del hombre por el hombre.

Hay que trascender en el largo camino de los prejuicios de la violencia
y la estrechez de las miradas que no permiten a un pueblo verse a si mismo
y mucho menos ver que existen otros pueblos victimas de las mismas reali-
dades oposicionistas.
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PARADIGMAS DE LA INDIA
ANTE LA MUNDIALIZACION Y EL BELICISMO CONTEMPORANEO

ELfas CAPRILES

Centro de Estudios de Africa y Asia “José Manuel Bricefio Monzillo”
Universidad de Los Andes

L. Breve historia de las principales ideologias de la India moderna

Aunque en la época del British Raj (el poder colonialista inglés), la gran
mayoria de los habitantes de la India coincidia en que era imperiosamente
necesario sacudirse el yugo extranjero y recuperar la independencia politica,
el acuerdo de la poblacién no alcanzaba m4s alla de este elemental propdsito.
Entre la minorfa musulmana se gestaba el proyecto de divisién del pais que,
una vez lograda la independencia, ocasioné la divisién del Hindustdn en
India y Pakistdn. Entre la mayorfa no musulmana se gestaban una serie de
proyectos, que para mis propésitos he dividido a grandes rasgos en tres campos
principales: en la extrema derecha, el del Nacionalismo Religioso Casteista;
en un peculiar centro que se oponia al desarrollismo y la industrializacién
desenfrenados, y que reivindicaba los mejores valores tradicionales de la
India, el de Mohandas K. Gandhi; y en la izquierda, el de los ex-intocables
0 ex-dalits neobudistas liderados por Bhimrao R. Ambedkar, y los de los dos
partidos comunistas, entre otros.

I.1.- Origenes del Nacionalismo Religioso Casteista

El Nacionalismo Religioso Castefsta tiene sus raices en la invasién del
sur de Asia por los arios o indoeuropeos, quienes para ese entonces eran
un pueblo némada, guerrero y ristico, en una etapa tardia de la expansién
de éstos desde el Caucaso. Con anterioridad a la invasién aria, en la India
habia estado establecida la civilizacién dravidiana, de cuyo alto grado de
desarrollo dan testimonio las excavaciones arqueoldgicas en las ciudades de
Harappa (Punjab) y Mohenjo-Daro (Sindh), en las cuales la edad de cobre
se solapa con el neolitico. Al decir de los arquedlogos, esta tltima ciudad
posefa un sistema de acueductos y cafierfas al que tendrian mucho que
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envidiar las grandes ciudades de nuestra época. Mauro Ceruti y Gianlucca
Bocchi escriben:

Las emigraciones de los némadas indoeuropeos no se dirigieron tan sélo hacia
Occidente. Por rutas todavia no bien individualizadas y tal vez multiples (la
Anatolia, el C4ucaso, pero, sobre todo, las estepas situadas al este del Mar
Caspio y la Siberia meridional), llegaron a la meseta del Iran, a los oasis del
Asia central y a los contrafuertes y valles del Pamir. Algunas tribus avanzaron
mds atn. A través de los pasos del Hindu Kush penetraron en el subcon-
tinente Indio e irrumpieron en el valle del Indo. También en estas tierras
chocaron con las poblaciones locales asentadas desde tiempo atras, dotadas
de una civilizacién urbana, agricola y marinera mas avanzada. También en
estas tierras los invasores terminaron por imponerse y casi borrar los rastros
de un mundo que habfa sido refinado y tecnolégicamente desarrollado.”
Ha sido sélo en nuestro siglo, a partir de 1921, cuando las escavaciones
arqueoldgicas han permitido redescubrir una historia perdida. Volvieron a
la luz las imponentes ruinas de las ciudades de Harappa y Mohenjo-daro,
distantes entre si unos seiscientos kilémetros y, sin embargo, tan semejantes
que inducen a pensar en un proyecto comdn. El 4pice de su prosperidad ha
sido situado entre el 2.300 y el 1.750 a.J.C.

El Rigveda, precioso testimonio de aquellos tiempos, habla de las victorias que
los arios (indoeuropeos) “del color del trigo” consiguieron sobre las gentes
de “piel oscura.” Ese giro se produjo hace mas de tres mil afios, después del
1.500 a.J.C. Sin embargo, todavia impregna la civilizacién india contempo-
rdnea. Ha generado el sistema de las castas, que ha regulado y atin regula la
vida de las sociedades hindies. Ha producido la principal divisién lingiifstica
del subcontinente, que opone a las lenguas indoeuropeas, que prevalecen
en la India septentrional, las lenguas dravidicas, que prevalecen en la India
meridional. Sus efectos todavia estan presentes en los rasgos caracteristicos
de Ia religién india.

Detras de la denominacién general de “hinduismo” hay una gran variedad
de cultos heterogéneos, por sus origenes y por sus visiones del mundo. Se
difundieron en el subcontinente la fe y los mitos de los invasores arios, basados
en la personificacién de las fuerzas de la naturaleza y en la divinizacién de
los héroes. Los dioses védicos, como Indra, Varuna, Mitra y Nasatya, tienen
ligazones con el mundo de los dioses iranios, germanicos, griegos y latinos.
Con los nombres de In-da-ra, Aru-na, Mi-it-ra, Na-sa-at-tiya los hayamos
invocados, sorprendentemente, poco antes del 1.300 a.J.C., en un tratado
estipulado entre Shattiwaza, soberano de los mitanios, que reinaba en un
territorio que corresponde a la actual Siria oriental, y Suppiluliuma, rey de
los hititas. Por el contrario, el culto del (dios) Shiva es autéctono de la India
y todavia se practica en su forma més intensa en las regiones meridionales.
Las representaciones de la divinidad que se han descubierto en los enclaves
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arqueoldgicos de Harappa y Mohenjo-daro hacen que verosimilmente fuese
Shiva el Gran Dios (Maheshwara) de las civilizaciones del valle del Indo:
todavia en la actualidad, Hara es uno de los apelativos de Shiva...

De hecho, también Maheshwara es uno de los nombres actuales del
dios Shiva, quien en la India dravidiana era objeto de un culto félico y eje
de una mistica prototdntrica que segiin Alain Daniélou habria estado co-
nectada directamente con los cultos dionisiacos de Grecia.' En todo caso,
los estudios arqueoldgicos muestran que en la época prearia los monumentos
més abundantes eran los Shiva-lingam, que celebran el erotismo sagrado y,
al mismo tiempo, ilustran la coincidentia oppositorum o coincidencia de los
opuestos que mas adelante los tantricos llamarfan yuganaddha —lo cual
(como lo ha sefialado, por ejemplo, Agehenanda Bharatis) sugiere que la
religién dravidiana era similar al tantrismo posterior y, por lo tanto, estaba
basada en valores tales como la solidaridad, la igualdad y la libertad, en vez
de estar basada en el colonialismo, la desigualdad y la represion. En todas las
regiones donde se establecieron los belicosos y parasitarios conquistadores
indoeuropeos, éstos instauraron un sistema de estratificacion social que les
permitia mantenerse a la cabeza de la estructura socioeconémica y politica
de la colectividad, recibiendo inmerecidamente los servicios y honores del
resto de la poblacion.

A pesar de la represion de que lo hicieron objeto los invasores indoeu-
ropeos, el culto y la mistica Shivaitas sobrevivieron en territorio indio, como
lo hizo también el culto preindoeuropeo de las diosas de la fecundidad y del
poder generador, del cual en todas las regiones de la India las excavaciones
arqueoldgicas han traido a la luz abundante evidencia. En efecto, si bien la
agresiva verticalidad indoeuropea y semitica, que en el simbolismo de una
famosa obra de Rian Eisler/ es representada por la espada, implica un subs-
tancialismo dualista, la buena vecindad preindoeuropea y presemitica, ilus-
trada por el ciliz, s6lo puede haber resultado de la comunién que este Gltimo
simbolo representa y que consiste en la vivencia de la naturaleza comdn de
los dos lados del dualismo mente-materia, que es la naturaleza comtn de la
aparente multiplicidad de almas y cuerpos (animados o no). No cabe duda,
pues, de que esta vivencia, que es el objetivo del misticismo no-dualista que
hoy en dia atribuimos a las formas supremas de la religiosidad de la India, era
la esencia de la mistica preindoeuropea. Por el contrario, no parece haber
duda de que la religiosidad y la visién del mundo de los indoeuropeos debe
haber tenido como base un substancialismo dualista en contradiccién con
las doctrinas de los sistemas que actualmente consideramos como manifes-
taciones supremas de la religiosidad de la India.
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Boaventura de Sousa Santos, entre otros, ha sefialado que los colo-
nizadores en general tienden a asociar el concepto de orden a sus propias
concepciones y formas sociales elitistas y opresivas, y a asociar el concepto
de caos al sistema propio de aquéllos a quienes han colonizado —sobre todo
cuando este estd basado en valores tales como la solidaridad, la igualdad y la
libertad—." Este modelo serfa sumamente valioso para entender la génesis
del concepto de dharma que, a partir de la compilacién de los Vedas, pre-
dominé en el establishment de la India, pues los valores de los colonialistas
indoeuropeos que instauraron el sistema de castas y que redujeron la religién
a un formalismo elitista y farisaicamente mojigato se hicieron sinénimo
de “orden,” mientras que los valores de los preindoeuropeos, basados en
la solidaridad, la igualdad y la libertad, se asimilaron al “cacs.” El nuevo
concepto de dharma que surgié de esta manera servia a los intereses de la
dominacion y el privilegio, y puesto que a fin de mantener el privilegio era
necesario poner limites estrictos al mestizaje, mientras que por otra parte la
dominacion es una relacién de proceso pr1mar10 que como tal no puede ser
limitada a un s6lo campo de la vida humana, este dharma exigi6 una actitud
represiva hacia el erotismo y la sexualidad, e intenté destruir toda actitud
celebratoria hacia estos aspectos de la vida humana.

Por supuesto, la interpretaciéon anterior es frontalmente contraria a
las tradiciones de los brahmanes, segtin las cuales en la India todo lo bueno
procede de los indoeuropeos, que consideran como los grandes civilizadores
y como los depositarios de la mistica no-dualista que persigue la desocul-
tacién de la esencia tnica de toda la realidad. Ahora bien, esa visién de
los brahmanes es contradicha por la investigacién arqueolog1ca, histérica,
etnoldgica y antropoldgica reciente en su totalidad.’

El arma principal que disefiaron los indoeuropeos para mantener los
privilegios que la conquista de los preindoeuropeos les habia proporcionado
fue el sistema de castas. La casta suprema, que se llamé brahmana y adquirié
funciones sacerdotales, agrup6 a quienes tenfan una mayor proporcién de
sangre indoeuropea, lo cual fue justificado en el Rigveda (X. 90) diciendo
que ellos surgieron de la boca de Purusha, el alma universal. La casta inme-
diatamente inferior, que se llamé kshatriya y se transformé en la nobleza a
cargo de las funciones de Estado y de guerra, agrup6 a quienes tenian una
proporcién un poco menor de sangre indoeuropea, y la mitologia del Rigveda
justificé sus privilegios afirmando que los mismos habian surgido de los bra-
zos de Purusha. La casta vaishya, de los artesanos y comerciantes, agrupé a
quienes tenian todavia més sangre preindoeuropea, los cuales segiin el mito
habrian surgido de los muslos de Purusha, mientras que la casta shudra, de los
sirvientes y agricultores, comprendi6 a quienes tenfan una cantidad todavia
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mayor de sangre preindoeuropea, que habrian surgido de los pies del alma
universal. A fin de evitar que la sangre indoeuropea siguiese diluyéndose y
de mantener el sistema de privilegios que habfan establecido, a quienes no
tenian nada de sangre indoeuropea se los declaré dalits o “intocables,” ya
que, no habiendo surgido de la divisién del alma universal, no posefan el
principio divino que hacfa posible la plena practica de la religion, y el mas
minimo contacto con ellos harfa a cualquier hindd perder su casta —por lo
menos hasta que cumpliese con los ritos prescritos para recuperarla.

De esta manera la casta brahmana se transformé en custodia de la
religién y esta Gltima en el medio para salvaguardar los privilegios de los
conquistadores. Incluso cuando la religion de los brahmanes comenz6 a ab-
sorber las doctrinas y los cultos preindoeuropeos, los supedité a las estructuras
propias del sistema de castas y los hizo entrar en la camisa de fuerza de su
actitud represiva hacia el cuerpo y sus impulsos y pasiones. En consecuencia,
la versién “indoeuropeizada” de las doctrinas no-substancialistas y no-dua-
listas de los preindoeuropeos incorporé dentro de si una contradiccién, pues
en ellas se introdujo un dualismo moral que a su vez no podia sino implicar
un dualismo ontolégico —los cuales, si bien eran mucho mas sutiles que los
de las doctrinas originales de los indoeuropeos, hacian imposible la plena
autocoherencia de sus sistemas filosofico-religiosos.

En mi obra Individuo, sociedad, ecosistema se emplean tesis del etnélogo
Jacques Cauvin | para afirmar que la aparicién de los dioses constituye la
culminacién de la “caida” biblica de la humanidad (o sea, el final mismo
de la Edad de Oro de Hesiodo y los estoicos, o del satyayuga o Era de la
Verdad de los hindies), que se ha consolidado cuando los conflictos ya no
pueden resolverse “aqui” en el mundo por medio de la desocultacién de la
gnosis no-dual y no-conceptual que hace patente la naturaleza comin de
los contrarios que en todo conflicto o tensién se encontraban enfrentados:
entonces hay que imaginar un “mas alld” en el cual dichos conflictos podran
resolverse. Puesto que el mundo ha perdido su caracter sagrado y paradisfaco,
lo sagrado y el parafso se proyectan fuera del mundo. Ahora bien, aunque
los habitantes preindoeuropeos de la India ya habfan sufrido la “caida” y
producido sus deidades, éstas actuaban como simbolos funcionales de una
tradicion mistica que, incluso una vez consolidada la “caida,” permitia la
comunién de los seres humanos en la vivencia de su naturaleza comin (que
es también la del resto del universo). Del mismo modo, la antigua religion
preindoeuropea no habria explicado el origen del mundo en términos de
creacién por una deidad supramundana, sino de la espontinea divisién de
un “huevo césmico” primordial.12
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Aunque el Rigveda —primero de los cuatro Veda de la coleccion
Samhita— fue ya fruto de la interaccién de las tradiciones indoeuropeas y
las preindoeuropeas, y a pesar de que innegablemente el mismo transmite
“verdades eternas,” su contenido es principalmente mitoldgico y su punto
de vista es creacionista (un dios hace el mundo, aunque este dios no es
siempre el mismo) ~ y henoteista (se describe una pluralidad de dioses entre
los cuales hay uno principal, quien tampoco es siempre el mismo)‘14 Podria
decirse, pues, que el contenido del Rigveda es tipico de la humanidad “caida,”
sin referencia a métodos que hagan posible la recuperacién de la condicién
primordial, y su mitologfa es jerdrquica, como corresponde a las sociedades y
los psiquismos divididos que resultan de la “caida,” sobre todo entre aquellas
sociedades que han desarrollado en mayor medida las relaciones de dominio
(estos psiquismos estan estructurados verticalmente, como lo estd la relacién
entre los humanos “acd abajo” que, segin Cauvin, una vez cumplida la “cai-
da” extienden hacia arriba sus brazos suplicantes, y los dioses de “all4 arriba”
hacia los cuales los brazos de los humanos se encuentran extendidos).

Los dos Veda siguientes de la coleccién Samhita, que son el Samaveda
y el Yajurveda, son textos en cierta media similares a los Brahmana en la
medida en que ponen el énfasis en la liturgia, los sacrificios, los sacerdotes y
los formalismos externos. En el tltimo de los Veda de la coleccién Samhita,
que es el Atharvaveda, los estudiosos, sefialando los elementos magicos del
texto, han reconocido un profuso afloramiento de influencias preindoeu-
ropeas. Lo que los estudiosos influenciados por la visién brahmanica no
reconocen es que fue también la influencia preindoeuropea la que inyect6 en
el Atharvaveda una profusién de elementos de la mistica no-substancialista
y no-dualista, los cuales brillaban por su ausencia en los Veda anteriores, e
hizo que el contenido del texto se correspondiese mejor con lo que Dumézil
designé como la “visién mégica,” para la cual el universo es un todo viviente
y sagraglso, al estilo del animal sanctus et venerabilis del que hablaba Giordano
Bruno. = En efecto, como sucede casi siempre cuando un pueblo domina a
otro, los conquistados ya se encontraban “civilizando” a los conquistadores
(aunque, por supuesto, los estudiosos hindtes, que en su mayoria pertenecen
a las castas superiores, consideran estas influencias preindoeuropeas como
fuentes de corrupcion).

Los Brahmana y los Aranyaka representan una reaccion de lo indo-
europeo ante el resurgimiento de lo preindoeuropeo representado por el
Atharvaveda. Sin embargo, poco tiempo después de la aparicién de estas
manifestaciones reaccionarias, con los Upanishad tiene lugar una més plena
recuperacion de la concepcién no-substancialista y no-dualista de los prein-
doeuropeos, y de la mistica asociada a dicha concepcion. Esto muestra cémo
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la religién de los brahmanes sigui6 absorbiendo elementos preindoeuropeos
y asimilandolos en un gran sistema mistico-religioso-filoséfico. Luego, como
resultado de la vivencia no-dualista que se encuentra en la raiz de los valores
de solidaridad, igualitarismo y comunién, aparecio el budismo, que tendrfa
gran influencia por un periodo relativamente largo. Por otra parte, al poco
tiempo, a fin de dar continuidad a la visién indoeuropea, se produjeron la
literatura épica (todavia henoteista) y el tefsmo waishnava del Bhagavad
Gita —el cual, no obstante, contiene un mensaje sumamente edificante,
sofisticado y sutil.

El Nacionalismo Religioso Castefsta, que se opone frontalmente a todo
proyecto de secularizacién, identifica la India con el hinduismo ortodoxo
que estableci6 el sistema de castas y que desde su implantacién se enfren-
t6 a los sistemas y doctrinas que percibfa como susceptibles de recortar o
eliminar los privilegios de los descendientes de los invasores indoeuropeos
—y por lo tanto identifica también ese pafs con el sistema de castas—. En la
época de las luchas por la independencia frente al poder colonial brit4nico,
el Nacionalismo Religioso Casteista se enfrent6 a todos aquéllos que, en
su desafio a dicho poder colonial, parecfan amenazar los privilegios de las
castas superiores y la hegemonia de la ortodoxia religiosa: a Shri Aurobindo,
que combinaba una visién politica de izquierda con el dharma tantrico, lo
obligaron a abandonar la lucha politica y pasar sus tdltimos afios en retiro; a
Gandhi, lo asesinaron en su desprotegido paso por el seno de una multitud;
a los dalits o intocables convertidos al budismo y a los seculares partidos
comunistas, los enfrentaron con fiereza en sucesivas luchas y batallas.

1.2.- El proyecto de M. K. Gandhi y sus origenes

La madre de Mohandas K. Gandhi era una vaishnava (devota del dios
Vishnu, que en la trinidad hinduista es el Conservador 'y en como tal estd
directamente relacionado con el mantenimiento del sistema de castas)
perteneciente a la casta vaishya —tercera de arriba hacia abajo en la jerar-
quia de las cuatro castas tradicionales de la India— que habia absorbido
principios del jainismo: la religion “eternalista” que llevé hasta sus dltimas
consecuencias el credo de ahimsa o “no-violencia,” y que es ajena al sistema
de castas. Gandhiji heredo la apertura religiosa de su madre y el principio de
la no-violencia que ésta habia tomado de los jainas, los cuales pasaron ambos
a ser elementos centrales de su ideologia —y el segundo de los cuales més
adelante lo indujo a estudiar también el budismo, que también tenfa como
uno de sus principios la no-violencia (ahimsa).
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Es bien sabido que el joven Gandhi fue a Inglaterra a realizar estudios
de derecho; en Londres, Mohandas se enamoraria del Nuevo Testamento,
asi como de lo que llam¢6 “el valor y la rectitud de la resistencia pasiva:”

Cuando lef en el “Sermén de la montafia” estos pasajes: “No opongas resisten-
cia al malo, de modo que si alguien te golpea en la mejilla derecha, vuélvele
también la otra,” y “Ama a tus enemigos y ora por los que te persiguen, para
que puedas convertirte en hijo de tu Padre que est4 en los cielos,” yo simple-
mente no cupe en mi de gozo, y encontré mi propia conviccién confirmada
donde menos lo esperaba. El Bhagavad Gita profundizé la impresién, y la obra
de Tolstoi El reino de Dios estd dentro de vosotros le dio forma permanente.

En efecto, en la misma época, Gandhiji comenz6 a estudiar intensa-
mente, en la versién inglesa de Arnold, el Bhagavad Gita (que en su tierra
Mohandas ya habfa conocido en la versién sanscrita). Luego, en Sudéfrica,
estudié mas a fondo dos versiones sanscritas del Gita y fue impresionado muy
positivamente por dos ensayos sobre ensefianzas del libro sagrado en cuestion:
la apahigraha o no-posesion, y la samabhava o ataraxia (o sea, el aprender a
permanecer indiferente ante placer y dolor, triunfo o derrota, y a trabajar
sin esperanzas de éxito ni miedo al fracaso).  Fue en este periodo que el
filésofo Rajchandra terminé de convencerlo de la “sutileza y profundidad”
del hinduismo, su religién natal, con lo cual se consolidé la amalgama reli-
giosa del gandhismo, para la cual todas las religiones son verdaderas, aunque
todas son imperfectas en la medida en la que son mal interpretadas (pues
ello sucede con todas ellas y no s6lo con algunas).

En Inglaterra, el vegetarianismo propio de su educacién vaishnava y
también del jainismo puso a Gandhiji en contacto con ideas socialistas como
las del filantropo Edward Carpenter —“el Thoreau britdnico”— y las del
famoso dramaturgo fabiano George Bernard Shaw. Luego de su regreso a la
India, nuestro personaje viajé a Sudafrica, donde estuvo expuesto a ideas
cristianas libertarias como las de los cuidqueros y las de ese gran socialista
cristiano, critico de la propiedad privada, pacifista 4crata y vegetariano que
fue Le6n Tolstoi. Y, més tarde, fue profundamente influenciado por la de-
nuncia que el filésofo, critico de arte, abogado del prerrafaelismo y socialista
libertario John Ruskin hizo del capitalismo en su obra Unto This Last (titulo
que Gandhi tradujo con el término sinscrito sa1r'vodaya).103 (Cabe sefnalar
también que —quizds en parte por influencia de Carpenter y posiblemente
también de Tolstoi— los métodos politicos de Gandhi se corresponden con
los que propugné el contemplativo libertario Henry David Thoreau en su
obra Civil Desobedience —aunque, sin embargo, el lider de la India jaméas
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se declaré anarquista, ni afirmé la necesidad de desmantelar totalmente
el Estado.) El sincretismo religioso de Gandhi se amalgamé con todas
estas influencias igualitarias y antiautoritarias para producir el satyagraha
(adherencia a la verdad) o “gandhismo,” que a la larga darfa a la India su
independencia politica.

En mi opinién, no cabe duda de que la supervivencia de la humanidad
depende de la puesta en practica de ideales socialistas 4cratas similares a los
que abrigé Gandhi, segtin los cuales un orden més justo no puede ser impuesto
por un aparato estatal omnipotente (como lo creyeron los marxistas), sino
logrado por medios fundamentalmente no-violentos y por comtn acuerdo
entre todos los miembros de la sociedad, unidos en un sistema federativo de
corte cooperativista. Y, en una medida no menor, depende de la practica de
una religiosidad del tipo que, desde la mas remota antigiiedad, predominé en
la India, ya que, como se verd més adelante, la erradicacién de lo que Gregory
Bateson llamé “propésito consciente contra la naturaleza” y la eliminacién
de las estructuras de dominio y explotacién en la psiquis y en la sociedad
humanas depende de la superacién de la fragmentacién perceptual, asi como
de Ia creencia en un ego absolutamente real e importante y del egoismo que
de ella dimana: o sea, de la superacién de lo que los sistemas misticos no
substanciaslistas y no dualistas tenfan como funcién erradicar. Aunque puede
parecer que también en esto coincido con el Mahatma Gandhi, la verdad
es que el proyecto que esbocé en la obra Individuo, sociedad, ecosistema °
deja bien claro que la religiosidad mistica y el igualitarismo que propugno
se encuentran mucho mas cercanos de los de Bhimrao R. Ambedkar o del
mistico y filésofo Shri Aurobindo, que de los de Gandhi.

En efecto, a pesar del rechazo por Gandhi del casteismo, su dharma se
alimenté de corrientes religiosas dominantes en la India intimamente ligadas
al statu quo y defensoras del mismo. Y si bien Gandhi intenté mitigar algunas
de las més terribles consecuencias del sistema de castas, se adhirié a una
concepcién del dharma que se derivaba directamente de las impuestas por los
invasores indoeuropeos —las cuales, no quepa la menor duda, son totalmente
contrarias a las necesidades de nuestra época—. Creo que este desfase entre
la orientacién y la practica espiritual de Gandhi, por una parte, y las condi-
ciones imperantes en nuestra época, por la otra, podrfa estar intimamente
relacionado con el abandono de los ideales gandhianos por parte de los
sucesivos gobiernos de la India después de la muerte del Mahatma, los cuales
entre otras cosas se enfrascaron en una carrera armamentista —incluyendo
el desarrollo de armas nucleares— con el vecino Estado rival de Pakistan y se
empefiaron en erigirse como la potencia decisiva del sur de Asia. {Serd que
era imposible adherirse a la doctrina de ahimsa en un mundo caracterizado
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por las més violentas formas de competitividad entre individuos, géneros,
castas, clases, Estados, razas, etc.; o serd que injustificadamente los sucesores
de Gandhi traicionaron los ideales de éste?

El desfase en cuestién también podria estar intimamente relacionado
con el fracaso de los gobiernos de la India en sus intentos por realizar una
reforma agraria efectiva y limitar los peores efectos el casteismo. Es bien
sabido que, a menudo, después de que la Reforma Agraria entrega tierras
a los dalits o “intocables” dichas tierras son invadidas por bandas armadas
al mando de las castas superiores, que asesinan a los hombres, violan a las
mujeres e impiden a los nuevos propietarios asumir sus derechos y poner
a producir sus tierras. {Serd que era imposible poner coto a las injusticias
atavicas de la sociedad hindd sin someterla a una revolucién radical que
efectivamente eliminara las castas, el sexismo vy las rivalidades religiosas; o
serd que los sucesores de Gandhi no fueron lo suficientemente firmes en
sus convicciones?

Independientemente de lo que concluyamos con respecto a lo anterior,
no hay duda de que, si Gandhi volviese de la tumba en nuestros dias y pet-
cibiese la politica militarista de sucesivos gobiernos de la India, la condicién
de los dalits o intocables, los sacrificios de mujeres por problemas de dote, los
motines religiosos llevados a cabo por el Nacionalismo Religioso Casteista y
otros de los hechos que contradicen su visién de lo que deberia haber llegado
a ser la India, probablemente pronunciaria palabras muy similares a las que
empled para referirse al “éxito” de su campafia en Sudéfrica:”

Cuando uno considera el doloroso contraste entre el éxito feliz de la lucha
de satyagraha y la actual condicién de los hinddes en Sudéfrica, siente por
un momento como si todas estas penalidades hubiesen sido infructuosas, o se
inclina a dudar de la eficacia de la satyagraha como un elemento de solucién
de los problemas de la humanidad.

O bien podriazdecir, como nuestro Libertador, Simén Bolivar, “Hemos
arado en el mar...”

1.3.- El proyecto de B. R. Ambedkar y sus antecedentes

El proyecto del Dr. Bhimrao R. Ambedkar es de mi especial agrado
en la medida en la que el mismo esta basado en los valores y la practica del
budismo como sistema espiritual no-castefsta e igualitarista susceptible de
conducir a la la transformacién de la psiquis necesaria para la supervivencia
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de nuestra especie, y en la medida en que aspira a una revolucién radical
que ponga fin a toda desigualdad.

B. R. Ambedkar nacié en uno de los grupos humanos que el hinduismo
ortodoxo clasifica entre los dalits o intocables: el conocido como mahar, esta-
blecido sobre todo en el estado de Maharashtra. Desde su més tierna infancia,
este paladin de la justicia padecié los horrores del castefsmo; cuando €l y
su hermano fueron desde la escuela a visitar a su padre, habiéndose apeado
en la estacion de trenes de Masur, alquilaron una carreta para continuar su
viaje; ahora bien, transcurrida una cierta distancia, el conductor se enterd
de que los dos nifios eran intocables mahars, y en el acto detuvo la carreta
y levant6 uno de sus extremos, haciendo que los nifios cayeran al suelo y
gritdndoles todo tipo de improperios. Los nifios estaban sedientos y comen-
zaron a pedir agua, pero aunque pasaron horas y horas, nadie les ofrecia ni
una gota, ni les permitia acercarse a los tanques o los aljibes. Después de
dias, el menor de los hermanos y futuro lider de los dalits, Bhimrao, incapaz
de soportar la sed, bebi6 agua de un pozo. Alguien se percatd y llamé a los
vecinos, quienes apalearon al chico con furia despiadada.

En otra ocasién en que era necesario cortarle el pelo al nifio, ni siquiera
un barbero que solia cortar el pelo de un bfalo se digné a tocar la cabeza
del muchacho. Otro dia, el nifio se dirigfa a la escuela bajo una intensa
lluvia y se guareci6 pegandose al muro de una casa. El ama de casa lo vio e,
indignada, en su furia empujé al nifio, haciéndolo caer en el barro con sus
libros, que sufrieron las consecuencias. Y asi sucesivamente.

El problema era que, como hemos visto, si los miembros de las castas
tocaban a este intocable mahar, perderian su casta, transforméndose a su
vez en intocables, por lo menos hasta que hubiesen cumplido los rituales
establecidos para recuperarla. Ambedkar llegd a la conclusién de que el
sistema de castas era no sélo inhumano, sino anti-humano, y de que hasta
que el castefsmo no fuese erradicado los horrores que él habia padecido
en carne propia no llegarfan a su fin, e innumerables inocentes estarfan
condenados a inaceptables tormentos y humillaciones de generacién en
generacién. En consecuencia, se dedic6 de lleno al activismo politico a fin
de lograr la independencia de la India con respecto al poder colonial inglés,
y poner fin a las desigualdades sociales en general y la “intocabilidad” en
particular. Su propia vida personal fue tragica: durante sus largas luchas per-
di6 a su primera esposa y a sus hijos, pero no por ello perdio su entereza y su
firme intencién de transformar su pafs. Por eso se lo ha llamado Ambedkar
“Corazén de Leén.”

Una vez lograda la independencia y en visperas de las primeras elec-
ciones generales de la India moderna, Ambedkar insistié en la necesidad
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de separar el electorado dalit o intocable del electorado hinduista de casta,
otorgandole una situacién electoral diferente, tal como se habia hecho con
el electorado musulman, el cristiano y el sijh. Gandhiji sinti6é que la sepa-
racion de electorados sélo serviria para dividir el hinduismo en dos, ya que
los dalits o intocables —a quienes, en un intento de mitigar su desventaja
social, él rebautizé con el eufemismo condescendiente harijan o “hijos de
dios”— llegarfan a sentirse separados y diferentes de los hinddes de casta,
lo cual le parecia doloroso. Los dalits o intocables —que han insistido en
seguirse llamando de esta manera, pues en la medida en que este nombre
refleja fielmente su situacion, puede servirles de empuje en sus luchas por
la igualdad y la inclusién— por su parte insistian en la separacién. Ante
esto, Gandhi dijo que ayunaria hasta la muerte de ser necesario, de modo
que a fin de salvar la vida de su inspirador los lideres del Congress Party (el
partido politico de Gandhi) visitaron a Ambedkar para tratar de hacer que
cambiara de idea. Este respondié:

Los musulmanes, los cristianos y los sijhs han obtenido el derecho a un
electorado separado, y Gandhiji no ayund para impedirlo. {Por qué deberia
ayunar para oponerse a que los intocables obtengan un electorado separado?
Si no est4n dispuestos a otorgarles a los dalits un electorado separado, {qué
solucién hay? Es imperativo salvar a Gandhiji, pero para hacerlo no estoy
dispuesto a sacrificar los intereses de las clases mas desventajadas.

El compromiso al que se llegd fue que si se reservaba un nimero de
curules para los dalits o intocables mayor que el que habfan dispuesto los
ingleses, Ambedkar abandonaria su peticién de un electorado separado para
ellos. Asf se hizo—lo cual quedé sellado en el llamado Tratado de Puna—y
Gandhi dej6 su ayuno.

Ambedkar fue el primer ministro de justicia en la India independiente,
y se dice que la mayoria acogi6 su designacién con beneplécito. Puesto que
el nuevo pafs requeria una Carta Magna, habfa que redactar y sancionar una
Constitucién. El 29 de agosto de 1947 se constituyd el comité que deberia
establecer los lineamientos para la misma, presidido por Ambedkar. Shri T.
T. Krishnamachari, uno de los miembros del comité, reconoci6 su trabajo
en los siguientes términos:

Se constituy6 un comité de siete miembros; uno renuncié y se nombré a otro
para remplazarlo. Otro murié y nadie tomo su lugar. Uno de los miembros
estaba demasiado ocupado con el trabajo de gobierno. Debido a su mala
salud otros dos miembros estaban lejos de Delhi. En consecuencia, el Dr.
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Ambedkar tuvo que asumir él solo todo el fardo de preparar el esbozo de
Constitucién. El trabajo que ha realizado es admirable.

Como ministro de justicia, el Dr. Ambedkar presenté el esbozo de
Constitucién ante la Asamblea Constituyente el 4 de noviembre de 1948.
Los apartes de la Constitucién que eliminaban legalmente la “intocabilidad”
se aprobaron el 29 de noviembre de 1948, de modo que, al menos en el
plano legal, la lucha de Ambedkar dio frutos cuando él todavia vivia. Des-
graciadamente, como ya se ha sefialado, en el plano real sus frutos no han
sido efectivos todavia. En todo caso, la Asamblea Constituyente sanciond
la nueva Constitucién el 26 de noviembre de 1949, con lo que se afirmé
que Ambedkar, el intocable, se habia transformado en el nuevo Manu (el
gran legislador de la antigua India). En 1951, el Dr. Ambedkar resign6 como
ministro, con lo cual quedé en libertad para proseguir sus luchas contra la
segregacion y la injusticia.

Ambedkar estaba consciente de que el dharma (religion o espiritualidad
conducente al Despertar espiritual) era esencial e indispensable para los
seres humanos, pero también de que la contradiccién mas absoluta era que,
precisamente en nombre de este dharma, se tratase a algunos seres humanos
peor que a pobres animales. Y sabfa que en el marco del castefsmo, no im-
porta cuan brillante se fuese, no se podia tener una influencia directa en la
sociedad como un todo, pues la mayorfa descalificarfa al individuo en base
a sus origenes intocables. Consciente de que el castefsmo era indisociable
del hinduismo ortodoxo, Ambedkar lleg6 al punto de afirmar que seria
necesario abandonar esta religiéon. Ante esto, los hinduistas lo criticaron,
los periédicos lo atacaron, y en muchas ocasiones su vida corrié un grave
peligro, pero él no se amedrentd. A su vez, sacerdotes y misioneros musul-
manes y cristianos hicieron lo posible por atraerlo, asegurandole que a los
intocables convertidos se les garantizarian los mismos derechos que al resto
de los musulmanes o cristianos, pero el héroe de los dalits se cuidé muy bien
de entrar en los caballos de Troya de los extranjeros.

En los siglos VI-V a.C., habia vivido el Buda Shakyamuni (Gautama
Siddhartha), quien llegé a establecerse en la vivencia mistica no-dualista y
no-substancialista que habia constituido la esencia de la religiosidad prein-
doeuropea. A diferencia de aquéllos de sus contemporaneos que produjeron
los Upanishad, Shakyamuni quiso y pudo desligarse de las instituciones de
los brahmanes y dejar a un lado los rituales Védicos,23 postular la heterodoxa
tesis de anatman (segin la cual el atman o si mismo es una ilusién producida
por la interaccién de los cinco agregados o skandha), y aceptar en su comu-
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nidad a individuos de los distintos estratos sociales y géneros, incluyendo a
los miembros de las castas inferiores, a los intocables y a las mujeres —las
cuales dentro del brahmanismo no podian pertenecer a las comunidades
religiosas y, a la muerte del marido, debian realizar el sati, que consistia en
lanzarse a la pira funeraria de aquél—. Fue en la doctrina del Buda que Am-
bedkar encontré aquello a lo cual aspiraba: una espiritualidad que no fuese
un arma de dominacién extranjera, que estuviese enraizada en la corriente
milenaria de la espiritualidad propia de la India, que reconociera que todos
los seres humanos tenfan una naturaleza comtn y por ende no aceptara
la discriminacién en base a cuestiones circunstanciales como nacimiento,
raza o credo, y que permitiese el descubrimiento de esa naturaleza comin a
todos, en la obtencién de lo que tradicionalmente los indios han designado
por nombres tales como Iluminacién, nirvana y asf sucesivamente. Fue poco
después de la preparacion de la Constitucion de la India que —sediento,
no solo de paz y justicia en el mundo exterior, sino también de paz e ilu-
minacién internas— se volvié finalmente hacia esa doctrina, de modo que
asistié al Congreso Budista que tuvo lugar en Shri Lanka en 1950, y fue
el 14 de octubre de 1956 que, en una gran funcién en Nagpur, Ambedkar
y su esposa abrazaron el Budismo. Con respecto a su decisiéon de hacerse
budista, tomada luego de largas y profundas reflexiones, le dijo a su amigo
Dattopant Thengadi:

Estoy en la noche de mi vida. Hay una embestida contra nuestro pueblo de
ideas provenientes de distintos pafses en las cuatro esquinas del globo. En esta
inundacién ideoldgica nuestra gente puede ser confundida. Hay poderosos
intentos de separar de la principal corriente vital de este pafs a la gente que
lucha con todas sus fuerzas, atrayéndolos hacia otros pafses. Esta tendencia
estd creciendo con rapidez. Incluso algunos de aquéllos de mis colegas que
estdn molestos con la “intocabilidad,” la pobreza y la desigualdad estan a
punto de ser arrastrados por esta inundacién.i {Y qué decir de los demas? !No
deben apartarse de la corriente principal de la vida de la nacién, y yo debo
mostrarles el camino. Al mismo tiempo, tenemos que hacer cambios en la
vida econémica y politica. Es por esto que he decidido abrazar el budismo.

Hay una forma de vida que ha fluido como un rio estable en India por
miles de afios, desde mucho antes de la invasién indoeuropea. El budismo no
se opone a ella, sino que, por el contrario, la representa de manera mucho
mas auténtica que la desviacion casteista que los indoeuropeos concibieron
como arma de dominio. Ambedkar dice que, desde el seno de esta religion, la
gente desventajada debe rebelarse contra la injusticia de la que son victimas
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y acabar con ella. En particular, la “intocabilidad” es un gravisimo problema
de la sociedad hindd y, para resolverla, segiin Ambedkar habia que seguir
una via que no hiciera violencia a la cultura y la historia de Bharat (India):
ésta fue la base de su resolucion espiritual.

Abhora bien, lo dicho arriba es de mi propia cosecha, pues por “ario”
Ambedkar no entendia “raza venida del C4ucaso que dominé a la India:”
puesto que el término llegd a significar “noble” o “superior,” nuestro héroe
difundi6 la idea segin la cual los verdaderos arios (“superiores,” “nobles”
o “mayores”) no eran un pueblo llegado de una tierra diferente que habria
derrotado a los dasyus o dravidianos, sino los nobles o superiores entre los
miembros de cualquier casta o no-casta. Con esto, sin embargo, se admitia
la identificacién de ario con superior o noble, que era la base del poder y
los privilegios de los brahmanes —lo cual es algo que jamas hicieron, por
ejemplo, los budistas tantricos, quienes siempre dejaron bien claro que, en
términos generales, los brahmanes son el grupo humano mas desventajado
para practicar el sendero al que ellos se adherfan, mientras que los miembros
de las castas inferiores y los dalits son los mas aventajados.

Sucede que, aunque Ambedkar se convirtié al budismo, lo hizo al
theravada, que en cierta medida retuvo residuos del antisomatismo propio
del dharma indoeuropeo (y, como hemos visto, todo antisomatismo implica
sutilmente un dualismo ontoldgico), y no a los tipos de budismo que mejor
se corresponden con la religiosidad preindoeuropea de la India, que son los
de caricter tantrico. Sin embargo, recientemente ha habido algunos intentos
por amalgamar el neobudismo de los ex-dalits con el dharma tantrico como
se encuentra en las escuelas budistas tibetanas; por lo menos, eso es lo que
se infiere de dos libros recientes: Modernization of Buddhism: Contributions of
Ambedkar and Dalai Lama-XIV, de Lella Karunyakara, y Revival of Buddhism
in Modern India: The Role of B.R. Ambedkar and the Dalai Lama X1V, de L.
Kenadi (cfr. al final de este trabajo la amplia bibliografia sobre Ambedkar).

1.4.- Las otras tendencias de la izquierda

Por tdltimo, las otras dos tendencias principales en el campo de la izquier-
da son las constituidas por los dos Partidos Comunistas del pafs: el Communist
Party of India (CPI) y el Communist Party of India (Marxist) (CPI-M), que
resultaron de la escisién que tuvo lugar en el Communist Party of India en
1962 araiz de la guerra chino-india.” Estos dos partidos comparten algunos
de los ideales politicos de Ambedkar, y en particular su deseo de poner fin
de manera efectiva a las consecuencias practicas de la intocabilidad y lograr
una mayor justicia e igualdad. Sin embargo, a diferencia de Ambedekar,
estos partidos se adhieren a una ideologia de origen extranjero y se han
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desligado de la ancestral corriente espiritual de su pafs, despreocupiandose
por la liberacién espiritual, como si fuese posible lograr la liberacién social,
econdmica y politica sin lograr la liberacién de la mente con respecto a las
estructuras de dominacién que la han poseido por milenios.

II. Paradigmas de la India moderna frente a la mundializacion y el be-
licismo

I1.1.- El paradigma gandhiano

El sistema imperante sacrifica a las generaciones futuras en su tota-
lidad y a muchos miembros de las generaciones actuales a cambio de un
cierto confort que sélo es asequible a unos pocos “privilegiados,” pero que
ni siquiera a ellos proporciona la felicidad. Como todos los otros miembros
de la civilizacién tecnolégica, quienes viven en la opulencia estdn siempre
asediados por la insatisfaccion, la ansiedad y la neurosis, y carecen de un sen-
tido vital vivencial que justifique su existencia. En efecto, los opresores y los
explotadores son ellos mismos oprimidos y explotados por su propio proyecto
opresor y explotador —y, en el momento actual, se ha hecho plenamente
evidente que ellos son conducidos por éste a la autodestruccién.

En la época de Mohandas K. Gandhi no era corriente que alguien reco-
nociese este Gltimo hecho. El gran lider de la India fue uno de los primeros
hombres en admitirlo en el pasado siglo y en tener la valentfa de declarar
que los colonizadores anglosajones que oprimian a su puebl(z)énecesitaban ser
liberados de la opresién tanto como los mismos oprimidos.” En Occidente,
esta reciprocidad de la opresion fue ampliamente ignorada hasta el siglo XX,
en el cual se produjeron por lo menos dos hiatos en este sentido: primero,
la Teoria critica de Horkheimer admitié que los oprimidos pueden obtener
cierto confort dentro de su opresién, lo cual se traduce en una aceptacién
voluntaria del dominio por los dominados que da a aquél una apariencia
de legitimidad; " més tarde, el complemento de esto —el hecho de que el
opresor es oprimido por la opresion— parece haber estado implicito en las
palabras de Michel Foucault:

Hay que admitir en suma que este poder se ejerce mas que se posee, que
no es el “privilegio” adquirido o conservado de la clase dominante, sino el
efecto de conjunto de sus posiciones estratégicas, efecto que manifiesta y a
veces acompana la posicién de aquellos que son dominados. Este poder, por
otra parte, no se aplica pura y simplemente como una obligacién o como
una prohibicién, a quienes “no lo tienen;” (por el contrario, dicho poder)
los invade, pasa por ellos y a través de ellos, se apoya sobre ellos, del mismo
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modo que ellos, en su lucha contra €|, se apoyan a su vez en las presas que
(é]) ejerce sobre ellos.»

Y, al apoyarse en las presas que el poder ejerce sobre ellos, los oprimidos
no pueden menos que afirmar y reproducir ese poder. Es imposible, pues,
impulsar una revolucién o transformacion social efectiva si no se reconoce el
hecho de que —como bien sefial6 el Mahatma Gandhi— los opresores estan
tan oprimidos por su opresién como aquéllos a los que hacen objeto de la
misma, y de que quienes se levantan contra dicha opresion estan invadidos
por el poder que combaten —de modo que, con su lucha contra los opresores,
afirman y mantienen las estructuras establecidas de poder.

Nos encontramos sumidos en una crisis que es deshumanizadora y des-
tructiva para todos los miembros de la humanidad: no s6lo para los explotados
en el Tercer Mundo, sino también para los habitantes de los pafses explota-
dores del Norte —e incluso para las élites dominantes dentro de éstos—. Sin
embargo, el confort obtenido por las masas en los pafses més ricos es un opio,
y aunque ese confort se encuentra amenazado por la crisis ecoldgica, que
hace que cada vez haya menos riqueza para repartir, que ocasiona un nimero
siempre creciente de desastres “naturales,” y que amenaza con poner fin a la
vida en el planeta, los medios de difusién de masas evaden sistemédticamente
la gravedad de esa crisis y presentan los desastres que ella provoca como
ocurrencias fortuitas. Si se hace evidente para todos que enfrentamos una
grave crisis que nos conducira de desastre en desastre, cada uno peor que
el anterior, y que el confort y la riqueza de los privilegiados se encuentran
en vias de extincién, quizés los habitantes de los paises del Norte vuelvan a
emprender las luchas por la transformacion de la sociedad.

En el Tercer Mundo, desde hace tiempo hemos tenido Ia certeza de
encontrarnos en medio de una grave crisis, pues las masas trabajadoras ja-
més obtuvieron niveles de vida lo suficientemente altos como para servir de
“opio de los pueblos,” y no ha sido recientemente que comenzamos a perder
nuestras escasas conquistas sociales. En el caso de la creciente, abrumadora
mayoria de la poblacién tercermundista que se va asimilando al grupo de
los declarados en “pobreza critica,” cada vez en mayor medida la crisis aco-
sa los estémagos y agobia los espiritus con condiciones de vida horribles e
inhumanas. Ahora bien, incluso en el Sur, la gran mayoria de la gente sigue
creyendo que la crisis es s6lo econémica y que la misma podr4 ser superada
si se siguen tales o cuales recetas —sean las del neoliberalismo y del FMI,
las de la Iglesia Catdlica, o las de una u otra ideologia de izquierda—. Se
oculta el hecho de que nuestro ripido empobrecimiento es el resultado de
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una tactica para desplazar, desde el Primer Mundo al Tercero y desde el
Norte al Sur,” la pobreza que resulta del agotamiento de los recursos natu-
rales, la contaminacién de la ecosfera y la sobrepoblacién, pues asf se puede
lograr que sigamos persiguiendo la inalcanzable zanahoria del desarrollo y
la riqueza para todos —y que, con ello, sigamos manteniendo los privilegios
de las élites capitalistas del Norte en un mundo que ya no puede sostener
un sistema como el imperante.

Asi pues, todavia ahora son pocos quienes estdn plenamente conscientes
del fracaso del proyecto tecnolégico y del desarrollismo, asi como del capita-
lismo que se desarroll6 interdependientemente con éstos. Ahora bien, mucho
mas dificil era adquirir esa conciencia en la época en la que Gandhiji rompi6
con los ideales en la base del proyecto en cuestion y propuso el retorno a un
modo de vida ecolégicamente sostenible, basado en las capacidades humanas
y no en la maquinizacién deshumanizadora, y enraizada en lo que habia de
bueno en las tradiciones de su pafs y no en las engafiosas, instrumentales,
arbitrarias y destructivas pautas impuestas desde los centros de poder de las
potencias del Norte.

Desgraciadamente, no siempre se tiene conciencia del papel de Gan-
dhiji como precursor de los nuevos paradigmas cualitativos en los cuales el
bienestar integral es més importante que los abstractos y engafiosos indi-
cadores cuantitativos impuestos por las élites capitalistas para conservar y
acrecentar sus privilegios. Visto desde este plano, Gandhiji fue uno de los
mas importantes precursores del movimiento ecologista, y sus ideas fueron
de lo mas subversivo que en su época haya enfrentado el sistema imperante.
Ya se ha vuelto un lugar comtn el decir que en nuestra época todo nuevo
adelanto crea una nueva necesidad y un nuevo valor, por mas absurdo que
sea el adelanto. Una vez que se ha inventado un aparato para ir a la luna, el
no desear ir a la luna se vuelve subversivo, aunque no haya ningtin motivo
racional para querer viajar a ese satélite. Habiendo producido “dtiles” cada
vez mas sofisticados y més indtiles, nos transformamos en ttiles de nuestros
ttiles y en esclavos de los falsos valores que ellos producen. Como sefiala E.
E Schumacher en la obra en que propuso el desarrollo de lo que él designé
como una “economia budista:”

El problema con valorar los medios por encima de los fines —lo cual, como
lo confirmé Keynes, constituye la actitud de la economfa moderna— es que
destruye la libertad y el poder del hombre para escoger los fines que él real-
mente prefiere; el desarrollo de los medios, por asf decir, dicta la escogencia
de los fines. Ejemplos obvios son la bisqueda de velocidades supersénicas
de transporte y los inmensos esfuerzos para hacer aterrizar al hombre en la
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luna. La concepcién de estos fines no fue el resultado de ningin insight que
revelase algunas necesidades y aspiraciones humanas, que son lo que se su-
pone que la tecnologia debe colmar, sino Gnicamente del hecho de que los
medios técnicos necesarios parecfan estar disponibles.

Gandhiji se atrevié a denunciar muy tempranamente la ilegitimidad
de las falsas aspiraciones creadas por el sistema imperante (que en su época
los colonizadores ingleses intentaban imponer a las masas de la India) vy,
asi, a poner en jaque los proyectos de las élites dominantes. Aunque no lo
haya expresado tan diifana, clara y sisteméticamente como lo hicieran los
idedlogos de la “ecologia profunda” y del “nuevo paradigma” en las dltimas
décadas del siglo XX, el Mahatma intuyé correctamente que los engafia-
dores indices abstractos del éxito o fracaso de los sistemas econémicos
desarrollados por los economistas del sistema imperante —por ejemplo, el
PTB o suma de todas las transacciones monetarias de un pafs, que excluye,
por ejemplo, el trueque y el trabajo de las amas de casa, y que no toma en
cuenta la distribucién justa o injusta de los ingresos—, no tienen nada que
ver con la felicidad y plenitud de los individuos humanos, y —como ya se ha
sefialado— no son més que una zanahoria para conducirnos en la direccién
en la que las élites dominantes lo creen conveniente para lo que erréneamente
ven como sus propios intereses (pues ir en esa direccion es contrario a los
intereses de la humanidad en su totalidad, incluyendo a las élites dominantes
y a sus descendientes).

Como lo sugiri6 Ivan llich,” aparte de la riqueza y la pobreza cuanti-
ficables hay una riqueza y una pobreza existenciales que tienen que ver con
nuestra sensacion subjetiva de plenitud o de carencia. Esta riqueza o pobreza
no puede ser medida, pero constituye una vivencia innegable, mientras que
la “riqueza” o “pobreza” que miden los economistas nada tiene que ver con la
felicidad y la plenitud de los seres, ni con experiencia alguna. Es bien sabido
que los medios de difusién de masas crean artificialmente carencias a fin
de incitar al consumo y enriquecer atin més a los capitalistas —a expensas
de la felicidad y de la supervivencia prolongada de la humanidad—. Hasta
hace una o dos décadas, en el But4n, que no habia estado expuesto a dicha
creacién artificial de carencias, muy probablemente la poblacién haya sido
existencialmente mas rica que en los pafses del Primer Mundo, aunque en
éstos el PNB per capita fuese unas 200 veces mayor que en el Butan. En Alie-
nation and Economics Walter Weisskopf nos dice: “Las dimensiones cruc1ales
de la escasez en la vida humana no son econdmicas sino existenciales”.
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- . . o L 3
A su vez, el fisico y activista ecolégico Fritjof Capra escribe:

La reforma de la economfa no es una tarea meramente intelectual, sino algo
que implicard cambios profundos en nuestro sistema de valores. La idea misma
de riqueza, que es central en la economia, esta ligada inseparablemente a las
expectativas, los valores y los estilos de vida humanos. Definir la riqueza den-
tro de un marco ecolégico significara trascender sus connotaciones actuales
de acumulacién material y darle el sentido més amplio de enriquecimiento
humano. Tal nocién de riqueza, junto con la de “ganancia” y otros conceptos
relacionados, no podri ser sometida a una rigurosa cuantificacién, y por
ende los economistas ya no seran capaces de tratar con valores en términos
exclusivamente monetarios. En efecto, nuestros problemas econémicos
actuales hacen bastante evidente que el puro dinero ya no proporciona un
sistema de medicion adecuado.

La imposicién de la cuantificacién monetaria como criterio absoluto en
economia s6lo puede parecer ttil a los capitalistas que persisten en amasar
enormes fortunas a costa de la pauperizacién del resto de la humanidad e
incluso de su propia supervivencia —o, cuando menos, de la de sus des-
cendientes—. En efecto, esa imposicién es una condicién necesaria de la
acumulacion exagerada de riqueza por unos pocos y el empobrecimiento
extremo de la gran mayoria de nuestros congéneres, y sélo sirve para el
objetivo para el que fue concebida: para mantener los privilegios de unos
pocos a costa del empobrecimiento creciente de las mayorias —con lo cual,
de paso, se destruye aceleradamente la base de la vida.

La calidad de la vida no puede ser cuantificada. {Cémo podria reducirse
la calidad a cantidad? A fin de sobrevivir, nuestra especie habra de abandonar
el criterio cuantificador impuesto por Galileo y, al mismo tiempo, poner fin
a la desigualdad, el despilfarro y el crecimiento canceroso, estableciendo
la igualdad socioecondémica, la frugalidad y la estabilidad social. Asi, pues,
aunque con el objeto de poner fin a la miseria sea imperativo redistribuir los
medios de produccién con miras a lograr una relativa igualdad de condicio-
nes entre el Norte y el Sur y también entre los distintos grupos humanos de
cada nacién, es igualmente indispensable que podamos alcanzar la plenitud
en la frugalidad.

Cuando el lama tibetano Sakya Pandita visité al Emperador de China,
éste le preguntd quién era el hombre mas rico del Tibet, y el lama le res-
pondié con el nombre de un yogui que vivia desnudo en una cueva en las
montafias, cuya Unica posesion era un poco de harina de cebada tostada:
habiendo superado la sensacién de separatividad, el yogui vivenciaba la
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plenitud del indiviso continuo universal; habiendo muerto su ilusién de ser
un ego intrinsecamente separado y substancial, el yogui se encontraba en
el estado que varios sistemas orientales designan como “Despierto”, y que
constituye el valor absoluto.

Fue por esto que, cuando uno de sus discipulos intent6 “comprar” una
ensefianza con varias onzas de polvo de oro, otro famoso maestro espiritual
tibetano eché el polvo de oro al viento sobre un rio exclamando: “(para
qué quiero oro, si el mundo entero es oro para mi? El Maestro Eckhart, por
su parte, dijo que el impulso que le permitia penetrar el absoluto lo hacia
“tan rico que Dios no era suficiente para él.” A su vez, Padmasambhava de
Oddiyana afirmé que: “El ser humano no es satisfecho por la cantidad de
comida, sino por la ausencia de ansia y voracidad”.

Mientras que, en la misma vena, el texto taoista metafisico t1tulado
Huainanzi nos transmite la siguiente serie de aforismos y admoniciones:

Existe algo de importancia capital en el mundo, pero no es el poder o el
“estatus”. Existe una fortuna inmensa, pero no consiste en oro o joyas. Existe
una vida plena, pero no se mide en afios. Cuando observas el origen de la
mente y vuelves a su naturaleza esencial, ello es lo importante. Cuando te
sientes a gusto con tus sentimientos, entonces eres rico. Cuando entiendes
la divisién entre la vida y la muerte, tu vida es entonces completa.

Una nacién desordenada parece llena; una nacién en orden parece vacia.
Una nacién moribunda sufre penuria; una nacién que sobrevive goza de
sobreabundancia. (Que la nacién parezca) vacfa no significa que no haya
gente, sino que todos mantienen su trabajo; (que parezca llena) no significa
que haya mucha gente, sino que todos persiguen trivialidades. Gozar de
sobreabundancia no significa tener muchas posesiones, sino que los deseos
son moderados y los asuntos minimos. Penuria no significa que no haya
productos, sino que la gente es impulsiva y sus gastos excesivos.

La lefia no se vende en los bosques y los peces no se venden junto a un lago,
pues hay abundancia de ellos. Del mismo modo, cuando hay plenitud el deseo
disminuye, y cuando los apetitos son minimos finalizan las discusiones.
Mejor que prohibir la ambicién, es que no haya nada que desear; mejor que
prohibir la disputa, es que no haya nada que usurpar.

Los valores actuales estan disefiados para estimular la competencia
entre individuos, empresas, naciones y sistemas, ocultando el hecho de
que la competitividad estd destruyendo el mundo. {Por qué se valora a la
escuela y al deporte? Entre otras cosas, porque ambos ensefian a los nifios
a funcionar dentro de las relaciones de competiciéon que les permitirdn, en
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la edad adulta, servir efectivamente al sistema. A nadie le importa que ello
acelere drasticamente la destruccion del planeta.

Abhora bien, afortunadamente, a pesar de la tenacidad de los medios de
difusién de masas en sus intentos por ocultar la gravedad de la crisis ecolégica
e impedirnos descubrir que nuestras vidas se han vuelto cada vez m4as mise-
rables, un ntimero siempre creciente de pensadores, idelogos y activistas en
los campos de la ecologfa, la politica, la economia y la transformacién social
ha adquirido conciencia de la gravedad de la situacién actual y del hecho
de que el desarrollismo y las teorfas y los sistemas econémicos imperantes
son esencialmente autodestructivos. Asi pues, numerosos movimientos e
individualidades se han enfrascado en la bisqueda de la que Gandhi fue
uno de los més destacados pioneros —Ila cual intenta desarrollar y establecer
nuevos valores y paradigmas de tipo ecoldgico y espiritual que puedan ofrecer
alternativas al materialismo del proyecto ideoldgico imperante.

11.2.- B. R. Ambedkar y el “Budismo Comprometido”

A pesar de sus significativos aportes hacia la produccién de un para-
digma ecoldgico que haga posible la supervivencia y el surgimiento de una
nueva era de armonia, Gandhi no logré desligarse del dharma impuesto por
los indoeuropeos, concebido a fin de mantener sus privilegios. El gran aporte
de Ambedkar fue el haberse dado cuenta de que, si no habia un desliga-
miento radical con respecto a ese dharma, por més que se insistiese en que
el objeto del dharma era la liberacion, el mismo s6lo podria seguir siendo un
instrumento de dominacién y servidumbre.

Sin embargo, al igual que Gandhi, Ambedkar estaba consciente de
que serfa un error peor atin el adoptar las ideologias no autéctonas que los
poderes extranjeros ofrecian como una nueva arma de dominacién, y de
que India tenia un valiosfsimo patrimonio universal en su ancestral dharma
en cuanto instrumento para lograr la liberacién espiritual y psicolégica,
sin la cual toda transformacién politica, econdémica o social no harfa mas
que reproducir las estructuras de dominacién y servidumbre. Ahora bien,
a diferencia de Gandhi, Ambedkar sabia que las formas que habia asumido
ese ancestral dharma después del establecimiento del sistema de castas no
podrian lograr la funcién original y auténtica de dicho dharma: las mismas
no podrian poner fin a la dominacién y la servidumbre. La aternativa que
él abrazé y propuso a sus préjimos excluidos fue la adopcion del budismo,
que servia a la funcién original del ancestral bharata dharma sin prestarse a
los objetivos de dominio de las castas superiores.
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Por otra parte, Gandhi no puso suficiente énfasis en la necesidad de erra-
dicar de una manera absoluta las desigualdades sociales, lo cual constituia, en
cambio, el eje central del proyecto de Ambedekar. En efecto, este Gltimo fue
un importante pionero de lo que el maestro zen vietnamita Thich Nhat Hanh
ha llamado “budismo comprometido (social, econémicay politicamente).” En
Shri Lanka, en particular, el “budismo comprometido” tuvo gran influencia
en los afios 60, cuando empleaba una versién modificada de las cuatro nobles
verdades para propugnar la transformacién socioeconémica; de hecho, en
la novela El embajador, Morris West sefiala que el Departamento de Estado
(USA) estaba bastante preocupado por la actitud militante que entonces
estaba tomando el budismo theravada y la influencia que éste pudiese llegar
a tener en Vietnam y el sudeste asidtico en general.

Segtin una de las versiones de la ensefianza budista de las “cuatro nobles
verdades,” éstas son: (1) La vida, como nosotros la vivimos normalmente,
es duhkha: falta de plenitud, insatisfaccion, frustracion y recurrente dolor y
sufrimiento. (2) Hay una causa del duhkha, que es la avidya: el error o delu-
si6n esencial que caracteriza a todos los seres humanos, el cual consiste en
ignorar la totalidad indivisa de la que somos parte (y que podriamos ilustrar
con el campo tinico y continuo de energfa que para Einstein es el universo,
el holomovimiento de Bohm, el ecosistema global, el Universo), sentir que
nuestra conciencia se halla a una distancia del continuo que es el universo
“material,” y creer que cada uno de los fenémenos de nuestra experiencia
(incluyendo al ente que somos y que es designado por nuestro nombre) es
un ente intrinsecamente separado de lo que lo rodea, cuando en verdad
a ellos los separa nuestra percepcién al tomarlos como figura dejando el
resto del continuo sensorial como fondo, y entenderlos en términos de un
concepto que erradamente tomamos por la verdad absoluta de lo que es
entendido.” (3) Hay una superacién del duhkha, que es lo que el budismo
llama “Despertar” (anuttara samyak sambodhi) y que radica en la develacién
no-conceptual de lo dado, m4s all4 de toda ilusoria fragmentacién. (4) Hay
un sendero por el cual podemos —por asi decir— desplazarnos desde el es-
tado de duhkha y avidya hasta el estado de plenitud y vidya que los budistas
llaman “Iluminacién.”

En Shri Lanka, el budismo comprometido asumié la forma del movi-
miento que se conoce como Sarvodaya; aunque este nombre lo usé Gandhi
para traducir la famosa idea de John Ruskin “Unto this Last,” los budistas
comprometidos de Shri Lanka lo entienden en el sentido de “Despertar
de todos los seres,” que fue como lo redefinié el maestro de escuela A. T.
Ariyaratne, fundador del Sarvodaya budista. Las cartas y murales de este
movimiento (las cuales, como sefiala Joanna Macy, eran aprobadas por
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la gran mayorfa de los monjes de importancia) ilustran las cuatro nobles
verdades con ruedas de originacién que representan la interrelacion de la
enfermedad, la codicia y la apatia, o de la nutricién, la alfabetizacion, el
amor altruista y la independencia autogestionaria / confianza en si mismo.
Si bien la primera noble verdad es el sufrimiento, éste incluye el que surge
de la desigualdad y la consiquiente pobreza de las grandes mayorfas; puesto
que la segunda noble verdad era la causa de la primera, en este plano se la
puede entender como los sistemas socioeconémicos y politicos en la raiz de la
desigualdad; puesto que la tercera noble verdad era la superacion simultédnea
de la segunda y la primera, en este plano se la puede entender como el fin
de la desigualdad y de los sistemas que la producian y justificaban; puesto
que la cuarta noble verdad era el sendero para ponerle fin a las dos primeras
obteniendo la tercera, en este plano se la puede entender como el activismo
politico que permitirfa la consolidacién de la tercera verdad.

El Roshi (maestro zen) Philip Kapleau describe su propia concepcién
del “budismo c:omprometido:”39

Me parece que una tarea de la mayor importancia para el budismo en el
Occidente es aliarse con organizaciones religiosas y otras interesadas, para
impedir las catastrofes potenciales que enfrenta la raza humana: el holocaus-
to nuclear, la contaminacién irreversible del medio ambiente mundial, y la
destruccién continua en gran escala de los recursos... También es necesario
que prestemos nuestra ayuda fisica y moral a aquéllos que estén luchando
contra el hambre, la pobreza y la opresién en todas partes del mundo.

A su vez, el decimocuarto (actual) Dalai Lama —quien a su llegada
a Caracas en 1992 declaré al diario El Nacional que él era lo que podia
des1gnarse como un “socialista humanista” o como un “marxista humanis-
ta”— propone que:

El budismo puede ensefiarle al marxismo cémo desarrollar un genuino ideal
socialista no por medio de la fuerza, sino por medio de la razén, por medio
de un entrenamiento muy suave de la mente, por medio del desarrollo del
altruismo.

Y, en una vena similar, el poeta ganador del premio Pulitzer y maestro
zen Gary Snyder sefial que

La merced del Occidente ha sido la revolucién social; la merced del Oriente
ha sido le introspeccién individual que revela el si-mismo bésico o el “vacio.”
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Las necesitamos a ambas. Ambas estdn contenidas en los tres aspectos tra-
dicionales del sendero del dharma (budista): sabidurfa (prajiia), meditacién
(dhyana) y la moralidad (sila). La sabiduria es conocimiento intuitivo [en
el sentido del Cusano, Bergson, etc.] de la mente de amor y claridad que
yace bajo las ansiedades y agresiones producidas por el ego. La meditacién
consiste en acceder a esta mente para descubrir lo anterior por uno mismo,
una y otra vez, hasta que ella sea la mente en la que vives. La moralidad es
la manifestacién de esta mente en la forma en que vives [a fin de producir]
en dltima instancia, por medio del ejemplo personal y la accién responsable,
la verdadera comunidad (sangha) de “todos los seres.” Este tltimo aspecto
significa, para mi, apoyar cualquier revolucién cultural y econémica orientada
claramente hacia la consecucién de un mundo verdaderamente libre. Signi-
fica utilizar medios tales como la desobediencia civil, el criticismo abierto, la
protesta, el pacifismo, la pobreza voluntaria, e incluso una violencia comedida
cuando sea necesario someter a algin loco impetuoso.

Ahora bien, el compromiso del budismo con la problematica social,
econdmica y politica no fue una novedad introducida en el siglo XX. Walpola
Rahula, monje budista de Shri Lanka pertenecienta al theravada, escribe:

El Cakkavattisihananda-sutta del Digha-nikaya declara claramente que la
pobreza (daliddiya) es la causa de la inmoralidad y de crimenes tales como el
robo, el engafio, la violencia, el odio, la crueldad, etc. Los reyes en la antigua
India, al igual que los gobiernos de hoy, trataban de impedir el crimen por
medio del castigo. El Kutadanta-sutta del mismo Nikaya explica cuén futil es
este método, que afirma jamas podra tener éxito. En cambio, el Buda sugiere
que, a fin de erradicar el crimen, se mejore la condicién econémica de la gen-
te: se debe proveer a los agricultores con semillas y otras facilidades; se debe
proporcionar capital a los comerciantes y gente de negocios; se debe pagar
sueldos justos a los empleados. Cuando de esta manera se le proporcione a la
gente oportunidades para obtener un ingreso suficiente, estardn contentos,
no tendran miedo ni ansiedad, y en consecuencia el pafs se mantendra en
paz y libre de crimen.

. . B
A su vez, la escritora budista Joanna Macy nos dice:

En el Agganiia Sutta la institucion de la propiedad privada es presentada como
la ocasién para la aparicién del hurto, la mendicidad y la violencia...

En las ensefianzas del Buda, el compartir fue considerado como el ideal eco-
némico para las relaciones entre legos al igual que entre bikkhus (monjes) y
como prerrequisito de una sociedad saludable.
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Por su parte, alrededor del siglo II d.C., en su Guirnalda enjoyada de
consejo al rey, ya Nagarjuna, el gran maestro del mahayana, habia propugnado
lo que el monje budista Robert Thurman ha denominado un “socialismo
compasivo” disefiado para las condiciones de la época en la que él vivié y
basado en una “psicologia de la abundancia.” Thurman escribe:

(El) socialismo compasivo (que ensefié Nagarjuna) tiene que ver con la
administracién econémica y legal de la sociedad. Aqui Nagarjuna describe
un estado de bienestar, sorprendentemente, milenios antes de su tiempo, un
gobierno de socialismo compasivo basado en una psicologia de la abundancia,
logrado por medio de la generosidad. “A fin de poner fin a los sufrimientos
de los nifios, los ancianos y los enfermos, por favor establezca un ingreso fijo
regular para los médicos y los barberos en todo el pafs.” Esta es una descrip-
cién consisa de un sistema universal y socialmente financiado de sanidad.
“Por favor tenga una inteligencia amable y establezca albergues, parques,
canales, tanques de irrigacién, paraderos y descansaderos, aljibes, camas,
comida, hierba (para los animales) y lefia (para cocinar y calentarse).” Una
politica de cuidado integral de los ciudadanos se recomendaba claramente,
comprendiendo cuidados para los viajeros —incluyendo a los extranjeros
que se encontraban de paso— y albergues especiales para los mendigos y los
lisiados, asi como para los ascetas errantes. “No es correcto que Ud. coma
hasta que no haya proporcionado comida, bebida, vegetales, granos y frutas
a los mendigantes y pordioseros.” Nagarjuna no ahorra detalles acerca de
c6mo hay que cuidar de quienes se encontraban al margen de la sociedad:
“Por favor, establezca albergues en todos los templos, pueblos y ciudades, y
coloque fuentes de agua en las carreteras que atraviesan zonas aridas... En
las fuentes coloque zapatos, sombrillas, filtros de agua, pinzas para extraer
espinas, agujas, hilo y abanicos. Dentro de los envases coloque las tres frutas
medicinales, las tres medicinas para la fiebre, mantequilla, miel, ungiiento
para los ojos, antidotos para los venenos, encantos y prescripciones medici-
nales... Coloque ungiiento para el cuerpo, ungiiento para los pies, ungiiento
para la cabeza, ropa, taburetes, atol, jarras, ollas, hachas y asf sucesivamente.
Por favor mantenga en la sombra pequefios recipientes llenos de ajonjoli,
arroz, leguminosas, comidas, melaza y agua fria.

Mais atn, en Nepal, el budismo tuvo éxito en desarrollar una cierta
justicia soc1al,45 y lo mismo sucedié m4s adelante en Butan,4 de manera
similar, a fines del primer milenio de la era cristiana, dicha religién intent6
—aunqug esta vez infructuosamente— implantar un sistema socialista en
el Tibet."' Y aunque esto es poco conocido, ya en el siglo XX, el budismo
tuvo una funcién clave en la revolucién vietnamita.
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Hemos visto que en Shri Lanka el esquema de las cuatro nobles verdades

se empled para ilustrar la necesidad de poner fin a las desigualdades. Dicho
esquema es todavia mds apto para explicar la crisis ecoldgica que constituye
el signo principal de nuestra era en la medida en que amenaza con poner fin
a la vida en el planeta. En este plano, podriamos decir lo siguiente:

(1) Enfrentamos una crisis ecoldgica tan grave que, si todo sigue
como va, la vida humana probablemente desaparecera del planeta
durante la primera mitad del préximo siglo. Y, mientras llega nuestra
extincién, estaremos condenados a vivir en condiciones fisioldgica y
psicolégicamente patoldgicas, que hardn nuestra existencia cada vez
mas miserable e insoportable y a las cuales un ntimero cada vez mayor
de seres humanos ser4 incapaz de adaptarse.

(2) Hay una causa primaria de la crisis ecolégica, que es en primer lugar
el error y la falta de sabiduria sistémica que se encuentran en la raiz del
duhkha y que constituyen la segunda noble verdad, y en segundo lugar
los sistemas sociales, econémicos, tecnoldgicos y politicos basados en el
egofsmo que dimana de dicho error. En efecto, el error en cuestién nos
hace sentirnos separados de la naturaleza y de los otros seres humanos
y contrapuestos a ellos, lo cual a su vez nos impulsa a dominarlos y
explotarlos, y a destruir los aspectos de la naturaleza que nos molestan
y apropiarnos aquéllos que, segin creemos, nos produciran confort,
placer y seguridad. Cuando la aparicién de la dualidad sujeto-objeto
introduce la ilusién de una ruptura en la totalidad indivisa que es nues-
tra verdadera condicién y que comprende tanto lo que consideramos es
“nuestro interior” como lo que consideramos es el “universo externo,”
experimentamos una carencia de totalidad o una incompletud que luego
intentamos colmar por todos los medios (o, visto desde otra perspectiva,
al ignorar que somos parte integral del continuo de energia que, como
lo mostré Einstein, es el universo, y sentirnos separados de su pleni-
tud, experimentamos una carencia-de-plenitud que luego intentamos
colmar por todos los medios). En nuestros dias, intentamos colmar
esta carencia o incompletud mediante la exacerbacién del consumo
que ha llevado el ecosistema global al borde de su destruccién. Es ast
que aparecen las causas secundarias de la crisis ecolégica: el proyecto
tecnolégico de dominio de la naturaleza que ha destruido los sistemas de
los que depende la vida, y las divisiones entre razas, naciones, Estadosy
clases que, en interaccién con el mencionado proyecto, amenazan con
causar la muerte por inanicién de miles de millones de seres humanos
e incluso, eventualmente, la extincién de la humanidad.
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(3) Puede haber una solucién a la crisis ecoldgica, que consistiria en
la erradicacién de su causa primaria —el error / falta de sabidurfa
sistémica— vy de sus causas secundarias —el proyecto tecnolégico de
dominio de la naturaleza y de los otros seres humanos, y la explotacién
y la profunda desigualdad politica, econémica y social que caracteriza
a la mayoria de las sociedades.

(4) Puede haber un sendero que nos permita superar las causas prima-
rias y secundarias de la crisis ecolégica e instaurar una era de armonia
comunitaria basada en la sabiduria que nos libera del afian de obtener
cada vez mds conocimiento manipulador y que nos permite utilizar
benéficamente el que ya poseemos.

Sucede que, si no se erradica el error que constituye la causa primaria
de la crisis ecoldgica que amenaza con poner fin a la vida en el planeta y de la
exacerbada desigualdad que es un elemento principal de dicha crisis, incluso
si nos dedicamos al activismo a fin de transformar las cosas, fracasarfamos en
el intento por restablecer la salud de la biosfera y por lograr un cierto grado
de igualdad. Fue la exacerbacién de dicho error, que ha llevado a su extremo
la fragmentacion perceptual que nos impide tener una comprension global
del mundo “fisico” que en si mismo es un continuo indivisible, el que dio
lugar al proyecto de la modernidad. Esta fragmentacién de nuestra percep-
cién y esta carencia de comprension global del universo son ilustradas por la
historia que aparece en el Sutra Tathagatagarbha (perteneciente al budismo
mahayana), segin la cual un grupo de hombres en la oscurldad trataba de
determinar la identidad de un elefante, al que no podian ver:'

El rey reunié muchos ciegos y [poniéndolos frente a] un elefante, ordend:
«Describan las caracteristicas particulares [de este objeto]». Aquéllos que
tantearon la trompa dijeron que [el objeto] parecia un gancho de hierro.
Los que tocaron los ojos dijeron que [el mismo] parecfa [un par de] tazones.
Los que agarraron las orejas dijeron que [el mismo] parecfa un par de ca-
nastas de las que [en India] se usan para sacar las c4scaras [que quedan en
los cereales después de descascararlos]. Los que pusieron sus manos sobre
el trasero dijeron que parecia una silla de mano, y los que tomaron la cola
en sus manos dijeron que parecfa una cuerda. Aunque [sus descripciones
respondian a las partes del] elefante [que tocaron, los hombres] carecfan de
una comprensién global [del objeto].

En una versién modificada de esta historia popularizada por los poetas
sufies en pafses musulmanes, cada uno de los hombres agarré una parte
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diferente del paquidermo, llevando a una conclusion diferente sobre la
identidad del animal: el que aferré la trompa dijo que era una manguera;
el que tom¢ en sus manos una oreja pensé que era un abanico; el que puso
su mano sobre el lomo concluyé que era un trono; el que abrazé una pierna
decidi6 que era un pilar. Finalmente, el que agarré la cola trato de lanzarla
lo m4s lejos posible, creyendo que se trataba de una serp1ente

La exacebacién moderna del error / delusion llamado avidya, que ha
llevado a su extremo légico nuestra sensacion de ser entes intrinsecamente
separados e independientes del resto de la naturaleza, y en general nuestra
percepcién fragmentaria del universo como si éste fuese la suma de innume-
rables entes intrinsecamente separados, autoexistentes y desconectados entre
sf, nos ha hecho mucho peores que los hombres con el elefante, pues nos ha
llevado a desarrollar e implementar el proyecto tecnoldgico que tiene por
objeto destruir las partes del mundo que nos molestan y apropiarnos las que
nos agradan, y que de esta manera ha deteriorado gravemente la funcionali-
dad del ecosistema mundial del que somos parte y del que depende nuestra
supervivencia como especie. Alan Watts, el autor budista occidental, ilustro
esto diciendo que nuestra incapacidad de aprehender la unidad de la moneda
de la vida nos ha llevado a desarrollar poderosos corrosivos y aplicarlos en
el lado de Ia moneda que consideramos indeseable —muerte, enfermedad,
dolor, problemas, etc.— a fin de conservar sélo el lado que consideramos
deseable —vida, salud, placer, confort, etc.—. Estos corrosivos, al hacer su
trabajo, han ido abriendo un hueco a través de la moneda, de modo que nos
encontramos a punto de destruir el lado que nos proponiamos conservar.

A fin de ilustrar el angosto y fragmentario estado de conciencia inhe-
rente al error Hamado avidya que una tradicién asociada al Tantra Kalachakra
designa como “pequefio espacio-tiempo-conocimiento,” > el Buda Shakya-
muni recurrié al ejemplo de una rana que, habiendo estado confinada toda
su vida al fondo de un aljibe, crefa que el cielo era un pequefio circulo azul.”
Este es el tipo de conciencia que ilustra el famoso adagio del 4rbol que no nos
deja ver el bosque, con respecto al cual Gregory Bateson dijo que, cuando
percibimos un arco, no nos damos cuenta de que el mismo es parte de un
circuito. En consecuencia, cuando un arco nos molesta, dirigimos nuestras
armas tecnoldgicas contra el mismo, y con ello destruimos el circuito del
que el arco es parte: prendiéndole fuego al 4rbol frente a nosotros, quema-
mos el bosque en el que nos encontramos y asf ocasionamos nuestra propia
destruccion.

Por otra parte, es un hecho que todos—Ilos activistas politicos y el pueblo
en su totalidad— hemos internalizado las estructuras de interaccion propias
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de la vieja sociedad y funcionamos en términos de relaciones de opresién,
de dominacién, de explotacidn, etc. En consecuencia, si transforméasemos la
sociedad sin transformar nuestra psiquis, en lo que Freud design6 como pro-
ceso primario, seguirfamos funcionando dentro de las mismas relaciones de
opresién y explotacién, que no podriamos evitar reproducir en el nuevo orden
social: cambiando s6lo la posicién de proceso secundario que tenemos en esas
relaciones, dejarfamos de ser “oprimidos” pero nos volverfamos “opresores,” y
—tal como sucedi en la Animal Farm de Orwell— no produciriamos més que
un cambio de amos.”” En términos de las ideas que Michel Foucault expresé
en un extracto reproducido m4s arriba en este trabajo, podriamos decir que
silos revolucionarios estan todavia penetrados, atravesados y dominados por
el poder tradicional, dificilmente podran evitar seguir reproduciéndolo en
sus nuevas creaciones, ya que, al apoyarse en las presas que el poder ejerce
sobre ellos, no pueden sino afirmar y reproducir ese poder. Conocedor de la
interaccion entre nuestra propia imagen negativa y odiada —la phantasza in-
consciente— y nuestra habitual y aceptada identidad consciente, *Foucault
instd a los gauchistes a descubrir el bourgeois dentro de si y vérselas con él
alli, en vez de utilizar individuos externos a si mismos como pantallas en las
cuales proyectar los aspectos de si que no podian aceptar, y despreciar, odiar
e intentar destruir la pantalla como si ésta fuese lo que habfan proyectado
en ella. En efecto, desarrollando de este modo el odio y el mal dentro de si,
ellos sélo lograrfan dar m4s fuerza dentro de si al mal que se habian visto
impulsados a proyectar, y acentuar asf su escisién interior.

Quienes intenten transformar la sociedad sin transformar su propia
psiquis seguirdn estando dominados por los “otros internalizados” que, como
bien sefialé David Cooper,5 constituyen lo que Freud llam¢é “superyd,” y por
la serie de relaciones de dominacién y explotacién en términos de las cuales
éstos funcionan y nos han ensefiado a funcionar; en consecuencia, no podran
evitar reproducir en el nuevo orden social, econémico, politico, cultural,
tecnoldgico, etc., la opresion que esos “otros internalizados” ejercen dentro
de ellos. Por esto Cooper recuerda el dilema del poeta japonés Basho en su
Vigje hacia el norte profundo, cuando encontré al nifio abandonado a la orilla
del camino: habiendo comprendido que atn no sabia lo que era bueno para
sf mismo, e incluso si la vida valia o no la pena, el poeta y buscador de la
verdad decidi6 no recoger el nifio. La historia es extrema pero, precisamente
por eso, ilustra claramente el asunto que nos concierne.

Mas atn, individuos poseidos por el error, el odio y las relaciones de
opresion podrian proyectar en la clase dominante los aspectos de si que
no pueden aceptar —por ejemplo, sus propios aspectos opresivos, explo-
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tadores, manipuladores, etc.— y ensafiarse con esos aspectos hostigando
y exterminando a los miembros de la clase en cuestién, con lo cual darfan
mas fuerza a sus propios aspectos destructivos, opresivos y sddicos. Estos,
tarde o temprano, volverian a emerger a su conciencia y, entonces, tendrian
que ser exorcizados de nuevo buscando nuevas victimas que los encarnaran
y pudieran ser destruidas como si fuesen esos aspectos. Asi, se produciria
un circuito de realimentacién positiva en el cual el sacrificio de victimas
propiciatorias por los “revolucionarios” alimentarfa tanto la culpa que éstos
experimentan, como la imagen oscura y negativa que es esculpida por dicha
culpa, y a su vez el desarrollo de la culpa y de la imagen oscura harfa que los
“revolucionarios” necesitaran un ntimero creciente de victimas en quienes
proyectarlas e intentar destruirlas.

En base a todo lo anterior, podremos apreciar plenamente la gran sa-
biduria de las palabras de Lao-tse:

Para arreglar tu imperio, primero arregla tu provincia;
para arreglar tu provincia, arregla tu aldea;

para arreglar tu aldea, arregla primero tu clan;

para arreglar tu clan arregla tu familia;

para arreglar tu familia, arréglate antes a ti mismo.

Mais recientemesglte, el lama del budismo tibetano Chégyam Trungpa
propuso algo similar:

Cuando los seres humanos pierden su conexién con la naturaleza, con el
cielo y la tierra, entonces ya no saben cémo nutrir su medio ambiente... Los
seres humanos destruyen su ecologfa al mismo tiempo que se destruyen los
unos a los otros. Desde esa perspectiva, curar a nuestra sociedad va mano
a mano con curar nuestra conexién personal y elemental con el mundo
fenoménico.

Si quieres resolver los problemas del mundo, antes tendras que poner en orden
tu propio hogar, tu propia vida. Eso es una especie de paradoja. La gente
tiene un deseo genuino de ir m4s all4 de sus entumecidas vidas individuales
para beneficiar al mundo. Pero si no comienzas en casa, entonces no tendréas
esperanza de beneficiar al mundo... No hay duda de que, si lo haces, el paso
siguiente surgira naturalmente. Si no lo haces, entonces tu contribucién a
este mundo s6lo podra producir atin més caos...

Hay quienes sienten que los problemas del mundo son tan urgentes que la
accién politica y social deberfa tomar precedencia sobre el desarrollo indivi-
dual. Estos pueden sentir que deberfan sacrificar sus propias necesidades en
forma completa con el objeto de trabajar por una causa mas amplia. En su
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forma extrema, este tipo de pensamiento justifica las neurosis individuales y
la agresiéon como productos de una sociedad con problemas, de modo que la
gente siente que puede aferrarse a sus neurosis e inclusive usar su agresiéon
para efectuar el cambio.

De acuerdo con las ensefianzas de Shambhala, sin embargo, tenemos que
reconocer que nuestra experiencia individual de salud mental est4 intrinse-
camente ligada a nuestra visién de una buena sociedad humana. De modo
que tenemos que hacer las cosas por pasos. Si tratamos de resolver los pro-
blemas del mundo sin superar la confusién y la agresién en nuestro propio
estado mental, entonces nuestros esfuerzos sélo contribuirdn a aumentar los
problemas bésicos, en vez de resolverlos. Es por eso que el viaje individual
del guerrero debe ser emprendido antes de que podamos abordar el problema
mas amplio de cémo ayudar a este mundo. Sin embargo, serfa algo extre-
madamente desafortunado si la vision Shambhala fuese tomada sélo como
otro intento de construirnos a Nosotros mismos mientras ignoramos nuestras
responsabilidades hacia los demas.

Otro lama del budismo tibetano —Namkhai Norbu, quien adopté la

nacionalidad italiana, pero actualmente pasa la mayor parte de su tiempo
en Venezuela—escribié:

En muchas ideologias politicas el principio es luchar para construir una
sociedad mejor. {Pero cémo? Destruyendo la vieja [sociedad]; por ejemplo,
[mediante una] revolucién. En la prictica, no obstante, los beneficios que
emanan de esto son siempre relativos y provisionales, y nunca se alcanza
una verdadera igualdad, [pues sigue habiendo] distintas clases sociales. Una
sociedad mejor sélo puede surgir de la evolucién del individuo...

Si entendemos de veras cudl es la verdadera relacion entre la sociedad y la
conciencia del individuo vy, en base a ese principio, intentamos colaborar
a fin de mejorar la sociedad, finalmente el progreso podra dar beneficios
concretos a todos, sin distinciones. Y podr4 sobrevenir una era en la cual,
liberados de la red del dualismo que es la base de todos los problemas y
conflictos entre la gente, todos disfrutaremos de un auténtico bienestar y
una genuina felicidad.

{Quiere decir todo esto que debamos posponer toda accién politica

dirigida al cambio social hasta que hayamos superado totalmente el error
que constituye la segunda noble verdad y nos hayamos liberado de las rela-
ciones instrumentales que caracterizan a nuestra psiquis! Ciertamente no.
Si tuviéramos que estar plenamente transformados para poder emprender la
transformacién de la sociedad, probablemente la mayorfa de nosotros moriria
antes de emprenderla y el mundo llegaria a su fin antes de que hayamos hecho
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nada por transformarlo. Como ha indicado el mismo Namkhai Norbu, no
hay que esperar hasta que la transformac1on individual haya sido completada
para emprender la accién social.” En efecto, podemos emprender la segunda
mientras llevamos a cabo la primera y trabajar simultdneamente en ambas.

Como sefial6 Carlos Marx en las Tesis sobre Feuerbach, la esencia humana
es el conjunto de las relaciones sociales. Y como explicaron més reciente-
mente Wilhelm Reich, Gregory Bateson, David Cooper y otros psiquiatras,
cada individuo estd constituido por sus relaciones con otros individuos (y
por las relaciones de sus “otros significativos” con otros individuos). Trans-
formar la sociedad, en la medida en que ello transformarfa las relaciones
sociales, tendria que dar lugar a una nueva esencia de nuestra especie. Pero
en la medida en que quienes traten de llevar a cabo la transformacion de
la sociedad estén poseidos por relaciones de dominacién y de explotacion,
etc., sus intentos de transformar la sociedad no hardn mas que reproducir
dichas relaciones en las nuevas formas econdmicas, politicas y sociales. En
este contexto, considérese la referencia que en mi obra Individuo, sociedad,
ecosistema hice a la leyenda tibetana de Guesar de Ling:

Los textos sagrados del cristianismo profetizan que el Cristo del «Segundo
Advenimiento» vendrda montado en un caballo blanco, armado de una espada,
a fin de derrotar a las fuerzas del mal e instaurar el reino de Dios durante
un Milenio. En el judafsmo, se espera la llegada del Mesfas, quien liberara
y redimira al pueblo de Dios. En el islam, el Mahdi 0 Mehedi —o sea, el
Gufa— vendra al final de los tiempos para completar la obra de Mahoma
e imponer la justicia en el mundo. L En el hinduismo [de tipo tantrico],
es el Kalki, guerrero mistico montado en un caballo blanco, quien vendra
al final de la Era de la Oscuridad para poner fin a la injusticia e implantar
la nueva era de armonfa, equidad y plenitud. En el budismo stitrico, es el
Buda Maitreya quien inaugurard la nueva Edad de Oro; ahora bien, en el
vajrayana ciertas ensefianzas asociadas al tantra Kalachakra nos hablan de la
instauracién de un Milenio de armona, justicia y espiritualidad, y en regio-
nes en las cuales estdn difundidas estas ensefianzas —tales como el Tibet,
Butén, Mongolia y parte de China— muchos budistas esperan que, antes
del advenimiento de Maitreya, el rey guerrero Guesar de Ling, montado en
un caballo blanco, aparecerd para derrotar las fuerzas del mal e imponer la
justicia en el mundo.

Aunque no deseo estimular la creencia en profecias en nuestra era,
cuando todo argumento debe ser racional y no estar basado en la mera
creencia, y aunque temo también que las profecias puedan ser utilizadas por
individuos inescrupulosos para manipular a las masas, quiero dar a conocer,
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aunque sea en una minima medida, las leyendas tibetanas acerca del «rey
Guesar» y la tierra de Shambhala —la cual representaria un estado de cosas
caracterizado por la equidad y la justicia, la igualdad, la armonia, la pleni-
tud y una auténtica espiritualidad—. El lama tibetano Chégyam Trungpa
Rinpoché escribe:”

Segiin estas historias, los reyes Rigden de Shambhala siguen vigilando los
asuntos humanos y regresaran un dia a la tierra para salvar a la humanidad de
la destruccién. Muchos tibetanos creen que el rey guerrero tibetano Guesar de
Ling fue inspirado y guiado por los Rigden y la sabidurfa de Shambhala...
Algunas leyendas dicen que Guesar reaparecerd desde Shambhala, al mando
de un ejército, para conquistar a las fuerzas de la oscuridad en el mundo.

A su vez, en un libro sobre Guesar escrito por Alexandra David-Neel
y el lama Yongden (cuya traduccién i?glesa fue publicada con un prefacio
de Trungpa Rinpoché), podemos leer:

Con la epopeya de Guesar se han relacionado varias profecfas, incluyendo
la que anuncia el advenimiento del futuro Buda. Todas ellas presentan el
retorno de Guesar como el preludio de una nueva era. Cual ser el carécter
distintivo de este perfodo no es definido claramente, pero parece que serd
de una naturaleza tal que producira «mas justicia» que la que existe actual-
mente en la tierra.

El esperado Guesar seguird actuando en calidad de guerrero. Los fines por
los que luchar4 seran de orden social mas que religioso, y los alcanzara por
la fuerza...

«Nuestro trabajo ha sido completado», dijo Guesar a sus seguidores (en su
anterior estadfa en la tierra). «Por ahora podemos descansar en paz, pero
tendremos que regresar a este mundo para predicar la buena ley en las tierras
de Occidente, después de haber eliminado a aquéllos que se alimentan de la
sustancia de los seres y difunden sufrimiento...

Guesar expres6 en voz alta los siguientes deseos:

iQue entre las montafias, no haya unas altas y otras bajas;

que entre los hombres, no haya unos poderosos y otros sin poder;

que no haya abundancia de riquezas para unos y carencia para otros;

que en el altiplano no haya altos y bajos;

que las planicies no sean uniformemente planas.

que todos los seres sean felices!»

Debemos recordar que las obras tantricas de cualquier nacionalidad y los
libros tibetanos de cualquier tema tienen un caricter esotérico y metaférico.
En consecuencia, al igual que el resto de las predicciones sobre Guesar, la
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alusién al uso de la fuerza debe ser tomada principalmente en estos sentidos.
David-Neel nos relata su conversacién con un lama mongol en las desiertas
planicies tibetanas acerca del anunciado «regreso de Guesar»:

«Entre aquéllos que hayan recibido armas para utilizar en contra nuestra,
algunos las botardn, mientras que otros las utilizardn en contra de los demo-
nios enemigos de la justicia y de la felicidad de los seres...»

«...La verdadera religién serd predicada, y quienes se nieguen a actuar justa-
mente: los amos que insistan en seguir siendo amos, los esclavos que persistan
en seguir siendo esclavos y en mantener a otros en la esclavitud»...
Concluyé con un gesto significativo.

«Comprendo», dije, la «espada de Guesar...

«Pero, kushog (sefior), {qué es para usted la religiéon?»

«Ni sumed pa. Ni su char med do (No es dos. No debe ser hecho dos)», con-
testd. «La mano no debe dafar al pie; son el mismo cuerpo»...
...«Lareligién es la bisqueda de la verdad. Es iluminacién de la mente, juicio
correcto, y la accién correcta que emana de éste.

{Qué se gana con poner el pie sobre el cuello de otro?

Quien lo hace no estd mas que preparando las condiciones para que su propio
cuello sea aplastado por el pie de otro méas fuerte que él.

Quienes son oprimidos por los poderosos no tienen en sus corazones més
religién que sus opresores; son perversos, maliciosos y cobardes. Si se vuelven
poderosos se comportaran igual que aquéllos a quienes ahora maldicen.»

Es por esto que sélo podra producirse una verdadera transformacién de
la sociedad si quienes la impulsan se van liberando del error y de las relaciones
instrumentales, y no se ponen ciegamente en las manos de lider alguno. La
revolucion dirigida por individuos poseidos por el error no serd mas que un
mero cambio de amos. Y, dado que quienes estan poseidos por el error no
pueden saber quién no lo est4, y dado que dejarse dirigir es mantener el tipo
de relaciones que ha de ser superado, siempre es indeseable y peligroso ser
dirigido. Ya tenemos suficiente experiencia de lo que sucede con las «revo-
luciones» que son dirigidas por individuos poseidos por el error.

El dharma milenario de la India, en sus formas no-dualistas y no-subs-
tancialistas, es un elemento indispensable para la transformacion efectiva
de la sociedad: las relaciones de proceso primario no pueden modificarse
por la accién del proceso secundario, que es en términos del cual realizamos
todas nuestras acciones conscientes; sélo la repetida ruptura de la ilusién
dualista de que hay un sujeto y un objeto, y el consiguiente descubrimiento
de la verdadera condicién de la realidad, que es no-dual y no-relacional, con
el tiempo puede neutralizar nuestra tendencia a funcionar en términos de
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relaciones instrumentales, estableciéndonos en el estado de comunién que
consiste en la vivencia de la naturaleza comtn de todos los seres humanos
y de la totalidad del universo, y en el cual, en consecuencia, se cuida de
todos los seres humanos y de la totalidad del universo como de nuestro
propio cuerpo.

11.3.- El nuevo gobierno de la India

Desde la independencia y hasta comienzos de la década de los 1990s,
excepto por breves periodos a fines de la década de los 1970s y a fines de
la de los 1980s, el Congress Party control6 el parlamento y pudo escoger el
primer ministro, estableciendo una dinastia brahmana: Jawaharlal Nehru
(1947-64), su hija Indira Gandhi (1965-77, 1980-84), y el hijo de ésta, Rajiv
Gandhi (1984-89). A diferencia del Mahatma Gandhi, Nehru y sus sucesores
estaban totalmente condicionados por el modernismo y no se resistian ni a
la tecnologia ni a los valores de Occidente; de hecho, fue bajo los gobiernos
del Congress Party que la India desarollé armas nucleares y una poderosa
maquinaria bélica. Habiendo implementado una especie de politica socialista
destinada a mitigar los efectos mas extremos de la segregacién y la desigualdad
que se aduefiaron de la India desde la implantacion del sistema de castas —la
cual comprendia la atencién médica gratuita, la regulacién de las medicinas
(las cuales costaban una fraccién del precio que tenfan en otros paises y en
particular en el Primer Mundo) y asf sucesivamente— el Congress Party des-
activé o asimil6 la retérica politica de izquierda, previniendo el crecimiento
de la insurreccién impulsada por algunos comunistas que podria haberse
esperado en las condiciones socioeconémicas que prevalecian en el pais.
Abhora bien, como ya hemos visto, aunque el Congress Party hizo repetidos
esfuerzos por limitar la exclusién y opresion de los dalits o intocables, en la
practica las autoridades provenian casi siempre de las castas superiores y por
lo tanto no hacian mucho por impedir que los intentos de beneficiar a los
intocables con una Reforma Agraria fuesen saboteados.

Durante el gobierno de Rajiv Gandhi y bajo presiéon del FMI, tanto a
nivel nacional como estatal se liberalizaron los requisitos para la obtencién
de licencias de industria, comercio, importacién y asf sucesivamente, y luego
se eliminaron las reglas que impedifan a extranjeros tener propiedades en
la India, al tiempo que se tomaban medidas para reducir la proporcién de
propiedad gubernamental en varios de los mercados de alta tecnologfa. Las
firmas multinacionales comenzaron a establecerse en la India a fines de la
década de los 1980s vy, con el derrumbe de la ex-Unién Soviética (la cual,
cabe sefialar, a rafz del cisma chino-soviético de fines de la década de los
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1950s se habia constituido en aliado incondicional de la India) y las reformas
impulsadas por el FMI, se establecieron a un ritmo todavia mayor a comien-
zos de la década de los 1990 —al tiempo que se emprendian muchas otras
reformas neoliberales que pondrian fin al estado de bienestar impuesto por
los anteriores gobiernos del Congress Party y haciéndole la vida atn m4s dura
a los sectores excluidos y explotados—. Por supuesto, esto resulté en una
notable mejora de los indices macroeconémicos, como sucede cuando las
transacciones monetarias por concepto de las privatizaciones de propiedades
estatales se contabilizan como “crecimiento de la economia”, y cuando se
eliminan los controles que el Estado ejerce sobre la actividad econémica.

A comienzos y mediados de la década de los 1990s, partidos de izquierda
en alianza con partidos de centro formaron intermitentemente gobiernos
que no inclufan el Congress Party. El décimoprimer primer ministro de la
India fue el exministro en jefe de Karnataka, Deve Gowda, un ingeniero
proveniente de una familia campesina de casta desventajada y perteneciente
al Partido del Pueblo (Janata Dal), quien encabezé una coaliciéon minorita-
ria de trece partidos conocida como el Frente Unido, la cual amalgamaba
a algunos miembros del Frente Nacional, el Frente de Izquierda y partidos
regionales. Para este primer ministro, quien reafirmé su compromiso con la
herencia secular de la India moderna, el Frente Unido era el representante
de la gran diversidad demografica de la India. Aunque el Congress Party
no era miembro de esta coalicién de centro-izquierda, la misma dependia
de €l para su supervivencia; en consecuencia, para garantizar el apoyo de
este partido al gobierno de coalicién, este Gltimo declaré que las reformas
econdémicas neoliberales emprendidas por los tltimos gobiernos del Congress
eran “irreversibles” y se comprometid a seguir llevandolas adelante y a atraer
la inversion extranjera.

En diciembre de 1992, por instigacién de los extremistas del Bharatiya
Janata Party (BJP) —heredero del Nacionalismo Religioso Casteista— turbas
hiduistas destruyeron la mesquita Babri Masjid en Ayodhya (UP) —que
databa de 1528— porque segtin ellos en ese lugar habria nacido Rama (el
séptimo avatara del dios Vishnu) y habria existido el templo de Ramjanma-
bhumi: los disturbios resultantes produjeron més de tres mil muertes. En el
mismo periodo, seguidores del Shiv Senna (un partido regional comunalista
que es igualmente heredero del Nacionalismo Religioso Casteista) y/o del BJP
colocaron zapatos sobre la cabeza de una estatua de Ambedkar y provocaron
dafios a la misma, lo cual result6 en graves disturbios entre budistas ex-in-
tocables e hinddes de casta que resultaron en muchas muertes. No mucho
después de esto el BJP logré encabezar un gobierno con el apoyo de parti-
dos regionales (incluyendo, por supuesto, el Shiv Senna de Maharashtra),



166  SIMON BOLiVAR Y MAHATMA GANDHI: PARADIGMAS LIBERADORES

el cual tuvo muy corta vida. Sin embargo, en las elecciones que tuvieron
lugar en 1999, el BJP logré encabezar un gobierno de coalicién similar, cuya
duracién fue mucho mayor. Las politicas neoliberales de los dltimos afios de
gobierno del Congress Party no fueron revocadas, sino que, por el contrario,
se exacerbaron, al tiempo que se minaban las politicas destinadas a la in-
clusion de los intocables y los excluidos en general. A pesar del extremismo
nacionalista del BJB, la posesion de armas nucleares por parte tanto de India
como de Pakistdn condujo a ambos paises a un escenario similar al que habia
prevalecido entre los EE.UU. y la URSS: a pesar de la superioridad militar
de la India y el nacionalismo exacerbado del BJE, la posibilidad de MAD o
“Mutually Assured Destruction” forz6 a los gobiernos de ambos paises a
negociar la paz.

Finalmente, el Congress Party, en una alianza con los dos Partidos
Comunistas del pafs (el CPI'y el CPI-M), con representantes de los intoca-
bles y de los sectores excluidos, y con algunas fuerzas regionales, retorné al
poder. Si dicho partido reasumiera sus politicas originales, la India podria
tener una nueva oportunidad de retomar, al menos en cierta medida, una
senda que armonizara lo valioso que hubo en el paradigma gandhiano con
lo valioso del paradigma de Ambedkar, con lo cual podria ofrecer una ver-
dadera alternativa, no s6lo al neoliberalismo impuesto por el FMI'y el Banco
Mundial, sino al desarrollismo y la desigualdad que se encuentran en la raiz
de la crisis ecoldgica.

Notas y referencias bibliohemerograficas

: Pakistdn comprendia Bengala Oriental (Pakistdn Oriental) y la totalidad de
los territorios més occidentales del Hindostan, a partir de una frontera que
dividfa en dos el Punjab y separaba el Sindh de los Estados de Maharashtra y
Gujarat (Pakistdn Occidental). Sin embargo, debido al régimen de posterga-
cién econémica de que era objeto por parte del gobierno pakistan{ (con sede
en Pakistdn Occidental; desde la década de los mil novecientos setenta, en la
nueva ciudad de Islamabad), el 26 de marzo de 1971 el Pakistan Oriental se
proclamo republica independiente con el nombre de Bangladesh. El ejército
pakistani intervino y apres6 a los secesionistas, ante lo cual India intervino
alegando que su seguridad estaba amenazada por el flujo de refugiados. Pa-
kistan se rindi6 ante India el 16 de diciembre del mismo afio, con lo cual se
consolidé la separacién de Bangladesh con respecto a Pakistan.

Bocchi, Gianluca y Mauro Ceruti, 1993, espafiol 1994, pp. 41-42.

Durant, Will, espafiol 1957.

Daniélou, Alain, espafiol 1987. En la mencionada obra, Daniélou se propone
demostrar la identidad entre Shiva —objeto central del culto y de la mistica
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preindoeuropeos de la India— y Dionisos, que para Daniélou no es otro que
el “dios de Nyssa” (Nyssa fue uno de los principales santuarios de Shiva en la
India preindoeuropea). El nombre de Dionisos no podria derivarse de haber
sido incubado en el muslo de Zeus y haber nacido de éste, por la simple razén
de que Dionisos habria sido muy anterior a Zeus. Shiva y Dionisos serfan,
pues, variedades del objeto de un culto félico y prototantrico propio de los
pueblos preindoeuropeos de toda la regién comprendida entre el Turkestan,
la India y el Mediterraneo.

Bharati, Agehananda, 1977.

Hoy en dia se sabe con certeza que los antepasados de gran parte de los
llamados “arios” o “indoeuropeos” —los kurganes, establecidos en la costa
norte del Mar Negro y extendidos en direccién este por una franja que
llegaba hasta una fraccién de la costa occidental del Mar Caspio— antes
de iniciar su expansién conquistadora en multiples direcciones habfan sido
por siglos depredadores de sus vecinos. Dicho pueblo invadié y conquisté
progresivamente casi la totalidad de Europa, el Medio Oriente (que tuvo
que repartirse con esos otros invasores que fueron los semitas) y la India.
En toda esa amplisima regién habfa existido con anterioridad una elevada
cultura espiritual de caricter no-dualista y de metodologia de tipo tantrico (y
probablemente dzogchén: tanto el concepto de tantra como el de dzogchén
se explicardn en una nota posterior), que habfa constituido la vertiente
“blanca” y version originaria de las tradiciones espirituales locales (ya que las
vertientes “negras” de las mismas constituyen deformaciones de la tradicién
misticorreligiosa originaria de la humanidad): para los dravidianos de la India,
se trataba de la vertiente “blanca” del shivaismo; para los tibetobirmanos de
las faldas y los altiplanos de los Himalaya, de la vertiente “blanca” del bon;
para los persas, de la vertiente “blanca” del zurvanismo; para los cretences
minoicos, de la vertiente “blanca” del dionisismo —y, segiin Alain Daniélou
(espafiol 1987), para los egipcios, del culto a Osiris—.

Los arios suprimieron las tradiciones existentes en las tierras que dominaron,
pero més adelante éstas resurgieron —quizas con mayor impetu en India—,
de modo que algo de su elevada espiritualidad se infiltré entre los conquis-
tadores (quienes, sin embargo, expurgaron de ella todo lo que pudiese cons-
tituir una amenaza para su dominio, incluyendo muchos de sus métodos més
directos; en particular, y en la medida en que la represién es inherente a las
estructuras de dominacién, ellos excluyeron los métodos que aprovechaban
la energfa asociada al impulso erético como medio para acceder a vivencias
transpersonales; del mismo modo, eliminaron las bacanales en las cuales
habfa sido inadmisible la estratificacién social). Todo esto lo trato en detalle
en una obra titulada Los presocrdticos vy el Oriente (a publicar por el Consejo
de Publicaciones de la Universidad de Los Andes en Mérida, Venezuela).
Cfr. también: (1) Durant, Will, espafiol 1957. (2) Bocchi, Gianluca y Mauro
Ceruti, 1993, espafiol 1994. (3) Daniélou, Alain, espafiol 1987. (4) Gimbutas,
Marija, 1989. (5) Eisler, Riane, 1987, espafiol 1989. Etc., etc.
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Eisler, Riane, 1987, espariol 1989.

Conferencia dictada en el Seminario «La crisis del pensamiento juridico mo-
derno y las manifestaciones postmodernas de su reconstruccién» celebrado
en Maracaibo, Venezuela, del 2 al 4 de mayo de 1996.

En términos de los conceptos introducidos por Sigmund Freud en su Proyecto
de una psicologia para neurdlogos de 1895, el funcionamiento analdgico del
cerebro humano corresponde al proceso primario, mientras que su funciona-
miento digital corresponde al proceso secundario. Segiin Fenichel el proceso
primario carece de negativos, no posee ninguna indicacién de tiempo y modo
verbales, pone el énfasis en las relaciones y no en quién es quién en ellas, y es
metaférico. El proceso secundario, en cambio, tiene negativos, especifica
tiempo y modo verbales, pone el énfasis en quién es quién en las relaciones,
y es literal.

El proceso primario no distingue claramente a qué sujetos deben ser apli-
cados los distintos tipos de relaciones; esa distincién es hecha claramente
por el proceso secundario, pero este tltimo estd siempre determinado por
el primario y no es capaz de determinarlo completamente a su vez. Debido
a esto y al hecho de que en el proceso primario no existe la negacién, una
vez que en un sistema humano se introducen relaciones instrumentales de
dominio y conflicto, y éstas comienzan a desarrollarse, no hay forma de limi-
tar su desarrollo al campo de las relaciones internas del individuo, al de las
relaciones entre individuos, al de las relaciones entre sociedades, o al de las
relaciones entre los humanos y el medio ambiente. Dadas las caracteristicas
del proceso primario, la tGnica forma de superar las relaciones que han de
ser superadas es desarrolldndolas hasta el extremo en el cual completan su
reduccién al absurdo y, no pudiendo ser “estiradas” atin m4s, se revientan,
como una liga que es estirada més all4 de su mAxima resistencia.

Cftr., por ejemplo: Durant, Will, espafiol 1957; Daniélou, Alain, espafiol 1987;
Eisler, Riane, 1987, espafiol 1989; Gimbutas, Marija, 1989; Gimbutas, Marija,
espafiol 1991; Bocchi, Gianluca y Mauro Ceruti, 1993, espafiol 1994.
Cauvin, Jacques, 1987.

Esto no estd comprobado, pero en mi libro Los presocrdticos y el Oriente he
mostrado cémo y por qué toda la evidencia existente tiende a sugerir que el
mito del “huevo césmico” fue compartido por todos los pueblos preindoeu-
ropeos que habitaron esa gran zona comprendida entre el Mediterradneo, el
Turkestan y la India. Hemos visto que los sumerios fueron uno de los pueblos
que se encontraron en contacto més intimo con los dravidianos en la época
preindoeuropea; bien, Hans-Georg Gadamer ha sugerido (Gadamer, Hans-
Georg, espafiol 1995) que los griegos recibieron el mito del huevo césmico de
los sumerios y de los hititas. Ahora bien, como ya hemos visto, los sumerios
tuvieron un contacto muy fntimo con los dravidianos y compartieron muchas
caracterfsticas culturales con éstos.

Otros de los pueblos que habrfan comulgado con dravidianos y sumerios
habrian sido los del antiguo Zhang-zhung kuchano-tibetano. Bien, como se
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sefiala en Norbu, Namkhai, 1986a, espafol por Elias Capriles 1996, el mito
en cuestién constituye la cosmogonfa de la tradicién bén del antiguo Zhang-
zhung y del Tibet, por lo menos desde el afio 3.000 a. C. (y, en una versién més
sofisticada, es central en la tradicién rdzogs-chen). Si, como sugiero en Los
presocrdticos 7y el Oriente y también en este trabajo, el bén (bon) del Zhang-
zhung y del Tibet y el shivafsmo de la India dravidiana eran una y la misma
tradicién, serfa 16gico pensar que también el shivaismo haya compartido el
mito en cuestion.

Dicho mito es también central en el zurvanismo, el cual, como sefiala Giu-
seppe Tucci (Tucci, Giuseppe y Walter Heissig, 1970), tuvo una presencia
constante en la zona del Monte Kailash, que los hinddes consideran como
la morada de Shiva y que, situado en el corazén del Tibet, fue el centro de
irradiaciéon de las distintas tradiciones del boén y en particular del dzogchén
(rdzogs-chen). De hecho, el texto pavlevi Menok i Khrat (Espiritu de la sabi-
duria) todavia hace mencién del mito en cuestién, aunque de manera menos
pristina que el rdzogs-chen en particular y la tradicién bon en general.

Mais importante atn es el hecho de que, en la India arianizada, el mito apa-
rece ya en el Rigveda (x. 82. 5-6 del himno a Vishwakarman), aunque incluye
ya la referencia a la intervencién de un dios. Luego aparece en el Cédigo
de Manu y en los escritos del filésofo Kanada, codificador de la dharshana
vaiseshika, que lo introduce en un inaceptable substancialismo pluralista. Y
después aparece incluso en uno de los Upanishad.

Y tal como el mito fue sufriendo modificaciones en Asia, lo hizo igualmente
en Grecia, donde aparece entre los érficos, en Anaximandro (como se ha
demostrado recientemente: cfr. Gadamer, H. G., op. cit.), en atomistas como
Demécrito y Empédocles (y de manera sutil en Anaxagoras).

Si la versién originaria del mito era la de la tradicién bon y/o la m4s sofisticada
del dzogchén (rdzogs-chen) que nos transmite Namkhai Norbu en op. cit., el
mismo no habrfa hecho referencia a dioses y habrfa sido de caracter ciclico
(Gadamer piensa que el mismo no podria haber sido de caricter ciclico en
Anaximandro, pues en fecha tan temprana todavia no habrfa podido adquirir
ese caracter, cuando tal es precisamente el cardcter que tiene en las tradiciones
bén del 3.000 a. C y en todas las otras tradiciones orientales anteriores a Anaxi-
mandro).

Para el bon, el dzogchén (rdzogs-chen) y el zurvanismo, la ruptura del huevo
césmico habrfa correspondido a la disgregacién del total espacio-tiempo-
conocimiento originario que los zurvanistas designaron como Zurvan.

El mito en cuestién aparece hasta en China, donde el cielo y la tierra, el yin
y el yang, aparecen por divisién del huevo césmico primordial. Nétese que
Lao-tse entregd su Tao-te ching a un oficial en la frontera chinotibetana,
y que no hay indicios de que las doctrinas del taofsmo de Lao-tse hayan
sido conocidas en China antes de la existencia de este tltimo (el cual, sin
embargo, logra entroncar con la tradicién yin-yang y con formas populares
de chamanismo). Es importante mencionar también la identidad entre el
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simbolismo con el cual el dzogchén ilustra la obtencién del “cuerpo de luz”
(la de una serpiente que muda su piel) y la que el taoismo emplea para ilustrar
la obtencién de la inmortalidad por parte del shen-hsien.

En L 67. 3 el creador es Agni, en X. 89. 4 es Indra, en IX. 101. 15 es Soma,
y en III. 31. 12 son otros dioses.

El primer dios principal es el indoiranio Dyaus (Zeus/Jtpiter/Tyr 6 Tyi), quien
es remplazado por Varuna, Indra, Prajapati y Brahma, sucesivamente, hasta
llegar a Vishwakarman, quien todo lo ve.

Daniélou parece estar radicalmente equivocado al insistir en que los dhars-
hana del samkhya y el yoga se derivan del shivaismo. La esencia del shivaismo
radica en el rechazo de una dualidad substancial entre el alma y el cuerpo,
o entre los humanos y la naturaleza, y la aplicacién de medios misticos que
permiten la vivencia de la totalidad y de la indivisibilidad de los elementos
que podemos abstraer en dicha totalidad, y del caracter sagrado de esa tota-
lidad y de sus partes potenciales —medios que hacen el m4s sabio uso de una
amplia gamma de impulsos humanos, incluyendo los eréticos, sin rechazar ni
censurar ninguno—. En cambio, el samkhya y el yoga postulan una dualidad
substancial entre Purushas (las almas, que son pasivas) y Prakrit (la materia
universal, que es activa), de modo que estdn basados en el falso dualismo
cuerpo-alma (que uno podria muy bien creer propio de pueblos depredado-
res, agresivos y dominadores). Sin embargo, el hecho de que la realizacién
espiritual consista para ambas dharshana en lograr una total no-responsividad
por parte de los Purushas ante los movimientos de Prakrit es contrario a la
actitud de un depredador o de un guerrero. (Nétese que el problema de la
génesis del samkhya y el yoga es anélogo al de la génesis del jainismo que se
discuti6é anteriormente, y podrfa resolverse de manera similar —aunque las
dos mencionadas dharshana también podrfan ser el resultado de un cruce
entre doctrinas jaina y doctrinas shivaitas—.)

Aunque el Bhagavad Gita parte de un tefsmo substancialista y, siguiendo la
filosoffa de las dharshana del samkhya y el yoga, distingue entre Purusha y
Prakrit, también es cierto que no reconoce la substancialidad absoluta de
las almas individuales (cfr. Gita vii. 4 y xiii. 20-22), y que a diferencia de las
dharshana del samkhya y el yoga no atribuye caracter absoluto a la distincién
entre los Purushas y Prakrit.

En el hindufsmo como resultado histérico de la amalgama de tradiciones
religiosas ortodoxas de la India, a partir de un cierto momento se establecié
una Trinidad de deidades constituida por Brahma, el Creador, Vishnu, el
Conservador, y Shiva, el Destructor del error y de todo lo que representa un
obstéculo para la liberacién espiritual.

Las cuatro castas tradicionales de la India son —comenzando por el 4dpice
de la pirdmide— la brahmana, la ksatriya, la vaishya y la shudra. Dentro
de éstas, distintas palabras designan a subgrupos que se distinguen por su
ocupacidn, posicién econdmica, etc.; por ejemplo, Gandhi era un bania o
“comerciante rico o de clase media.”
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Abhora bien, con el tiempo, el establishment hinduista se vio obligado a crear
“nuevas castas” (algo inconcebible desde el punto de vista del m4s estricto
purismo tradicionalista) a fin de poder albergar en su seno a grupos humanos
que anteriormente se habfan separado del hinduismo ortodoxo, o que se
acababan de asimilar a esta religién. Asi, pues, tenemos, por ejemplo, que
entre los grupos de habla kannada (concentrados en el estado de Maisuru/
Karnataka y regiones adyacentes), los adherentes del culto bhakta virashaiva
son considerados como miembros de la “casta virashaiva;” en Nepal, a su
vez, los newari y los tamang (originalmente budistas y todavia en gran parte
pertenecientes a esta religién) convertidos al hinduismo son considerados
como miembros de la casta newari o tamang, respectivamente —y asf suce-
sivamente—. (Cabe sefialar que en este trabajo estoy empleando el término
“hinduismo” en su sentido m4s amplio, que es el de la religién imperante en
la India en todas sus vertientes, y no en el sentido més estricto del término.)
Doke, Joseph J., M. K. Gandhi: An Indian Patriot in South Africa. Benarés,
Akhil Bharat Sarva, 1959. Citado en Reyna, José Antonio, Gandhi vy la no
violencia. Caracas, Monte Avila Editores, 1985, p. 29.

En efecto, la samabhava es similar a la ataraxia de los escépticos pirrénicos y
neoacadémicos, y a la apatheia de los estoicos.

En Reyna, José Antonio, 1985, un error de imprenta hizo que el titulo de
esta obra de Ruskin esté escrito incorrectamente como Unto His Last.
Mérida, Consejo de Publicaciones de la Universidad de Los Andes, 1994.
Gandhi, M. K., Satyagraha in South Africa. En Gandhi, Mohandas K., 1968,
pp- 338-9.

Este comentario lo hace José Antonio Reyna (1985) en referencia a la de-
claracién de Gandhi con respecto al sino de los hinddes en Sudéfrica citada
arriba.

Notese que, segin algunos investigadores japoneses, el clan de los Shakya al
que pertenecié Gautama Siddhartha habria sido de raza mongélica. Ahora
bien, quizds sea mas l6gico proponer, de manera més especifica, que haya
sido de origen tibetobirmano.

En la versién més extensa de The Precious Vase, que circulé en fotocopia y
jamas circul6 en forma de libro, Chégyil Namkhai Norbu escribio:

«...el tantra llamado Dorlle kur (rDo rje Gur) declara: «A los que tienen
capacidad inferior se les ensefi6 el kriyatantra, a los de capacidad media el
ubhaya o charya, a los de capacidad superior el yogatantra y a los de capaci-
dad suprema el anuttaratantra». Por lo tanto, hay distintos puntos de vista:
el kriyatantra, el ubhaya (o charya) y el yoga se llaman los tantra inferiores,
mientras que el anuttaratantra se llama el tantra superior...

«El Shella kunchab (Shes bya Kun khyab) dice: «Hay cuatro tipos de discipulos
del Buda: (1) Los que aprecian en mayor medida las practicas externas, tales
como la purificacién y las abluciones, y que desean practicar la ensefianza de
estamanera. (2) Los que tienen m4s interés en el verdadero sentido y menos
en las acciones externas. (3) Los que comprenden que las acciones externas
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pueden ser fuente de distraccién y por lo tanto se dedican principalmente a
la meditacién acerca del sentido interno. (4) Los que se regocijan en gozos
a través de la sabidurfa no-dual del método y el prajiia. Cuando estos cuatro
tipos de discipulos reciben una ensefianza se vuelven respectivamente segui-
dores (1) del kriya [el inferior entre todos los tantra], (2) del ubhaya [o méas
precisamente del charya, que es el equivalente del ubhaya entre los sarmapa],
(3) del yoga y (4) del anuttarayogatantra [que para los sarmapa constituye el
vehiculo supremo entre todos los existentes, tantricos o no]. Por lo tanto,
para transmitir la ensefianza a los cuatro tipos de discipulos de acuerdo a sus
inclinaciones [y capacidades], tienen que haber sido impartidas ensefianzas
relacionadas con los cuatro tipos de tantra:

«(4) A los que sienten mas apego y lujuria, y quienes en la tradicién hinda
son seguidores de los métodos asociados al dios Shiva, se transmitié el método
de los anuttarayogatantra;

«(2) a quienes estdn mas condicionados por la rabia y que en la tradicién
hindd estan asociados a los métodos relacionados con el dios Vishnu, se
transmiti6 el método de los ubhaya;

«(1) a los mas oscurecidos por la ignorancia, que tradicionalmente siguen
los métodos asociados a Brahma, se ensefé el kriyatantra;

«(3) a los individuos con caracteristicas indefinidas, se les ensefi6 el yoga-
tantra.

«Estas consideraciones se explican en el Deni Diipa (De nyid 'dus pa), que
contiene el punto de vista de maestros tales como Nagarjuna, Rabllorchen
(Rab "byor bskyans) y otros.

«Aln mas, el tantra Durtré medu llungwa (Dur khrod smad du byung ba) man-
tiene que para disciplinar con las ensefianzas [respectivamente] a: (a) los
brahmanes, (b) los nobles y la realeza, (c) los comerciantes y artesanos y (d)
los agricultores y sirvientes, y llevarlos al Sendero, se ensefiaron las cuatro
series de tantra que son, [respectivamente]: kriya, ubhaya [o kriya], yoga y
anuttaratantra.»

La division resulté del hecho de que algunos comunistas consideraron el
conflicto como un enfrentamiento entre un Estado comunista y otro capi-
talista, mientras que otros lo vieron como un enfrentamiento entre el pafs y
una potencia extranjera.

De Sousa Santos, Boaventura, 1995.

Horkheimer, Max, 1974. En la p. 85 de la versién espafiola se lee:

«A pesar de que, por ejemplo, la conciencia moral y la idea del deber se han
desarrollado en contacto muy estrecho con coacciones y necesidades de la
mas diversa indole, y de que ellas mismas deben ser concebidas, en medida
considerable, como violencia interiorizada, como ley externa asimilada en
la propia alma, ellas finalmente representan, en la economfa psiquica de los
individuos, fuerzas propias sobre cuya base aquéllos no sélo se advienen al
orden establecido, sino que eventualmente también se le oponen.»
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De esto a la idea foucaultniana que expresa la cita que sigue inmediatamente
en el texto principal de este trabajo, hay s6lo un paso.

Foucault, Michel, 1975, espafiol 1976.

Los mecanismos por medio de los cuales se logré esto fueron analizados en
parte en: Capriles, Elfas, 1994, y en mayor detalle en mi trabajo “Globalizacién
desde abajo, globalizacién desde arriba,” que aparecera préximamente.
Schumacher, E. Fritz, 1973.

En verdad, no sélo de que existieran los medios técnicos. Es altamente
probable que los proyectos espaciales hayan sido concebidos originalmente
con fines militares. Adem4s, en la carrera espacial entre las superpotencias
habfa una competencia por prestigio.

Illich, Ivan, 1971.

Weisskopf, Walter, 1971.

Capra, Fritjof, 1982.

Padmasambhava, citado en Tsogyal, Yeshe, traducido al francés por Toussaint,
Gustave-Charles, francés, esta edicién, 1979.

Maestros de Huainan (autoria de los textos)/Thomas Cleary (traduccién al
inglés), 1992. pp. 30, 32, 33 y 44.

Para una explicacién detallada de la naturaleza del error llamado avidya, cfr.
Capriles, Elias, 1994.

Macy, Joanna, en Eppsteiner, Fred, compilador, 1985/1988.

Roshi (maestro zen) Kapleau, Philip, en Eppsteiner, Fred, compilador,
1985/1988.

Guiatso, Tenzin (el décimo cuarto, actual Dalai Lama), citado en la revista
Time del 11/4/88.

Snyder, Gary, 1985/1988; en: Eppsteiner, Fred, compilador, 1985/1988.
Rahula, Walpola, 1985/1988; en Eppsteiner, Fred [compilador] (1985/1988),
pp. 104-5.

Macy, Joanna, 1991.

Thurman, Robert A., 1985/1988; en: Eppsteiner, Fred [compilador]
(1985/1988). El texto de Nagarjuna fue escrito para el rey Udayi, de la po-
derosa dinastfa Satavahana del sur de la India.

En el periodo de los reyes budistas newart, anterior a la invasion gorkha, cada
familia tenfa un pedazo de tierra de una cierta extensién y una casa, y los
latifundios eran practicamente desconocidos.

A pesar del desarrollo del feudalismo monacal por parte de las sectas mona-
cales, los sabios tantricos —que siempre han sido partidarios de la igualdad
social y econémica— lograron que en el Butén se siguiesen respetando ciertos
principios igualitarios. Luego, en nuestro siglo, se abolié la servidumbre vy,
mas adelante, se realiz una reforma agraria que puso un limite de treinta
acres a las tierras privadas de cultivo.

En la transicién del siglo VIII al siglo IX d.].C. el rey Mune Tsamp6 intentd
en tres ocasiones consecutivas redistribuir la riqueza tibetana a fin de hacer
imperar la equidad socioeconémica que propugna el budismo mahayana.
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Finalmente, fue envenenado por su madre, a quien resentimientos persona-
les hicieron aceptar las oscuras propuestas de la nobleza de la “Terraza del
Mundo.”

Sutra Tathagatagarbha, citada en: Dudjom Rinpoche, Jigdril Yeshe Dorje,
inglés por Gyurme Dorje y Matthew Kapstein, 1991, vol. I, p. 295. Las
partes en corchetes son las que agregué o modifiqué para hacer el texto mas
comprensible en el contexto en el que se lo est4d empleando.

En Guenther, Herbert V., 1984, se nos dice que la fabula de los hombres y
el elefante proviene de la antigua India; hasta donde llega mi conocimiento
aparece por primera vez en forma escrita en el Tathagatagarbhasutra. Luego,
reaparecio, en paises isldmicos, en textos de poetas sufies; por ejemplo, segtin
el Hadigah de Sana’i, al igual que en el sutra original, los hombres eran ciegos,
mientras que en el Mathnavi de Rumi (escrito siglos después del Hadigah) no
tenfan problemas de visién, sino que se encontraban en la oscuridad. Debe
sefialarse, no obstante, que el quinto hombre —el que confundié la cola con
una serpiente— no aparece en las versiones sufies de la historia: fui yo quien
la incorporé aqui.

Recientemente, la historia ha aparecido en: Dudjom Rinpoche (Jigdril Yeshe
Dorje, inglés por Gyurme Dorje y Matthew Kapstein, 1991, vol. I, p. 295),
en las ensefianzas orales de Namkhai Norbu Rinpoche, en textos sobre la
teorfa de sistemas y en obras anteriores de mi autorfa (cfr. Capriles, Elias,
1986; Capriles, Elias, 1988; Capriles, Elias 1994; etc.).
Desafortunadamente, no recuerdo en cuales de sus libros usé Alan Watts
este ejemplo.

Cfr. Tarthang Tulku, 1977. Hay una relacién directa entre la amplitud o
angostura del espacio-tiempo-conocimiento de un individuo y lo que la
bioenergética tantrica designa como “volumen bioenergético” (en Snscrito,
kundalini; en tibetano, thig-le). De hecho, tal como esta tradicién llama el
estado Despierto “total espacio-tiempo-conocimiento,” la ensefianza dzo-
gchén lo designa, entre otros términos, como “total volumen bioenergético”
(en Sanscrito, kundalini; en tibetano, thig-le).

El lama tibetano Dungse Thinle Norbu Rinpoche usa este ejemplo con
frecuencia.

En términos de los conceptos introducidos por Sigmund Freud en su Proyecto
de una psicologia para neurdlogos de 1895, el funcionamiento analdgico del
cerebro humano corresponde al proceso primario, mientras que su funciona-
miento digital corresponde al proceso secundario. Segin Fenichel (Fenichel,
Otto, 1945; cfr. Bateson, Gregory, recopilacién 1972) el proceso primario
carece de negativos, no posee ninguna indicacién de tiempo y modo verbales,
pone el énfasis en las relaciones y no en quién es quién en ellas, y es metaférico.
El proceso secundario, en cambio, tiene negativos, especifica tiempo y modo
verbales, pone el énfasis en quién es quién en las relaciones, y es literal. Es
por esto que, una vez que aprendemos a funcionar en términos de cierto
tipo de relaciones de proceso primario, en tanto que no las modifiquemos o
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superemos podremos cambiar de posicién en ellas, mas no liberarnos de la
estructura y funcién que les son inherentes.

El proceso primario no distingue claramente a qué sujetos deben ser apli-
cados los distintos tipos de relaciones; esa distincién es hecha claramente
por el proceso secundario, pero este tltimo estd siempre determinado por
el primario y no es capaz de determinarlo completamente a su vez. Debido
a esto y al hecho de que en el proceso primario no existe la negacién, una
vez que en un sistema humano se introducen relaciones instrumentales y
relaciones de conflicto y éstas comienzan a desarrollarse, no hay forma de
limitar su desarrollo al campo de las relaciones internas del individuo, al de
las relaciones entre individuos, al de las relaciones entre sociedades, o al de
las relaciones entre los humanos y el medio ambiente.

Las phantasias inconscientes son, en la explicacién de Susan Isaacs admitida
por Laing y Cooper, la base real de lo que Jung denominé la “sombra.” Ella
debe ser distinguida de las “fantasfas” y de la “fantasfa” como visualizacién
esponténea. En otros escritos he analizado en detalle la relacién entre phan-
tasta inconsciente e identidad consciente. Ver Elias Capriles, 1976, y Elias
Capriles, 1986. En un libro futuro planeo desarrollar el capitulo de psicologia
del libro de 1986.

Cooper, David, 1971.

Lao-tse, Tao-te-king. En David Cooper, 1971.

Trungpa, Chogyam, 1984.

Primer pérrafo: Norbu, Namkhai, 1986b; segundo pérrafo: Norbu, Namkhai,
1988.

Lau, Guadalupe, 1986.

La identificacién del «pueblo de Dios» con el pueblo judio es sumamente
desafortunada. El «pueblo de Dios» estarfa constituido por todos quienes
escuchen y sigan el llamado de la sabidurfa.

Quien no debe ser identificado con ninguno de los actuales lideres politicos
o religiosos de las naciones isldmicas. En la nueva era se superarfan todas
las religiones actuales y aparecerfa una nueva religiosidad naturalista y no-
teista.

Trungpa, Chogyam, 1984.

David-Neel, Alexandra y el lama Yongdén, 1968.

Ibidem. Compérese lo que sefialan Alexandra David-Neel y el lama Yongden
acerca del «regreso de Guesar» con los siguientes extractos del antiguo texto
taoista conocido como Huainanzi (Maestros de Huainan/Thomas Cleary,
inglés 1990, espafiol 1992, pp. 55-61):

«Las operaciones militares de dirigentes competentes son consideradas con
filosoffa, planeadas con estrategia y llevadas a cabo con justicia. No se eje-
cutan para destruir lo que existe sino para preservar lo que estd a punto de
perecet... [Las mismas] se llevan a cabo para eliminar la nocividad del mundo,
por lo que todos comparten en comtn las ventajas de ellas... [Su objeto es]
expulsar a los injustos y poner de nuevo en su sitio a los virtuosos. Aquéllos
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que saquean al pueblo, desafiando a la naturaleza, mueren y sus clanes se
extinguen... Aquéllos que mantienen politicas que llevan a la supervivencia,
sobrevivirdn aunque sean pequefios; los que mantengan politicas que lleven
a la destruccién pereceran, sea cual fuere su magnitud...

«El uso que los sabios hacen de las armas es similar a arreglarse el pelo o
cuidar las plantas: se eliminan unos pocos en beneficio de muchos. No existe
peor dafio que matar a los inocentes y soportar gobernantes injustos. No hay
peor calamidad que el agotar los recursos del mundo para satisfacer los deseos
de un individuo... Cuando gente glotona y codiciosa saquea el mundo, el
pueblo cae en el desorden y no puede estar seguro en sus casas. Hubo sabios
que se levantaron, dominaron a los fuertes y a los violentos, enderezaron el
caos de la época, nivelaron las cosas, eliminaron la contaminacién, clarifi-
caron lo turbio y aseguraron aquello que estaba en peligro. Gracias a ello la
humanidad pudo sobrevivir...

«La tnica esperanza (de los opresores) estriba en que un ejercito tal no se
ponga en marcha, pues si lo hace transformar4 el cielo y sacudir4 la tierra,
desplazard las mayores montafias y tragara los cuatro océanos; hard huir
a fantasmas y espiritus; bestias y pajaros irdn en desbandada. Contra esto
no hay ejército eficaz en el campo de batalla, ni pafs capaz de defender sus

o ciudades.»
MAD, que significa “loco,” esta formado por las siglas de “Mutually Assured

Destruction,” que se traduce como “destruccién mutuamente asegurada.”
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LA Paz EN GANDHI

Marfa GABRIELA MATA CARNEVALI
Centro de Estudios de Africa y Asia “José Manuel Bricefio Monzillo”
Universidad de Los Andes

{Qué entendemos por paz! Segin el diccionario, lo opuesto a la guerra.
Sin embargo, en la etapa de la guerra fria se impuso la idea de que si quieres la
paz debes prepararte para la guerra. Todavia hoy hay quienes rigen su conducta
por esta maxima suicida. En todo caso, esta visién tan negativa estd siendo
fuertemente rebatida por los que queremos ver la paz en positivo.

La paz, como dijera una vez Juan Pablo 11, no se conquista, se construye.
La paz es, ante todo, obra de justicia. Supone y exige la instauracién de un
orden justo en el que los hombres puedan realizarse como hombres, en donde
su dignidad sea respetada, sus legitimas aspiraciones satisfechas, su acceso a la
verdad reconocido, su libertad y su seguridad garantizadas. Un orden en el que
los hombres no sean objetos sino agentes de su propia historia...

Por eso avalamos en todas sus letras la definicién que de la paz hace
Vicente Fisas:

La paz es algo m4s que la ausencia de guerra, y no se logra a través de la guerra, al
contrario, tiene que ver con la superacién o reduccién de todo tipo de violencias,
fisica, estructural, psicoldgica o ecoldgica, y con nuestra capacidad y habilidad
de transformar los conflictos, para que en vez de tener una expresion violenta y
destructiva, las situaciones de conflicto puedan ser oportunidades creativas, de
encuentro, de comunicacién, cambio, adaptacion e intercambio.

Este nuevo enfoque es el que persigue la llamada Cultura de paz, en-
tendida como un proceso que habra de transformar la cultura imperante de
la violencia.

Mahatma Gandhi, el nunca suficientemente valorado padre de la
independencia de la India, tiene mucho que aportar en este sentido. Su
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pensamiento ha sido y debe ser alimento para aquéllos que aspiramos un
mundo mejor en el futuro.

1. Sin una cultura de paz no hay futuro

El futuro est4 determinado en gran medida por lo que hemos hecho.
Instintivamente todos lo sabemos al temer un mundo sin aire, sin agua, sin
la reconfortante sombra de los 4rboles y el estimulante canto de los pajaros;
y es que si bien hasta hace muy poco se habia dado por supuesto que una
benévola naturaleza absorberfa y neutralizarfa permanentemente la violencia
humana en su contra, esa suposicion es ya insostenible. Cruzamos un umbral
critico més alld del cual el efecto del hombre sobre el ambiente es no sélo
destructivo sino irreversible.

{Qué decir de la violencia del hombre contra el hombre? La historia de
la humanidad est4 llena de guerras: guerras calientes y frias, convencionales y
de guerrillas, guerras politicas y econémicas, guerras “santas”, guerras civiles
e insurrecciones, guerras de orgullo, guerras... La violencia y no el didlogo,
la violencia y no la comprension, la violencia y no el respeto, la violencia y
no la solidaridad ha caracterizado la especie humana.

El recién estrenado siglo XXI no ha marcado diferencia. La naturaleza
del llamado “nuevo orden mundial” surgido en 1989 con la caida del Muro
de Berlin, y en plena vigencia, lleva implicita la nocién de un doble triunfo.
De un lado, del oeste capitalista sobre el este socialista. Del otro, del norte
industrializado sobre el sur en vias de desarrollo. Por eso, a las diversas
identidades que han venido a llenar el vacio dejado por las ideologias, entre
las que corrientemente se mencionan las étnicas, religiosas y nacionalistas,
habria que agregar el poder adquisitivo.

Si producimos masivamente la exclusién provocando odios y resen-
timientos, por qué el asombro ante algunas manifestaciones de violencia
desbordada? Derrumbe de las torres gemelas de NY, Guerra de Afganistan,
Guerra del Golfo parte II, conflictos drabe-israeli, indo-pakistani, movi-
mientos “guerrilleros” o “terroristas” en Colombia, Espafia, Rusia, Medio
Oriente... Si producimos masivamente la exclusién provocando odios y
resentimientos... {Cémo no temer una tercera guerra mundial? {Cémo no
mirar con recelo el desarrollo de armas quimicas y bacteriolégicas? {Cémo
no temblar ante la posibilidad de un holocausto nuclear?

Pareciera claro que la evolucién espiritual no ha ido a la par del de-
sarrollo de la ciencia y la tecnologfa. El hombre llegé a la luna pero no ha
aprendido a vivir en paz en la tierra. Casi pudiéramos decir que el verdadero
riesgo “tecnoldgico” es el de la circulacion del odio en la cultura de masas.
(El remedio? Una cultura de pazy solidaridad.’
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El reto fundamental del mundo de hoy es alcanzar la paz interna y
externa. Asf en ese orden.

IL. Sobre la paz

Siguiendo a Alvaro Rendén Merino en su libro El aprendizaje de la pazz,
tenemos que:

El concepto de pag interna apunta hacia el necesario desarrollo del
individuo hacia formas m4s avanzadas de la conciencia que se reflejarfan
en el mejoramiento personal y de la sociedad.

La denominada pag externa, no es sélo la ausencia de guerra, es un
concepto que pertenece al desarrollo de los derechos humanos y contempla
la satisfaccion de las necesidades basicas de la poblacién. Su aplicacion estd
bajo la responsabilidad de los Estados.

Ambos se complementan. De hecho el holipacifismo o visién holistica
de la paz, por la que nos pronunciamos en contra de otras visiones parciales,
la ve como un deber-valor ético en el plano individual y un derecho humano
fundamental en el plano de la sociedad. Ambas visiones son necesarias en
la conformacién de una Cultura de paz, pero si nos empefiamos en marcar
una prelacion, la interna debe ir primero.

Todo el mundo clama por la paz, pero parece que todos los esfuerzos para
alcanzarla resultan indtiles. Eso es asi porque se quedan en lo externo. El
problema no es tanto del mundo en general como del individuo primero y
luego de la sociedad, dice el maestro hindd Sri Ram Chamdraji Maharaj.

La paz del mundo -explica- estd estrechamente relacionada con la paz del
individuo, por lo cual cada uno tiene que cuidar su estado mental interior. Si
la mente del hombre llega a un estado de paz y orden cada cosa en el mundo
exterior responderd a esa condicién... Es imposible que unas mentes carentes
ellas mismas de paz y tranquilidad puedan alcanzar una meta tan alta como

es la PAZ de la humanidad .

En un articulo aparecido en marzo de 2000 en El Nacional el Embajador
de Israel planteaba que el proceso de paz en el Oriente Medio se encuentra
varado porque el entendimiento drabe del significado de la paz es distinto al israeli.
Segtin él, los 4rabes centran su interés en el cese de hostilidades mientras que
la paz, acorde al concepto israeli debe abarcar ademaés el establecimiento y
aplicacion de marcos de cooperacion. Y agrega: Vencer la hostilidad bélica y te-
rrorista podria resultar relativamente sencillo... no ast la hostilidad psicolégica4,
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Aunque sesgada, su opinién resulta fascinante por cuanto nos hace
preguntarnos, en efecto, que entienden por PAZ los distintos protagonistas
de los procesos de paz en marcha en el mundo v si existe el estado mental
necesario para alcanzarla.

Otra lectura de lo que ocurre en el Medio Oriente nos dice que la paz
para los israelies pasa por el desmantelamiento de la infraestructura terrorista
musulmana pero sin que esto implique desmedidas pérdidas territoriales, y
para los 4rabes, la posibilidad de establecer un Estado propio con la capital
en Jerusalem.

El de Irlanda, un proceso sin lugar a dudas ejemplar, estuvo a punto de
venirse abajo por la negativa del Ejército Republicano Irlandés de entregar
sus armas. Para los unionistas la paz, mas que la ausencia de hostilidades y
la conformacién de un gobierno aceptable para ambos bandos, dependia de
la erradicacién de la posibilidad de que la violencia volviera a comenzar.

En Colombia, la paz para el gobierno contempla el cese de las hostilida-
des y la incorporacién de los alzados a la vida democratica, y para alcanzarla
se ha jugado cartas como la entrevista directa y el despeje militar de cinco
municipios al sur del pafs durante el mandato de Pastrana, y el disefio y
puesta en practica del Plan Colombia, que por el contrario pone el énfasis en
la ofensiva militar, durante el gobierno de Uribe... Pero, {y para la guerrilla?
{Qué es la paz para los guerrilleros colombianos? A la hora de sentarlos a
la mesa para saber que han buscado concretamente con una guerra devas-
tadora y sangrienta que ya lleva cerca de 40 afios, uno se da cuenta que los
caballeros sélo atinan a describir los males que pretenden curar (la pobreza,
el desempleo), pero no tienen el remedio. No saben cudl puede ser.

En Venezuela, la paz para la oposicién pasa por la salida del Presidente
Chéavez. La obsesion de salir de él, obviando que llegé alli por voluntad de
la mayorfa, la llevé a organizar un devastador paro nacional y a activar el
referéndum revocatorio contemplado en la Constitucién, cuyo resultado
acept$ a regafiadientes sefialando un supuesto fraude que no ha logrado
probar. Pero el suefio de paz del gobierno tampoco incluye a la oposicién.
El discurso y la préctica presidencial han resultado muy poco tolerantes, y
muchos vemos con preocupacién una marcada tendencia a la concentracién
del poder. Ninguna de las dos posturas hace honor al espiritu democratico
de los venezolanos, por tanto ninguna hace posible alcanzar la meta.

(A qué tipo de paz aspiran los militantes de Al Qaeda? (Realmente
dejarfan a un lado sus acciones extremas si Bush se mostrara mas conciliador?
({Es la paz para los iraquies compatible con la ocupacién? {Sera posible para
los estadounidenses pensar en una paz distinta a la PAX AMERICANA?
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Esta claro que si la paz no significa lo mismo para los diversos actores
envueltos, alcanzarla se hace mas dificil. Vale la pena buscar un piso comtn,
ya no entre 4rabes e israelies, unionistas y republicanos, representantes de
la guerrilla o del gobierno colombianos, Oriente y Occidente, sino para
todos los hombres... este no puede ser otro que la paz como estado mental,
producto de un nivel elevado de conciencia.

II1. La paz en Gandhi

Cuando Gandhi usa la palabra paz lo hace frecuentemente como un
sinénimo de Ahimsa o No-violencia, concepto que implica un estadio muy
avanzado de conciencia, y que junto al de Satyagraha o resistencia pasiva,
constituye la base de su filosofia.

Mohandas Karamchad Gandhi, padre de la independencia de la india,
nos ensefié con su ejemplo que la bisqueda firme de la Verdad, idea que
contrapone a la concepcién occidental de posesion de la verdad, debe estar
regida por la No-violencia y que esta dltima tiene que ver en primer lugar
con las actitudes personales ya que el cambio que sofiamos para el mundo
debemos forjarlo primero en nosotros mismos, We have to be the change we
wish to see, tenemos que ser el cambio que deseamos ver, decfa.

En su opinién, las acciones que emprendemos en la bisqueda de una
meta determinan aquello que alcanzamos... S6lo los medios justos pueden
producir resultados justos. Contrariamente a la idea generalizada de que
la violencia constituye el Gnico medio de lucha contra la injusticia de la
opresion o de la agresion, Gandhi sostenia que en realidad, si se recurre a la
violencia, el efecto producido corre gran riesgo de ser contrario al buscado,
pues entonces, la cadena de la violencia se prolonga vy se refuerzaé, Por si esto
no fuese suficientemente claro, Gandhi escribe:

La ciencia nos ensefia que una palanca no puede mover un cuerpo més que
si ha tomado un punto de apoyo fuera del cuerpo al que se aplica. Del mismo
modo, para superar el mali es preciso mantenerse fuera de él, en el terreno
firme del bien, sin mezcla.

Segin su nieto, Arun Gandhi, estudioso y defensor de su legado:

The real significance of the Indian freedom movement in Gandhi’s eyes was
that it was waged non-violently. He objected to violence not only because
an unarmed people had little chance of success in an armed rebellion, but
because he considered violence a clumsy weapon which created more proble-
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ms than it solved, and left a trail of hatred and bitterness in which genuine
reconciliation was almost impossible.

Ahimsa, palabra en snscrito que define la No-violencia total, No-
violencia de pensamiento palabra y accién, es para Gandhi la ley de la
naturaleza humana e implica relaciones positivas entre los seres humanos y
entre éstos y su entorno. Para que estas relaciones sean en verdad positivas
deberén estar basadas en el amor, la compasion, el respeto, la comprension
y la tolerancia.

Es por eso que una vez refiriéndose a su boicot a la economia colo-
nialista inglesa, a través del uso del Khadi, prenda tradicional elaborada en
India, dijo:

I have regarded khadi as the very embodiment of peace, that is Non-vio-
lence, for khadi implies9 pure love towards the poor, it implies unallowed
cooperation with them.

Siguiendo a Arun' en una apretada sintesis de los planteamientos de
su abuelo, debemos:

Amar a todos sin excepcion, incluso al enemigo. La No-violencia no
consiste en amar a los que nos aman. La No-violencia comienza a partir del
instante que amamos a los que nos odian dice textualmente Gandhi en su
autobiografiall. Y es que para él era imposible dividir a los hombres en
“buenos” o “malos” pues todos en su opinién, por naturaleza, tienen un
nicleo (kernel en inglés) de decencia. Lo que hay es que buscar la forma de
despertarla cuando estd dormida.

- Evitar confundir la compasién con la piedad. La piedad es degradante
y opresiva pues te hace dependiente, la compasién debiera ser libera-
dora. No se trata de darle un pez al hambriento, se trata de ensefiarlo
a pescar.

- Respetarnos nosotros mismos, respetar a los otros y respetar nuestra
relacién con los otros. Ademas es preciso respetar las diferentes culturas
y sistemas de creencias, pues resulta extremadamente peligroso sostener
que la nuestra es la Ginica o la mejor forma de vida.

- Aceptar las diferencias fisicas y filosdficas al punto de no darle ninguna
importancia, y reconocernos simplemente como seres humanos.

- Comprender quienes somos y cudl es nuestro rol en la creacién, pues
en nuestra arrogancia muchas veces olvidamos que somos parte de
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la naturaleza y que en nuestro empefio por conquistarla la estamos
destruyendo.

Pero, por si acaso alguno pudiera sentirse confundido, Gandhi afirmé
claramente que la No-violencia no implica la renuncia a toda lucha, y mucho
menos cobardfa:

There is no calm without storm; there is no peace without strife. Strife is
inherent in peace. We should not know it without strife. Life is a perpetual
struggle against strife whether within or without. Then, the necessity of reali-
zing peace in the midst of strife. Letter to Esther Mennon May 22, 1932.1
Non-violence and cowardice are contradictory terms. Non-violence is the
greatest virtue, cowardice the greatest vice. Non-violence springs from love,
cowardice from hate. Non-violence always suffers, cowardice, would always
inflict suffering. Perfect non-violence is the highest bravery. Non-violence
conduct is never demoralizing, cowardice always is. Quotes of Gandhi. "
Yo soy un hombre de paz, quiero la paz que cubre el pecho expuesto a las
flechas de todo el mundo, pero al que protege de todo mal el poder del Todo-
poderoso...Del mismo modo que es preciso aprender a matar para practicar
el arte de la violencia, hay que saber prepararse a morir para entrenarse en
la practica de la No-violencia. La violencia no libera del miedo, sino que
intenta combatir la causa del mismo. La No-violencia, por el contrario est4
exenta de cualquier miedo... Lettres a I’ ashram.'*

Jean Marie Muller” en su interpretacion de este Gltimo texto explica
que el miedo al otro, al desconocido, al extranjero, al enemigo, se arraiga en
el miedo a la muerte. El hombre justifica la violencia porque no quiere morir.
Mata para vencer a la muerte. Sin embargo, vaya ironia, el que ha elegido
la violencia corre el riesgo de que lo maten y lo sabe, pero, claro, siempre
supone que va a vencet. En sentido absolutamente contrario, el que elige la
No-violencia tiene una clara conciencia de que negdndose a matar, asume
el riesgo de morir. No es que este riesgo sea mayor que si hubiera elegido la
violencia. Posiblemente sea menor, pero esa no es la cuestién, sino que lo
asume.

La disposicién a morir se convierte entonces en un elemento central de
la lucha contra la injusticia, y por la paz, a través de Satyagraha o resistencia
pasiva, el otro principio fundamental en la filosofia gandhiana, el cual incluye
algunas formas de presién como la no-cooperacién, la desobediencia civil a
leyes u ordenanzas injustas, el boicot, el hartal, la huelga, y el ayuno
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Esto nos lleva a una pregunta en verdad interesante: (Esta excluida
toda coercién en la doctrina de la Satyagraha?

José Antonio Reyna en su libro El Ayuno Arma Decisiva'* llega a la
conclusién de que en la filosoffa gandhinana obviamente esta excluida la
coercién violenta, aquella destinada a hacer dafio al opositor bien sea fisico o
moral y asf obligarlo a hacer algo en contra de su voluntad, pero deja abierta
la posibilidad de utilizar otros métodos que pudieran ser considerados como
una forma de coercién mas sutil entre los que destaca sobre todo... el ayuno.
Pero se cuida de recordarnos las palabras de Gandhi al respecto:

Si se conviene en afirmar que mi ayuno broté del afecto, entonces se podra
decir que tal ayuno conlleva coercién sélo si el amor de los padres por sus
hijos o el de éstos por aquéllos, o el de los esposos entre sf, o para poner un
ejemplo contundente, el amor de Jests para con aquéllos para quienes El lo
es todo, conlleva coercién.

Es decir, para Gandhi este tipo de coercién serfa valida al estar basada
en el amor.

El punto de la desobediencia civil nos parece entre todos el mas
delicado pues implica dar la espalda a la ley. Buscamos y encontramos una
respuesta parcial en la autobiografia del Mahatma en un capitulo titulado
metaféricamente un error himalayo.

Aunque allf se refiere a un caso en particular en el que piensa llamé a
la desobediencia prematuramente, su reflexién puede ser tomada en forma
més general. Dice textualmente:

Antes de que alguien pueda dedicarse a la desobediencia civil, debe haber
sido respetuoso hacia las leyes del Estado... Unicamente cuando una persona
ha obedecido escrupulosamente las leyes de la sociedad, estd en condiciones
de juzgar si alguna ley en particular es buena o justa, o es injusta y perniciosa.
Sélo entonces tiene derecho a la desobediencia civil con respecto a ciertas
leyes, en circunstancias bien definidas.

Su error estuvo en no haber comprendido a tiempo esta limitacion y
este error le pareci6é de la misma magnitud de las montafias del Himalaya.

Un error himalayo serfa no mencionar que Gandhi usaba también el
concepto de paz ligado a la mente, paz mental, sin mencionar necesariamente
la No-violencia, pero es obvio que la incluye, o mejor dicho, es resultado

de ella.
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Ademas hizo algunas otras precisiones interesantes, como éstas que
descubrimos en una carta dirigida a Prabhashankar Pattani fechada el 16 de
febrero de 1931, que si uno las lee sin saber que son de Gandhi, dificilmente
se las adjudica:

I'm eager to go to any length to secure peace. If however that peace would

be like the peace between the wolf and the lamb, rather than accept it, I

would let women be dishonored, the backs of innocents bogys stained with
1

blood, people’s homes looted and innocent people hanged.

Por més disonante que nos pueda parecer, esta observacién no hace sino
demostrar que la concepcion de la paz en Gandhi incluye los conceptos que
menciondbamos al principio de paz interna, ligada al desarrollo del individuo
hacia formas més avanzadas de la conciencia, y la denominada paz externa,
que pertenece al desarrollo de los derechos humanos. El peso que otorga a
la primera y la forma en que la desarrolla nos habla de su creencia en que la
paz interna ha de preceder, o es una via para conseguir la segunda, lo cual
se confirma en esta otra cita:

La No-violencia no es una virtud monacal destinada a procurar la paz interior
y a garantizar la salvacién individual, sino una regla de conducta necesaria
para vivir en sociedad, ya que asegura el respeto a la dignidad humana y
permite que progrese la causa de la paz (externa), segin los anhelos més
fervientes de la humanidad.

Gandhi fue muy claro también en el hecho de que, acorde con el
principio de No-violencia, la paz que se obtendrfa una vez alcanzada la
independencia deberia proyectarse al interior de la India:

Those who have learnt the lesson of peace know that a peaceful attitude hag
to be maintained not only towards the British, but also among our selves.

Esto en relacién con los enfrentamientos frecuentes entre las distintas
culturas que conviven en el territorio indio.

Con relacién a como conseguir la paz mundial, es decir, la paz en su
méaxima expresion geografica, hizo un sefialamiento que bien vale la pena
mencionar:
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If we are to reach real peace in this world and if we are to carry on a real war
against war, we shall have to begin with children and if they will grow up in
their natural innocence, we wont have the struggle... but we shall go from
love to love and peace to peace.

En otras palabras, rescata el estado de inocencia de los nifios como
condicién favorable para conseguir la paz mundial, y nos invita a procurar
mantenerlo.

Esto nos lleva a otra vertiente de este tema, como es la necesidad de
incorporar la paz a nuestros pensa de estudios en todos los niveles, como una
forma de contrarrestar la violencia presente en el ambiente. La inocencia
infantil se ve azotada desde los primeros afios de vida por la violencia del
entorno y al transcurrir del tiempo, poco o nada queda de ella. Precisamente
por eso, habria que procurar fortalecer en nuestros nifios su natural tendencia
al amor para que no sucumba.

Especialistas y estudiosos de las méas variadas disciplinas coinciden en
afirmar que la labor educativa en funcién de la paz, debe comenzar por la
formacion de los estudiantes desde las escuelas bésicas en valores éticos y
humanos, para luego, en los mveles superiores intentar la construccién de
la paz externa en su comunidad.”

Un ejemplo digno de imitarse lo vimos en las escuelas gandhianas de
Gujarat, India. Alli desde la més tierna infancia se forma a los estudiantes
para la vida, a través de la experiencia. La idea no es presentar montones
de exdmenes que te permitan acumular més y més diplomas para obtener un
empleo de “cuello blanco” con el cual satisfacer las necesidades creadas por
la sociedad de consumo. Esto te hace egoista y te lleva a pensar que es licito
competir y hasta pelear para defender tus intereses. La idea es reconocerte
como parte de un colectivo al que debes ayudar a crecer con tu propio cre-
cimiento. La idea es internalizar, a través de la practica, importantes valores
como la paz, que te ayuden a vivir en armonia con el entorno, incluido el
medio ambiente.””

IV. El aprendizaje de la paz

Si, la paz puede ensefarse, la paz puede aprenderse. Es més, la paz debe
ser un aprendizaje permanente de tal manera que se constituya en parte
importante de nuestras vidas, como aprender a caminar, respirar o comer. La
condicién que se requiere para que una sociedad pueda ser gobernada por
la dindmica de la No-violencia, es que la mayorfa de los ciudadanos haya
optado por la No-violencia, que su cultura esté penetrada por la cultura de
la No-violencia.
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Alvaro Rendén Merino sefala que este aprendizaje puede llevarse a
cabo mediante una pedagogia para la reconstruccién de valores éticos y de
los derechos humanos, de tal manera que se pueda potenciar el campo de
accién de los movimientos pacifistas con los de derechos humanos, a través
del sistema educativo en todas sus variantes: formal, no formal, e informal.
Pero esto es tema para otro trabajo.

En todo caso, estamos seguros de que el pensamiento gandhiano tendria
que ser materia obligatoria.

{Qué estamos esperando!?

Simplemente es cuestion de supervivencia.

De nada sirve deplorar la violencia imperante en el mundo de hoy, si no
estamos determinados a explorar las posibilidades que ofrece la No-violencia
para administrar, dominar y resolver los conflictos.

“Tenemos que ser el cambio que deseamos ver”.
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GANDHI EL CREYENTE

MiGUEL GALINDEZ
Universidad de Carabobo

Mohandas Karamchand Gandhi, nacido el 2 de octubre de 1869 y
muerto el 13 de enero de 1948, es quiza el ser humano mas admirable que
haya existido en més de un siglo. Einstein le rindié tributo: “Quiza las gene-
raciones que vienen, casi ni creerdn que haya sido posible que un hombre
como éste, en carne y hueso, camind sobre la faz de Ia tierra”.

I. Un método

No pretendo aportar alguna interpretacién original del pensamiento
gandhiano. La mia no es sino una invitacién a conocer sus experiencias con
la verdad. Su aporte es fundamental para crecer en humanidad. Entre los
grandes tedricos que modificaron la configuracion politica e ideoldgica del
mundo en el siglo XX, figura este hombre de austeridad inflexible y abso-
luta modestia, que se quejaba del titulo de Mahatma (‘Gran Alma’) que le
habfa dado, contra su voluntad, el poeta Rabindranath Tagore. En un pais
en que la politica era sinénimo de corrupcién, Gandhi introdujo la ética
en ese dominio a través de la prédica y del ejemplo. Vivi6 una pobreza sin
paliativos, jamas concedié prebendas a sus familiares, y rechazé siempre el
poder politico, antes y después de la independencia de India. Este rechazo
convirti6 al lider de la no violencia en un caso tnico entre los revoluciona-
rios de todos los tiempos. En el sentido usual del término, Gandhi no era
un politico tradicional.

En su primer libro, Stride toward Freedom: the Montgomery story (1958),
escribe Martin Luther King:

Cuanto més a fondo exploro la filosofia de Gandhi, tanto m4s disminuye mi
escepticismo con respecto al poder del amor, hasta el punto de que he llegado
a ver por primera vez su fuerza en el 4rea de la reforma social. Antes de leer a
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Gandhi, habfa llegado a la conclusién de que la ética de Jesis solo era eficaz
en las relaciones individuales. Yo pensaba que la filosoffa de la exhortacién a
“poner la otra mejilla” y la filosoffa del “amad a vuestros enemigos” sélo eran
vélidas cuando los individuos estaban en conflicto con otros individuos; y que
cuando habfa un conflicto entre grupos raciales y nacionales parecfa necesaria
una aproximacién més realista. Pero después de leer a Gandhi, vi que estaba
completamente equivocado. Gandhi era probablemente la primera persona
en la historia que habia elevado la ética del amor de Jests, por encima de la
mera interaccién entre individuos, a la categorfa de fuerza social poderosa y
efectiva a gran escala. Para Gandhi el amor era un instrumento poderoso para
la transformacién social y colectiva. Fue en esta insistencia gandhiana en el
amor y la no violencia donde descubrf el método para la reforma social que
habfa estado buscando. Llegué a sentir que éste era el tinico método, moral
y practicamente convincente, que tenia a su alcance el pueblo oprimido en
su lucha por la libertad.

Habfa llegado a ver que la doctrina cristiana del amor que operaba a través
del método gandhiano de la no violencia era una de las armas mas poderosas
de que disponian los afroamericanos en su lucha por la libertad. Cristo pro-
porcionaba el espiritu y la motivacién, mientras que Gandhi proporcionaba
el método.

En Gandhi confluyen y se concentran una variedad de corrientes que
dan origen a un nuevo concepto de pacifismo, al vitalizarlo por medio de
la filosofia y la practica de la no violencia, considerada como un método
activo para la liberacién individual y social, asi como para la reforma paci-
fica del hombre y de las estructuras sociales en las que el ser humano estd
insertado.

Un aspecto importante en el pensamiento de Gandhi es su dimensién
profundamente espiritual. El no tuvo un concepto confesional cerrado, sino
una concepcién abierta basada en la unidad esencial de todo cuanto vive
y que comprende todas las religiones del mundo, a las que considera como
vias diferentes que convergen en un mismo punto. Asi declara: “Mi instin-
to hinduista me dice que todas las religiones son mas o menos verdaderas.
Todas proceden del mismo Dios, pero todas son imperfectas porque han
descendido hasta nosotros a través de la imperfecta mediacién humana. Las
distintas religiones son ramas del mismo arbol majestuoso”. Su creencia en
la verdad fundamental de todas las religiones es la fuente del sentido de la
tolerancia.

Fue educado en el seno de una familia tradicionalista. En su nifiez fue
muy influido por el jainismo, cuya doctrina principal se basa en la préctica
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de la no violencia con todos los seres vivos, y que se convertird en su prin-
cipal ideal.

Su madre Putlibai lo educé en una religién llamada Vaishnava, que pre-
dicaba el respeto por todas las formas de vida, inclusive la de los mosquitos.
Durante su paso por la Universidad conocié dos libros que fundamentarian
sus concepciones espirituales y religiosas: el Bhagavad-Gita, donde se ensefia
que la no violencia, la verdad, la simpatia por todos los seres, el perdén, la
fortaleza y la ausencia de orgullo son los mayores tesoros del ser humano;
y donde vio formulados muchos de los problemas que le preocupaban. El
otro libro es la Biblia, especialmente el Nuevo Testamento, cuyo Sermén de
la Montafia calé hondamente en su interior. Influido por la lectura de este
Gltimo, mantuvo frecuentes contactos con misioneros cristianos y estuvo a
punto de convertirse al cristianismo, pero finalmente opt6 por el hindui-
smo, porque consideré que era una religién tolerante y abierta a todas las
experiencias religiosas.

La filosoffa de Gandhi se sintetiza en la bisqueda de la verdad como
camino de rectitud y virtud; se trata de una accién, por més que su compo-
nente sea fisicamente pasivo: resistencia, vigor y fe son creencias que tienen
su reflejo en los actos individuales. La no violencia deriva de la basqueda de
la verdad y es su consecuencia directa. La fuerza de la verdad hara que se
imponga por sf misma, no mediante la violencia. “Por ello, el dafio que nos
es infringido no ha de obtener una respuesta violenta por nuestra parte, sino
la confirmacién de nuestra posicién a modo de resistencia”, aseguraba.

En su autobiografia, La historia de mis experimentos con la verdad, nos
invita a que busquemos la verdad a través de la accién. Como hombre de
accién ha influido en la mutable forma del mundo. Combiné la religién y la
politica en una bisqueda comtn de la verdad. Su Satyagraha se convirtié en
la base disciplinada de la lucha por la mejora de las condiciones de vida del
hombre. Sigue practicindose en India y en otras partes del mundo, donde
minorias oprimidas intentan conseguir un cambio sin violencia.

IL. Dios es la verdad

Gandhi explicé extensamente en sus escritos el concepto de Satyagraha.
Apenas haré referencia a una pagina, citada en la edicién de Nirmal Kumar
Bose, Escritos esenciales, Sal Terrae, Santander, 2004 (Natesan, p. 189).
Gandhi traduce Satyagraha por “fuerza de la verdad”. Equivaldria a lo que
Tolstoi llamé “fuerza del alma” o “fuerza del amor”. Al extremo, esta fuerza
es independiente del dinero o cualquier otro factor material; basicamente es
independiente de la fuerza fisica o de la violencia. De hecho, la violencia es la
negacion de esta gran fuerza espiritual. Es una fuerza que pueden usar tanto
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los individuos como las comunidades. Puede ser aplicado a los asuntos domés-
ticos tanto como a los politicos, por hombres, mujeres y nifios. Su aplicacion
es universal. Es falso pensar que s6lo pueden usarlo los débiles. Al contrario,
no es posible que quienes se consideran débiles puedan aplicar esta fuerza.
Los que creen que hay en el ser humano algo superior a la naturaleza bruta, y
que lo superior termina imponiéndose, pueden ser efectivamente resistentes
pasivos. No todos los resistentes pasivos comprenden todo el valor de esta
fuerza, ni tenemos hombres que se abstienen siempre por conviccién del uso
de la violencia. Se exige, ademds, adoptar la pobreza, hasta el punto de no
importar si se tienen los recursos necesarios para vestirse o alimentarse. “La
fuerza del alma més pura, en su forma perfecta, produce un alivio perfecto”.
“Un resistente pasivo perfecto tiene que ser casi — y yo sé que lo es — un
hombre perfecto”. La resistencia pasiva es la mas noble educacién y debe
preceder a la formacién escolar ordinaria de los nifios. Antes de empezar a
escribir el alfabeto, un nifio debe aprender qué es el alma, qué es la verdad,
qué es el amor... Que puede vencer al odio con el amor, a la mentira con la
verdad, a la violencia con el sufrimiento personal.

En su autobiografia, Gandhi escribié que su tGnica meta en la vida era
ver a Dios cara a cara. Las luchas que sostuvo, su pobreza y celibato volun-
tarios, su vida en comunidad, la oracién diaria e intensa y el estudio de la
Escritura eran componentes de su bisqueda de Dios.

Para Gandhi, la verdad es Dios. La verdad es amor y no violencia.
Teme Gandhi que si decimos “Dios es la verdad”, se trate de un Dios de una
tradicion religiosa particular y que nos apoderemos del nombre de Dios e
incluso emprendamos guerras contra los herejes.

“He llegado a la conclusion de que la definicién ‘la Verdad es Dios’ es
la que mas me satisface” (All Men Are Brothers, pp. 63-64). Cuando decimos
“La verdad es Dios”, estamos reconociendo que nadie, persona o grupo, puede
pretender poseer la verdad entera. Ciertamente somos capaces de conocer
la verdad, pero nunca total y perfectamente. Las religiones son busquedas
vélidas, caminos hacia la Verdad. Pero Gandhi pretende no someterse a la
verdad de ninguna religién. “No quiero servir a otro Dios que a la verdad”.
“No adoro a Dios mas que bajo la forma de la verdad. Todavia no lo he
encontrado, pero no ceso de buscarlo”.

Si la verdad es Dios y no hay otro camino que lleve a la verdad que
el de la no violencia, entonces “el Ginico medio de conocer a Dios es la no
violencia, es decir, el amor”. La verdadera religién no reposa en verdades
dogmaticas sino en una sabiduria guiada por la no violencia y el amor. El
amor a los otros empieza por el amor a los més pobres. “La no violencia es
la fuerza mas grande que existe a disposicién del género humano”.
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Gandhi no busca a un Dios personal con el cual sostener una relacién
personal. Segtn él, “Dios no es una persona”, sino “una fuerza de vida que
permanece inmutable y sostiene todos los seres”. El Dios que venera no tiene
nombre ni rostro. “No he visto a Dios, y no lo conozco [...] No dispongo de
ninguna palabra para caracterizar mi creencia en Dios”.

Gandhi muestra su acuerdo con los que dicen que “Dios es Amor”,
pero le parece que por encima de todo Dios es Verdad. Los mil nombres de
Dios de las Sagradas Escrituras hinddes no son en modo alguno exhaustivos.
“Nosotros creemos, y yo pienso que es verdad, que Dios tiene tantos nombres
como criaturas hay” (All Men Are Brothers, pp. 63-64).

José Maria Cabodevilla, escritor y sacerdote, haciéndose eco de la
famosa obra de Fray Luis de Leon escribi6 el libro 365 nombres de Cristo
(BAC 1997). En su introduccién cita que los musulmanes tienen noventa y
nueve nombres para invocar a Dios, pero confiesan que s6lo el centésimo es
el verdadero y nadie lo conoce. Y se pregunta: “{Acaso hay alguna palabra
que no convenga a Cristo, que no pueda expresar algo de su persona o de
su obra? {Y acaso existe un vocabulario tan vasto, que pueda expresar por
entero la totalidad de Cristo?”

Mas que de fe en Dios, habrfa que hablar del amor de Gandhi a la huma-
nidad. La Gnica manera de amar a Dios es amar a las personas. Confiesa:

El fin dltimo de Ia humanidad es la visién de Dios, y todas nuestras actividades
—politicas, sociales y religiosas— tienen que estar guiadas por el fin Gltimo de
la visién de Dios [...] No puedo encontrar a Dios separado de la humanidad
[...] Sipudiera persuadirme de que tengo que encontrar a Dios en una caverna
del Himalaya, irfa alli inmediatamente. Pero sé que no puedo encontrar a
Dios si no es a través de la humanidad (Vol. 62, 29 de agosto de 1936).

El secreto de Gandhi es la unién personal y amorosa con Dios, para
amar en El a todos los hombres, a todo viviente, a la creacién entera y, en
especial, a las personas mas pobres. Todos los hombres somos humanos,
tenemos que romper las barreras de raza, lengua, ideologia y religion. Mas
alla de la violencia organizada por el capitalismo y el comunismo y por
encima de todo nacionalismo y egoismo, poder caminar seguros por sendas
de liberacién; desde la fraternidad universal poder marchar juntos hacia la
construccién de un mundo nuevo.

III. Aproximacion cristiana
Una via para acercarnos los cristianos al concepto gandhiano de Dios
pareciera ser el de la teologia negativa, constituida de juicios apofdnticos:
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“Dios como ser més all4 del Ser y como no-Ser”. Tradicionalmente, al menos
desde el Pseudo-Dionisio, este modo de expresién ha sido conocido como
teologia apofintica, hablar de lo divino en términos de lo bajo, lo mundano.
Este método se utiliza cuando uno cree que hablar de lo divino de manera
mas cercana es imposible. Pero {quién fue Dionisio el Areopagita? Este gran
autor, atin no identificado y quizi por siempre desconocido, que se llama
a s mismo discipulo de Pablo y que serfa la persona de quien se narra la
conversion en los Hechos de los Apéstoles durante la visita de Pablo a Atenas.
También se le identificé con el martir-obispo del Monasterio de San Denis,
donde era reconocido como el patrono. En el siglo XII, bajo el Abad Suger,
este monasterio jugarfa un papel muy importante en la historia del simbolismo
de la Alta Edad Media. La obra de Dionisio se presume que fue escrita en el
este de Grecia o en Siria, como una teorfa de simbolismo y misticismo cris-
tianos. El Areopagita es tanto un neoplaténico como un discipulo de Pablo,
y es sabido que fue influenciado directamente por el neoplaténico Proclo.
Detras de sus ideas también se encontraban Plotino y el Eros Platénico que
para Pseudo-Dionisio est4 en relacién con la belleza del ser humano.

Para el Areopagita “la Causa de todo est4 por encima de todo. No es un
cuerpo material, y no tiene forma, ni cualidad, ni cantidad, ni peso... nada
de lo que los sentidos captan”. Segtin Gerhart Ladner lo que esto significa es:
“En el final de todo, lo que sabemos decir de Dios es que é]l no es ni esto ni
aquello, que existe m4s alla de todo ser y de todo no-ser”. Por esto, Pseudo-
Dionisio, en Nombres de Dios, usa constantemente los términos hyperousios,
hyperousiotes. “Dios como ser mas all4 del Ser y como no-Ser”.

Este es el motivo por el cual la teologia negativa estd construida de
juicios apofanticos. En su ensayo “La arqueologia de las certidumbres” (re-
vista Ixtus, espiritu y cultura N2 28, Cuernavaca, México 2000), Ivan Illich
lo define as:

Apofantismo es la creencia de que es tan inapropiado decir que Dios existe
como afirmar que Dios no existe. Segiin esta actitud el silencio humano
debe ser una categorfa epistémica que alcanza a Dios vy el silencio éntico
su primer atributo. El Logos, el Habla, la Palabra, no es Dios, sino su Hijo,
su Imagen, su Manifestacién. Aquel Ser no es Dios sino su epifania [...]
Esta actitud dir4 que la Gnica forma de hacerle una habitacién a Dios es no
intentando apresarlo en una forma de nuestro pensamiento. La fe en Dios
demanda una confianza total que no se toma la molestia de meditar acerca
de la forma o la existencia de Dios. Dios trasciende por completo nuestro
ser y nuestro pensamiento.
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Es decir, segin la teologia negativa, el nombre de Dios (su Imagen, su
Hijo...) “vestirfa todo lo que no puede ser designado mas que de manera
indirecta o negativa”.

Moisés no ve a Dios —porque Dios es lo invisible— sino el lugar donde
Dios est4. Pero no olvidemos que Dios no es simplemente su lugar. Ahora,
si Dios s6lo es cognoscible por sus imigenes, {cémo saber cudles son las
imagenes de Dios? Pseudo-Dionisio encuentra las imdgenes de Dios en su
propia tradicién, la greco-latina y cristiana. La principal imagen de Dios es el
Bien. De ahi que busque las im4genes del Bien y a partir de ellas encuentra a
Dios. “Dios, segin Dionisio, es venerado como lo bello y la belleza, como el
amor y lo amado”. Es notorio cémo en el misticismo cristiano de Dionisio se
presenta vividamente la antigua idea de kalokagathon (lo hermoso y el bien).
De aqui surge su creencia de que toda armonia, toda amistad y comunidad,
descansa sobre la belleza... Eros y 4gape significan lo mismo de acuerdo a las
revelaciones sagradas. Ambos son parte de Dios tanto como la humanidad. El
amor humano, tanto como el divino, es extatico; es decit, ambos se mueven
miés alld de si mismos y por ese motivo son unificantes.

Pseudo-Dionisio afirma que la naturaleza, percibida por los sentidos,
puede tener simbolos de Dios y de los 4ngeles. Por supuesto, estos simbolos
materiales deben ser comprendidos correctamente como imagenes de los
misterios trascendentales. Ademds, muestra que las figuras angelicales son
sfmbolos espirituales puros de lo méas elevado, de la inexpresable luz divina,
y a la vez estan vestidos con ropajes intelectualmente alcanzables como una
concesién para nuestras limitadas capacidades de percepcién. Las imAgenes
de Dios tienen que ver con lo deseable. “Y el deseo y el objeto de ese deseo
pertenecen a la Belleza y al Bien”.

Estamos ante el legado de una tradicion teoséfica cristiana, muy dife-
rente a la corriente principal. Su energia pareciera provenir de la experiencia
mistica interpretada a la luz de la filosoffa neoplaténica. Es caracteristico de
esta tradicién no afirmar nada sobre Dios, méas bien niega la posibilidad de la
afirmacién. Dionisio estaba muy consciente de los peligros del monotefsmo
exotérico. Se lamentaba de aquéllos “que describian la Causa Primera tras-
cendental de todo por las caracteristicas del mas bajo orden de los seres”.
Para describirla se vale de paradojas o de enunciados de lo que no es (“teo-
logia negativa”). Habla de ello como de lo que eclipsa toda brillantez con la
intensidad de su Obscuridad; como aquello que incluye todos los atributos
del universo, pues es la Causa universal de todo, mas no posee ninguno, ya
que los trasciende a todos.

Dionisio pretende hablar de una experiencia directa, expresando,
como Plotino, que: “A través de la inactividad de todos sus poderes de ra-
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zonamiento, el mistico se une mediante su més alta facultad a Aquello que
es totalmente incognoscible; asf, conociendo nada, él conoce Aquello que
estd mas alld de su conocimiento” (las citas estdn tomadas de su Teologia
Mistica). Su logro fue hacer que los principios de la teologia neoplaténica
fueran aceptables para el monoteismo.

Dionisio es padre del esoterismo cristiano. Primero ensefia que el Ab-
soluto es indescriptible y totalmente trascendente, mas de alguna manera
accesible y presente al hombre. Esta es la méxima justificacién para todo
esfuerzo espiritual. Luego completa el resto de la jerarquia césmica, poblando
los cielos y las esferas con seres invisibles. Estos se vuelven la base de la magia
ceremonial, Ia filosoffa astroldgica, una reavivada cosmologia hermética vy,
por lo tanto, de las ciencias ocultas en Europa. Dionisio era desconocido en
el mundo occidental hasta el siglo noveno, cuando el monje irlandés Juan
escoto Erfgena tradujo sus obras al latin que ejercieron, entonces, una gran
influencia sobre el pensamiento medieval.

IV. Lo divino indecible e inconcebible

Toméas de Aquino, al plantearse el problema de si Dios mismo es el
objeto de la teologia como ciencia, cita a Juan Damasceno para apoyar la
opinién (que posteriormente demostrara ser insuficiente) de que Dios mismo
no es “subiectum huius scientiae: Dicit enim Damascenus: in Deo quid est,
dicere impossibile est” (S. Th. I, q.1, a.7). Lo Gltimo que puede decirse del
conocimiento humano acerca de Dios serfa (“ultimum cognitionis humanae
de Deo”), “quod sciat se Deum nescire” (Quaestiones disputatae de potentia,
q.7, a.5 ad 14). De Dios no podemos saber qué es. {Falla el conocimiento
porque falla el lenguaje? {O es la indecibilidad de Dios una consecuencia
del conocimiento que falla?

La decisién fundamental platénica pasé a la teologifa cristiana a través
del neoplatonismo, con respecto a la decibilidad de Dios (“Lo divino es
indecible e inconcebible”). Sobre todo el Pseudo-Dionisio Areopagita (cf.
Hch 17,34) dio valor de teologia cristiana a aquella decisién filoséfica fun-
damental. Es la imposibilidad de ayudar a ese “mas all4” mediante la I6gica
del logos para que llegue al lenguaje. La experiencia platénica del “més alld
de lo presente” excede el sobrepujamiento del ser. Ante tal imposibilidad el
lenguaje afirmativo cambia a negacién.

El “ma4s alld de todo” de Platén se transformé en palabra clave de la
doctrina patristica. Un testimonio impresionante de la funcién teoldgica
de la férmula es el conocido himno de Gregorio Nacianceno (traduccién al
espafiol de la versién alemana de U.H. Theill- Wunder):
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iMas alla de todo!, {cdmo podria yo alabarte de otro modo?

{C6émo podri enaltecerte una palabra, si t eres indecible en toda palabra?
{Cémo podra abarcarte una inteligencia, si t eres inaprensible a toda inteli-
gencia!

Innombrado tt solo: pues creaste toda denominacién.

Desconocido ti solo: pues ti creaste toda inteligencia.

Todo, lo que habla y lo que no puede hablar, te alaba.

Todo, lo que entiende y lo que no puede entender, te honra.

Pues las peticiones comunes, los ayes comunes de todos,

se dirigen a ti. iA ti te implora todo! Viendo tus signos,

itodo te canta un himno silencioso!

En ti permanece todo, hacia ti confluye todo.

Tt eres la meta de todo, y uno, y todo, y nadie,

no siendo uno, ni todo {Cémo te llamaré,

tnico Innombrado?{Qué inteligencia celestial penetra hasta ti,

velado tras las nubes? iSéme propicio!

iMas alla de todo! {Cémo podria alabarte de otra manera?

Eberhard Jiingel, en su libro Dios como misterio del mundo (Sigueme
1984), dedica el capitulo 3 (pp. 295-384) a responder a la pregunta: “{Se
puede decir algo de Dios?” En la Gltima p4gina lo expresa asi: “/Cémo hay que
nombrar a aquel ser que dentro de una desemejanza todavia tan grande esta
atento a una semejanza cada vez mayor; dentro de una lejanfa todavia tan
grande, a una cercanfa cada vez mayor; dentro de una distintibilidad todavia
tan grande, a una relacién cada vez més intensa?” Para concluir asf:

No hay que buscar la respuesta. Es evidente, tanto desde el punto de vista
antropoldgico como teoldgico, la respuesta es: amor. La estructura profunda
hermenéutica del habla evangélica de Dios (a saber: la analogfa en cuanto
semejanza cada vez mayor, dentro de una desemejanza todavia tan grande
entre Dios y el hombre) es la expresién 16gico-loquial del ser de Dios que
se realiza como el autodesprendimiento cada vez mayor, en medio de una
autorreferibilidad todavia tan grande y, en ese sentido, como amor. Pero el
amor presiona hacia el lenguaje. Pertenece al amor el declarar el amor y el
confirmarlo. Dado que Dios no es solamente un amante, sino es el mismo
amor, no solamente hay que hablar de Dios, sino que se puede hablar de él.
Pues el amor es capaz del lenguaje: caritas capax verbi.

Francois Varone (El Dios ausente, Sal Terrae 1987) aborda de otro modo
la cuestion. Establece la tesis, desarrollada a lo largo de su libro, que entre el
deseo espontineo del hombre y la revelacién cristiana hay una doble ruptura.
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Ruptura en un primer grado: el Dios que se revela en la fe es completamente
distinto del que segrega espontineamente la religién humana. Ruptura en un
segundo grado: incluso después de revelado y creido como completamente
distinto, el Dios de la fe sigue siendo inaprensible para el deseo y las nece-
sidades del hombre. El Dios de la fe sigue siendo para el creyente un Dios
ausente. El dltimo parrafo del libro dice asi:

Toda bisqueda de sentido que no se oriente a la Resurreccion esta condena-
da al fracaso. En auténtico cristianismo, en un cristianismo que sea fe y no
simple religién, la Resurreccién es la tnica fuente de sentido para la vida,
para el pensamiento y para cualquier problema. Unicamente el futuro con el
Dios-que-Viene puede iluminar esa mirada que ningtin hombre puede evitar
dirigir al misterio del Dios Ausente.

V. Perspectiva latinoamericana

Mis que en otras regiones del mundo, en América Latina la teologia
del pluralismo intercultural e interreligioso ha de privilegiar y profundizar
una nueva y critica teologia de la paz y de la no violencia activa, poco de-
sarrollada y poco asumida en nuestras tierras. Algunos pastores latinoame-
ricanos, en los afios 70, a partir de opciones fundamentales de la teologia
de la liberacién y de una fuerte intuicién profética tuvieron una palabra
original e interpeladora. Su mensaje es bésico para un nuevo pluralismo
cultural y teolégico. Es importante recordar a Dom Hélder CAmara con su
“Presién moral liberadora” o su movimiento de “Minorias abrah4dmicas” y
otras propuestas proféticas al servicio de los humildes. Del mismo modo,
Monsefior Oscar Romero, Monsefior Leonidas Proafio y otros. Ellos lideraron
un movimiento espiritual e intercultural por la paz, justicia y no violencia
activa, de un modo latinoamericano. La teologia de la liberacién desarroll$
una reflexion sobre justicia y solidaridad, sobre la conflictividad inherente
al Reino de Dios, pero no asumi6 estos temas de la paz, de la no violencia,
del anti-militarismo y otros, que hoy son urgentes. La teologia del pluralismo
religioso nos puede llevar de vuelta a estos temas, al ponernos en contacto
con maestros espirituales de otras religiones y de otros continentes.

La pregunta se plantea si es factible que en un préximo futuro la religién
sea sanadora de la violencia, sobre todo a la hora en que se promocionan
“guerras santas” (yijad). Creo que hay experiencias como para probar que es
posible que Ia religién sane la violencia en su forma sistematica y estructural.
Mohandas Gandhi es el ejemplo més eminente.

Ciertamente hay una herencia cultural que recoge Gandhi, y que no
es la nuestra. En lo profundo de la psique de los pueblos del sur de Asia hay
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dos caracteristicas acentuadas por dos religiones: la no violencia (“ahimsa”)
del budismo vy el autosacrificio o ayuno del jainismo. Gandhi tomé estos
rasgos profundamente sentidos por la psique surasiitica y los usé para fines
politicos: para liberar a India del gobierno colonial. No es necesario decir
que todos los pueblos de India (que hoy incluyen a Pakistdn y Bangladesh),
a pesar de ser de diferentes religiones (hinddes o musulmanes) se sintieron
tocados en lo mas profundo de su ser y siguieron a Gandhi en el camino de
la libertad.

Gandhi usé otro rasgo del humanismo o antropologia comtin subyacen-
te a todas las religiones: la verdad. Con su movimiento Satyagraha (tender
rapidamente hacia la verdad) condujo a miles de hinddes y musulmanes
en protestas pacificas que dieron la victoria a gente desarmada. Su tnica
arma era la Verdad. El éxito de Gandhi no se limité a la independencia de
la India. Tuvo consecuencias en el resto del mundo. Lo que hizo la India fue
copiado en el mundo, primero en el desmembramiento del imperio brit4ni-
co en otras partes de Asia y Africa, y luego en el de los imperios holandés,
francés y portugués.

Martin Luther King Jt. utilizé los métodos de Gandhi para luchar por
los derechos civiles y poner fin a la segregacién de los afroamericanos en
Estados Unidos. Nelson Mandela emple6 estos métodos para desmantelar el
apartheid en Sudéfrica. Esos métodos desmantelaron la violencia estructural
del colonialismo, de la segregacién y del apartheid en tres continentes.

Una vez dijo Gandhi: “Si todos practicasen la ley del ojo por ojo, pronto
el mundo entero serfa ciego”. Si hoy hay guerras por todo el mundo significa
que, por lo general, la gente se ha vuelto ciega. El objetivo, entonces, es
intentar devolver la vista al que esta ciego. En el encuentro de Hombres
y Religiones celebrado en Mildn, monsefior Anthony Lobo, obispo pakis-
tani (www.zenit.org, 18 de septiembre de 2004), sostenia que las religiones
pueden entablar un didlogo, a pesar de sus diferencias, porque tienen una
antropologia comtn. Los entendidos encontraran en sus Escrituras Sagradas
las principales caracteristicas de la antropologia comtn, la base de un nuevo
humanismo, para la cura de la violencia en nuestro mundo de guerras.

VI Un testimonio

En la década de los ochenta, Ivan Illich (1926-2002), uno de los mas
grandes pensadores contemporineos, durante su estancia en Sevagram a la
que fue llamado para inaugurar una Conferencia, pasé la mayor parte de
su tiempo en la choza de Gandhi. El presente texto, publicado en la revista
Ixtus N2 28, Cuernavaca, México 2000, y lefdo en su discurso inaugural, es
el resultado de su larga meditacién en la choza del Mahatma.
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Esta mafiana, al estar sentado en esta choza donde vivié Mahatma Gandhi,
trataba de absorber el espiritu de sus conceptos y empaparme de su mensaje.
Hay dos cosas de ella que me impresionaron grandemente. Una es el aspecto
espiritual y otra la que se refiere a sus enseres. Trataba de comprender el
punto de vista de Gandhi cuando hizo la choza. Me gustaron muchisimo su
sencillez, belleza y orden. La choza proclama el mensaje de amor e igualdad
de todos los hombres. Como la casa en la que vivo en México se asemeja en
muchas formas a esta choza, pude comprender su espiritu.

Aqui encontré que la choza tiene siete tipos de lugares. Al entrar hay uno
en el que se colocan los zapatos y se prepara uno, fisica y mentalmente, para
entrar. Luego viene el cuarto central que es lo suficientemente amplio para
alojar a una familia numerosa. Esta mafiana, a las 4, cuando estaba sentado
ahi, listo para rezar, habfa cuatro personas sentadas conmigo recargadas en
una pared y, del otro lado, habfa suficiente espacio para otros cuatro sentados
muy juntos. Este es el cuarto al que todos pueden acudir para reunirse con
los demas. El tercer espacio es donde Gandhi se sentaba y trabajaba. Hay
otros dos cuartos -uno para visitas y el otro para enfermos. Hay una varanda
abierta y también un cémodo y espacioso bafio. Todos estos espacios tienen
una relacién intensamente orgénica.

Siento que, si viniera gente rica a la choza, se burlarfa de ella. Cuando veo
las cosas desde el punto de vista de un indio comtn, no veo por qué una
casa deba ser mas grande que ésta. Estd hecha de madera y de adobe. En su
construccién no fue la maquina la que trabajé, sino las manos del hombre.
La llamo choza, pero en realidad es un hogar. Hay una diferencia entre casay
hogar. La casa es donde un hombre guarda equipajes y mobiliarios. Sirve mas
para la seguridad y la conveniencia de los muebles que para las del hombre
mismo. En Delhi me alojé en una casa que tiene muchos objetos cémodos.
El edificio est4 construido desde el punto de vista de lo que se requiere para
alojar esos objetos cémodos. Esta hecho de cemento y ladrillo y es como una
caja en donde caben bien muebles y otros enseres. Debemos entender que
todo el mobiliario y dem4s articulos que colectamos a lo largo de nuestras
vidas nunca nos dardn una fortaleza interior. Por decirlo asi, son los mue-
bles los que ayudan a sostener a un tullido. Mientras méas objetos cémodos
tengamos, mayor serd nuestra dependencia de ellos y m4s restringida serd
nuestra vida. Por el contrario, el tipo de mobiliario que encontré en la choza
de Gandhi es de un orden distinto y hay pocas razones para depender de
ellos. Una casa instalada con todo tipo de objetos cémodos muestra que nos
hemos vuelto débiles. En la medida en que perdemos la capacidad de vivir,
dependemos m4s de los bienes que adquirimos. Es como si dependiéramos
de los hospitales para conservar la salud del pueblo y de las escuelas para la
educacién de nuestros hijos. Desafortunadamente, tanto los hospitales como
las escuelas no son un indice para medir el grado de salud ni la inteligencia
de una nacién. De hecho, el niimero de hospitales indica la mala salud de la
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gente y las escuelas hablan de su ignorancia. En forma similar, la multiplicidad
de instalaciones de servicio para vivir reduce al minimo la expresion de la
creatividad de la vida humana.

Desafortunadamente, la paradoja de la situacién es que los que tienen més
“articulos domésticos” son considerados criaturas superiores. {No se consi-
derarfa inmoral la sociedad donde la enfermedad tuviera m4s importancia y
en donde el uso de piernas artificiales se considerase superior? Al sentarme
en la choza de Gandhi sent{ tristeza al ponderar esta perversién. He llegado
a la conclusién de que no es correcto pensar que la civilizacién industrial
es el camino que conduce a la plenitud del hombre. Se ha demostrado que
para el desarrollo econémico no es necesario tener mas y mayores maquinas
para la produccién ni tampoco més ingenieros, médicos y profesores. Estoy
convencido de que son pobres de mente, cuerpo, estilo de vida los seres que
desean un espacio mas grande que esta choza en la que Gandhi vivié y siento
lastima de ellos. De esa manera, se rinden ellos mismos y su yo animado por
la estructura inanimada. En el proceso pierden la elasticidad de su cuerpo
y su vitalidad. Tienen escasa relacién con la naturaleza y cercanfa de sus
congéneres.

Al preguntar a los planificadores de hoy por qué no comprenden este sencillo
enfoque que nos ensefié Gandhi, dicen que su camino es muy dificil y que la
gente no serfa capaz de seguirlo. Pero la realidad es que, en virtud de que los
principios de Gandhi no admiten la presencia de ningtin intermediario o de
un sistema centralizado, planificadores, gerentes y politicos se sienten poco
atraidos por ellos. {Cémo es que no se entiende ese principio tan sencillo
de verdad y de no-violencia? {Es porque la gente siente que la no verdad y
la violencia los llevar4 al objetivo deseado? No, no es asi. El hombre comiin
comprende plenamente que los medios correctos lo llevaran al fin correcto.
Unicamente quienes tienen intereses creados se rehdsan a comprenderlo.
Los ricos no quieren comprender. Cuando digo ricos me refiero a todos los
que tienen “articulos domésticos” en la vida, que no estdn al alcance de
todos. Se trata de “articulos domésticos” para vivir, comer y transitar; y sus
medios de consumo son de tal naturaleza que han quedado privados de la
capacidad de comprender la verdad. A ellos les resulta dificil comprender y
asimilar la propuesta de Gandhi. La sencillez no tiene sentido alguno para
ellos. Desafortunadamente sus circunstancias no les permite ver la verdad.
Sus vidas han llegado a ser demasiado complicadas para permitirse salir de la
trampa en que cayeron. Afortunadamente, para la gran mayoria de la gente
no hay ni tanta riqueza que los haga inmunes a la verdad de la sencillez,
ni viven en tal penuria que carezcan de la capacidad de entender. Incluso
cuando los ricos ven la verdad se rehdsan a comprenderla. Es porque han
perdido el contacto con el espiritu de esta realidad.

Debe ser claro que la dignidad del hombre sera posible inicamente en una
sociedad autosuficiente y que disminuye al desplazarse hacia una industriali-
zacién progresiva. Esta choza denota el placer que es posible derivar cuando
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se estd a la par con la sociedad. Aqui el autovalimiento es la regla del juego.
Debemos comprender que los articulos y bienes innecesarios que posee un
hombre reducen su capacidad de derivar felicidad del entorno. Por ello,
Gandhi dijo en repetidas ocasiones que la productividad debe mantenerse
en los limites del deseo. EL modo de produccién de la actualidad es tal que
no tiene limites y aumenta sin cortapisas. Todo esto ha sido tolerado hasta
ahora, pero ha llegado el momento en que el hombre debe comprender que al
depender mas y més de las maquinas esta avanzando hacia su propio suicidio.
El mundo civilizado, en China o en Alemania, ha empezado a comprender
que, si queremos el progreso, no lo tendremos por este camino. El hombre
debe darse cuenta de que, para bien del individuo y de la sociedad, es mejor
que la gente conserve para si sélo lo que es suficiente para sus necesidades
inmediatas. Tenemos que encontrar un método en que este pensamiento
pueda expresarse, a fin de comprender los valores del mundo actual. Este
cambio no podr4 producirse por la presién de los gobiernos o a través de
instituciones centralizadas. Tiene que crearse una atmoésfera de opinién pa-
blica que permita a la gente comprender aquello que constituye la sociedad
basica. Hoy, el hombre que tiene un automévil se considera superior a quien
tiene una bicicleta, pero cuando vemos esto desde el punto de vista de la
norma comun, la bicicleta es el vehiculo de las masas. Por lo tanto, debe de
considerarse de primordial importancia, y toda la planeacién de carreteras
y de transporte debe hacerse con base en la bicicleta, mientras que el au-
tomévil debe ocupar un lugar secundario. Sin embargo, la situacién es a la
inversa y todos los planes se hacen para beneficio de los automéviles, dando
segunda prioridad a la bicicleta. En esta forma se ignoran los requerimientos
del hombre comiin en comparacién con los de los que estan arriba. La choza
de Gandhi muestra al mundo cémo la dignidad del hombre comtin puede
salir a flote. También es un simbolo de la felicidad que podemos derivar de
la practica de los principios de sencillez, servicio y veracidad.

Sirviéndose de las ensefianzas del Gita, Gandhi resumi6 del siguiente

modo las caracteristicas del modelo humano:

No tiene envidia de nadie; es una fuente de misericordia; no es egofsta; con-
sidera iguales el frio y el calor, la felicidad y la miseria; perdona siempre; est4
siempre contento; sus resoluciones son firmes; dedica su alma y su mente a
Dios; no infunde temor; no teme a los demas; est4 libre de exultacién, pesar
y miedoj; es puro; es experto en la accién, pero se comporta con naturalidad;
renuncia a todo fruto, sea bueno o malo; trata por igual al amigo y al enemigo;
no se deja afectar por el respeto o la falta de respeto; no se engrie por los
elogios; no se derrumba cuando la gente habla mal de ¢l; ama el silencio y
la soledad, y tiene una razén disciplinada.
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Gandhi, que vivi6 tratando de encarnar este ideal, adem4s de ser hom-
bre de accién, fue un contemplativo, un hombre de Dios, un santo.

Los creyentes de todas las religiones, sobre la base de la integridad y la
autenticidad personales, hemos de practicar el didlogo como el método para
eliminar todas las injusticias sistemdticas y estructurales, para que cesen las
guerras en nuestro mundo.
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LA HISTORIA PERTENECE A LOS HOMBRES PRACTICOS
QUE SE ATREVEN A SONAR EN GRANDE

MIiLENA SANTANA RAMIREZ
Embajadora de la Republica Bolivariana de Venezuela en India

La historia es un proceso de adelanto y retroceso. El progreso siempre
a la larga prevalece pero hay fuerzas retardatarias que tratan de impedirlo.
Los grandes sofiadores que no pierden de vista la realidad son aquéllos seres
privilegiados que le fijan a la humanidad metas mas alla de los limites que
quieren imponer las circunstancias. Simon Bolivar y Mohandas Karamchand
Gandhi fueron en sus respectivos tiempos hombres prototipicos de los que
impulsan la historia hacia adelante.

I.- Gandhi

Gandhi, a quien el gran escritor bengali Rabindranath Tagore honré
en vida con el calificativo de Mahatma o Gran Alma, nacié en lo que hoy
es el estado de Gujarat, al noroeste del subcontinente y parte palpitante de
la inmensa historia de su pafs. Se hizo abogado, litigd en Londres, y con su
elocuencia y tesén obligé al gobierno colonial de Africa del Sur a reconocerle
derechos a sus coterrdneos expatriados. De regreso a la India se convirtié
en el adalid de la independencia de su pais y en defensor de los humildes. El
combate era desigual y Gandhi, conocedor profundo de la visién césmica de
la tradicién hinduista, predicaba dos doctrinas: ahimsa, o sea la no-violencia,
y satyagraha, literalmente la “afirmacion de la verdad”, que en la practica se
manifestaba como la desobediencia civil pacifica.

En su campana contra el colonialismo, Gandhi sufri6 carcelazos y re-
veses. A su actitud de resistencia pasiva, las autoridades civiles y militares
respondieron con una masacre de manifestantes en la ciudad de Amritsar.
Gandhi suspendi6 su activismo para evitar mas derramamientos de sangre.
Pero Amritsar fue el punto de no-retorno para el movimiento independen-
tista indio. Irénicamente Gandhi fue arrestado por incitar a la violencia a
raiz de un incidente, ajeno totalmente a su predica, en el que una estacién
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de policia fue atacada por una turba. Liberado por razones de salud antes
de cumplir la condena a seis afios de presidio, Gandhi tuvo un periodo de
retiro. Viendo que el régimen colonial se empecinaba en negar las aspiracio-
nes indias, Gandhi volvi6 a la refriega con su marcha a pie hacia el mar en
desafio al impuesto a la sal, lo cual dio lugar a la expansion e intensificacion
de la desobediciencia civil. Gandhi y decenas de millares de activistas fueron
a la carcel sin férmula de juicio.

Pese a que estaba luchando con palabras contra armas, Gandhi logré que
las autoridades coloniales no s6lo lo pusieran en libertad sino que ademas lo
invitaran a una ronda de negociaciones en Londres, las cuales no condujeron
a nada concreto. De regreso a la India protesté contra manipulaciones de
las autoridades colonialistas tendientes a dividir a los sectores de la sociedad
india y Gandhi una vez més fue encarcelado. Hasta el Partido Congreso,
que liderizaba, comenzé a dudar de la eficacia de sus métodos, y Gandhi por
su parte sospechaba que los politicos estaban aprovechdndose de sus ideas
con fines maniobreros. Gandhi se retir6 de la politica activa, pero no cej6
en su empend por swardj, o sea la independencia total, y en su defensa de la
dignidad de los pobres. Para Gandhi, una causa y otra eran consustanciales.
Seguia siendo el simbolo viviente de la India y de la defensa de los oprimidos
sociales. Su prestigio era universal.

En el curso de la Segunda Guerra Mundial, cuando Gran Bretafia se vio
envuelta en el conflicto contra Japén, se vislumbré un posible acuerdo para
reconocer las aspiraciones nacionalistas de la India, pero las negociaciones
de nuevo resultaron infructuosas debido a la intransigencia del gobierno
brit4nico liderizado por el estadista conservador Winston Churchill. Gandhi
una vez mas se puso al frente de su nacién. Esta vez se lanz6 el lema tajante
de “Quit India” (salgan de la India). De nuevo las autoridades coloniales
decretaron arrestos en masas y antes que todo la detencién de Gandhi. Con
el cambio de gobierno en Londres de Churchill al Iaborista Clement Attlee
la independencia de la India por fin se hizo inevitable e inminente. Pero fue
en estas condiciones auspiciosas que Gandhi tuvo que dar la cara a la mayor
amenaza contra los ideales que habia sostenido durante toda su vida.

Gandhi era un hindi de profundas convicciones religiosas, pero ademas
era partidario apasionado de la convivencia entre las religiones y los com-
plejos estratos sociales de su pafs. Al concluir la Segunda Guerra Mundial se
vefa venir la particién del subcontinente indio en dos partes: una musulmana
y otra mayoritariamente hinda. Esta perspectiva horrorizaba a Gandhi, pero
se habia estado incubando en antecedentes tan complicados y profundos
que él mismo sentia que sus fuerzas se debilitaban, y Gandhi era un ascético
que apenas consumia lo bésico para darle el sustento minimo necesario a su
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cuerpo. La grandeza de Gandhi era moral e intelectual. Y el problema que se
avecinaba con la particién era de tal magnitud que las palabras eran barridas
como hojas secas en un vendaval. En varias ocasiones Gandhi presionaba
mediante ayunos que lo debilitaban hasta ponerlo cercano a la muerte. La
gente sabia que Gandhi era més que capaz de morir por sus ideales.

Cuando finalmente llegaba el momento de la independencia y de la
particion, hinddes y musulmanes se entregaron a un conflicto encarnizado
a nivel social basico, sobre todo en las dos provincias donde ambas reli-
giones existian lado a lado, o sea, en el Punjab y en Bengala. Los primeros
sangrientos disturbios fueron en Kolkata (Calcuta) aun antes de que se
trazara la linea de divisién entre la India propiamente y el naciente Estado
musulmén de Pakistan. Gandhi se trasladé a Kolkata e inicié un ayuno con
el ruego de que cesara la contienda religiosa. Asombrosamente, aun en
esas circunstancias arredrantes, la presion del Mahatma surtié efecto y la
carnicerfa mutua ceso. Pero Gandhi no podia impedir un proceso politico
que se habfa realizado contra su voluntad pero que arrastraba a las masas
enfebrecidas. Mientras el calmaba los odios en Bengala, en Punjab, donde
hubo movimientos migratorios gigantescos de la India a Pakistin y a la in-
versa, se dieron incontables victimas.

A pesar de los millones de musulmanes que emigraron a Pakistéan, la
India seguia siendo patria de muchos més millones de musulmanes, tanto asi
que la India hoy en dia sigue siendo el tercer pais con més musulmanes en el
mundo, después de Indonesia y de Pakistan. El Mahatma se fue a establecer
a Nueva Delhi, donde a diario recibfa a las multitudes que venian a rezar
con el y a escuchar su prédica y plegaria de reconciliacién y de convivencia.
En otras de esas insélitas ironias en la vida de ese gran hombre, un pufiado
fanético de correligionarios, que lo vefan como enemigo del hinduismo, se
propuso asesinarlo, funesto acto que realizé uno de los conspiradores que se
acercd a él como discipulo y le hizo un disparo mortal.

IL.- Bolivar

Simén Bolivar naci6 en el seno de una familia acaudalada en la entonces
Capitanfa General de Venezuela, parte del imperio hispanico en América.
Se educo bajo la tutela de Andrés Bello, quizas el hombre més polifacético
y erudito de su tiempo en las Américas. Viajo a Europa donde se terminé
de compenetrar con las ideas de la Ilustracién. Su pasién incontenible era
hacer de la América hispana una gran patria, unida, fuerte, y democrética.
Bolivar, a quién por indiscutibles méritos histéricos se le conoce como El
Libertador, se dedicé sin vacilaciones ni flaquezas a realizar su gran suefio.
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El camino de su vida iba a estar sembrado de obstéculos tan inmensos que
s6lo una voluntad insélita como la suya habria podido vencer.

Declarada la independencia de Venezuela, los patriotas tuvieron que
enfrentar una contra-ofensiva realista que ellos no estaban en condiciones
de contener. La idea de independencia, que con tanto brillo y nitidez ilu-
minaba la mente de Bolivar, no era compartida por todos sus compatriotas.
Bolivar pudo escapar hacia Cartagena, donde el régimen colonial habia
momentianeamente perdido pie. En las montafias de la Nueva Granada,
hoy Colombia, reunié un ejército y en la “Campafnia Admirable” marché
por los valles andinos venezolanos hasta la propia Caracas, donde de nuevo
proclamo la independencia.

En el interior de Venezuela, demagogos y caudillos realistas habian
soliviantado mesnadas con la arenga de que Bolivar y los patriotas querfan
someter al pueblo a un yugo peor que el de la metrépoli. El gobierno repu-
blicano se vio acosado por distintos flancos y cuando los insurrectos lograron
penetrar los valles de Aragua y cabalgar contra Caracas, Bolivar de nuevo
tuvo que hacer retirada. Un espiritu menos corajudo habria abandonado
entonces la lucha. Pero Bolivar era de otro temple y ademés sabia que una
causa justa tenfa eventualmente que vencer. Venezuela era presa de las
depredaciones de las huestes ilusionadas por los realistas, pero la fuerza de
la reaccién no era omnimoda. Las ideas de Bolivar, en la ausencia de su
presencia fisica, estaban cundiendo gradualmente.

Bolivar vivié el exilio en Haiti y en Jamaica. A pesar de la precariedad
de su situacién, miraba hacia un futuro en el que su causa tenfa que triunfar.
Cuando desembarcé en el Oriente de Venezuela, a pesar de las derrotas su-
fridas y de su ausencia del pafs, los jefes patriotas, para entonces habiéndose
labrado una base popular, reconocieron espontineamente su liderazgo. El
colonialismo iba perdiendo terreno. La independencia de Venezuela pare-
cfa estar de nuevo al alcance. Pero he aqui que la lucha independentista
comenzd de nuevo y esta vez quizds en las condiciones més desiguales que
jamas habfa enfrentado. Espafia, que se estaba reponiendo de los desastres
de Ia invasién francesa, envié a Venezuela un ejercito formado por tropas
veteranas de linea. La estrategia colonialista consistia en que, subyugando
a Venezuela y estableciendo una base en la costa neogranadina, le pondria
un tap6n irremovible a la independencia americana.

Los realistas dominaban el centro de Venezuela y los patriotas resistian
sus incursiones al interior. En Angostura, hoy Ciudad Bolivar, El Libertador
proclamé una reptblica constitucional sin las fronteras del régimen colonial.
Pero en el campo de combate la situacién era indecisa. De nuevo aqui el
genio incontenible de Bolivar hall§ la estrategia para contrarrestar las fuerzas
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renovadas del colonialismo. En la audaz maniobra del cruce de los Andes,
no por un camino trajinado sino por paramos helados, Bolivar se interné
en el corazén de la Nueva Granada, vencié decisivamente a los realistas, y
repiti6 su hazafia anterior de volver a Venezuela, donde finalmente derrot6
a un enemigo debilitado no tanto por la hostilidad del medio como por la
fuerza huracanada del lider que parecia nutrirse de las adversidades.

Venezuela tenfa que ser libre para que el resto de América del Sur lo
fuese también, pero Venezuela no podia estar segura de su libertad antes
de que el colonialismo no fuese extirpado del continente. De ahi que con
su incansable firmeza, Bolivar organizé un ejercito expedicionario que fue
batiendo las fuerzas atn considerables del imperio espafiol en Quito, en
Perd, y en el Alto Pert.

Cuando Bolivar regres6 a Nueva Granada venia cubierto de gloria
militar y de un prestigio politico avalado por sus excepcionales ideas cons-
titucionales. Ya en Cticuta, ciudad neogranadina fronteriza con Venezuela,
habfa proclamado la formacién de la Gran Colombia, a la que se habian
adherido Venezuela y Nueva Granada, y posteriormente Quito. El Libertador
fue un civilista y un demdcrata intachable. Después de la guerra, venia a
cosechar los frutos de la paz, que para él no eran otros que sus ideales de la
unién de los americanos en una patria democrética, unida, fuerte. Convocé
a un congreso panamericano en Panama. Incapaz de sectarismo, y menos
atin de ambiciones autocraticas, perseguia, pese al debilitamiento fisico que
tantos afos de lucha habfan producido, la unién de los partidos. Pero la paz
que ansiaba se vefa acosado por todas partes. Hubo un atentado contra su
vida. Finalmente, acosado por las ambiciones politicas, agotado no ya en su
espiritu idealista sino en su cuerpo enfermo, renunci6 al poder y fue a morir
a orillas del mar en el puerto de Santa Marta.

IIL.- Dos vidas

Tenemos pues dos vidas, la de Gandhi y la de Bolivar, mas disimiles que
parecidas, separadas por medio globo terrdqueo y por un siglo en el tiempo,
que sin embargo tienen rasgos que transcienden las circunstancias y que las
hacen en realidad mucho mas parecidas que disimiles. Bolivar y Gandhi,
Gandhi y Bolivar, lucharon incansablemente por ideas, no por el poder en si
ni por lucro ni por la adulacién del mundo. Uno, Bolivar, tuvo que recurrir
a las armas para alcanzar una parte de sus metas; el otro, Gandhi, predicaba
que al enemigo que amenaza al inerme con fusiles se le desarma con la re-
sistencia pacifica revestida de la verdad. Es innegable que estas dos grandes
almas de la humanidad supieron tomar la medida de la realidad, pero a la
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misma vez no se resignaban a que la realidad los obligara a renunciar a sus
respectivas visiones de la sociedad y del mundo.

En una contabilidad superficial, Bolivar y Gandhi sufrieron m4s derro-
tas que las victorias que obtuvieron. Pero en los momentos de infortunio,
ni el uno ni el otro ni siquiera pensaron en la renuncia o en la entrega. Sus
cuerpos sufrieron agobiantes padecimientos que aguantaron con voluntades
sobredimensionadas. Triunfaron magistralmente al ver hecha realidad los
objetivos nacionalistas que persiguieron, a los cuales se oponian fuerzas que
en sus respectivos tiempos parecian literalmente invencibles. Al final, los
egoismos pudieron mas que ellos en su bisqueda de metas ulteriores a las
inmediatas que lograron. Uno casi muere acuchillado por sicarios; el otro fue
victima de una bala asesina. {Grandes derrotados entonces estos dos genios
universales! Miremos més de cerca los resultados de sus existencias, porque
es en esta aproximacién a ellos que se puede hallar la razén que adujimos al
comienzo de que “sofiadores” como Bolivar y Gandhi le sefialan a la huma-
nidad los rumbos que hacen que en la historia prevalezca el progreso sobre
las resistencias que se le oponen o pretenden frenarlo.

Gandhi exort6 a la paz y la convivencia. Su patria naci6 azotada por
la intolerancia generada por la ignorancia y por manipulaciones mezquinas.
Tanto como una patria libre y grande, Gandhi deseaba una nacién en la que
la pobreza no fuera oprobio sino nobleza. M4s que politico rector de masas,
que sin duda lo fue, Gandhi aspiraba a liberar a su pueblo de los herrojos
de la miseria. Gandhi trataba a los humildes como a sus hermanos. Vivi6
pobremente habiendo podido hacerlo como un potentado porque queria
dar un ejemplo eterno. La India no ha olvidado el ejemplo de Gandhi y hoy
més que nunca est4 adherida a la pasién gandhiana por la redencién de la
pobreza. La India tiene atin mucho terreno que andar en este empefio, pero
reconociendo en Gandhi, como lo hace, al padre de la patria, esa lucha nunca
cesard. Gandhi muri6 literalmente porque clamaba por la convivencia. La
India le ha ofrecido a Pakist4n una mano de amistad. Por ese camino gand-
hiano es que tarde o temprano se ha de lograr una paz duradera.

Bolivar fue rechazado y aborrecido por el oportunismo politico porque
imploraba que cesaran los partidos y prevaleciera la concordia. La Gran
Colombia murié prematuramente, igual ocurrié, para citar otro ejemplo, con
la Reptiblica Federal de América Central. Pero hay otros hechos que citar.
Las guerras internacionales en nuestra sufrida América han cesado, quizas
para siempre. En cambio de ello, vemos que cada vez més se incrementan
los esfuerzos integracionistas en lo econémico, en lo politico, en lo cultural.
Me enorgullezco al decir que Venezuela nunca ha sido escasa en iniciativas
de solidaridad con nuestros hermanos latinoamericanos. Y si interpreta-
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mos con la visién universal que merece el ideario bolivariano, lo que El
Libertador queria alcanzar con la Gran Colombia y con su convocatoria a
un gran Congreso Panamericano, ino es acaso la formacién de agrupacio-
nes regionales multinacionales como las que estamos viendo en el mundo
entero! {No es Bolivar, entonces, no sélo el Libertador de pueblos sino el
precursor de la coyuntura actual, en la que nace un mundo multipolar en
el que ningtn Estado por poderoso que sea le puede imponer su voluntad
impunemente a otro!

Incomprendidos, rechazados, derrotados circunstancialmente, s, todo
eso y més se puede decir de Bolivar y de Gandhi, pero nunca se dird que no
fueron y seguiran siendo, mientras dure la aventura de la humanidad en este
planeta, seres-luz que iluminaron horizontes para siempre y para todos.
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BOLiVAR A 1A LUZ DE GANDHI
REFLEXIONES SOBRE EL VALOR DE LA NO—VIOLENCIA COMO INSTRUMENTO

DE LIBERACION DE LOS PUEBLOS

Frank BracHO
Ex embajador de la Reptblica Bolivariana de Venezuela en India

Introduccion

La violencia se ha convertido en un grave flagelo en el mundo actual
agobiado por conflictos intestinos y guerras. La Organizacién Mundial de la
Salud (OMS) la ha calificado como desquiciadora del bienestar vital de los
pueblos. Un importante informe de la misma publicado en el 2002 aporta la
siguiente conceptualizacién del flagelo a los fines de facilitar la cooperacién
internacional para su enfrentamiento: “El uso intencional de la fuerza fisica o
el poder, en amenaza o en hecho, en contra de si mismo, otra persona, o en contra
de un grupo o comunidad, lo cual resulta o tiene alta probabilidad de resultar en
herida, muerte, dario psicolégico, mal desarrollo o privacién”. Definicién com-
prehensiva que toma en cuenta tanto los aspectos fisicos 0 mas densos como
los psicoldgicos o mas sutiles de la violencia, asf como la violencia externa
e interna; en acercamiento a la también integral prescripcion de todas las
ensefianzas espirituales, que hablan de evitar la violencia “no sélo en la ac-
cién, sino también en la palabra y el pensamiento”, y no sélo en cuanto al
género humano sino a todos los seres vivos y la Creacién misma. En relacién
a esto tltimo, cobran particular interés las ensefianzas de ese gran apostol
de la paz que fue Mahatma K. Gandhi.

Por otro lado, en tiempos en que se pretenden reeditar formas hegemo-
nicas y opresivas de dominacién, e incluso nuevos imperialismos o coloniajes,
tanto externos e internos; y en tiempos en que se vive una crisis generalizada
de la institucionalidad politica en las naciones, incluso con la vuelta de viejas
preguntas sobre la razén de ser de éstas; el tema de la liberacién como pro-
fundo anhelo atin inconcluso de los pueblos parece estar volviendo y, junto
con €l, una revalorizacién o re-examen de lo que pretendieron los proceres
fundadores de las naciones. En relacién a esto tltimo, cobran particular
sentido procesos como el de la revolucién bolivariana en Venezuela, que,
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entre otras cosas, ha contribuido a renovar el interés en el estudio de las
ideas del gran libertador suramericano Simén Bolivar.

La anterior conjuncién: renovado interés en la sabiduria de la No-vio-
lencia, de Ia cual ha sido méximo expositor Gandhi, y renovado interés en
el ideario de Simén Bolivar, a nivel nacional e internacional, le dan pues al
propésito de este trabajo una relevancia especial. Trabajo que, por lo demis,
no pretende ser ni exhaustivo ni riguroso sino més bien aportar al tema a
modo de reflexiones o pinceladas, un punto de vista para una consideracién
o discusién més profunda y sistematica.

La No-violencia como filosofia de vida e incluso como marco para el
logro de procesos de liberacién personal y social es tan vieja como la huma-
nidad y el Orden de la Creacién. De alli que, como hemos dicho antes, a lo
largo de la historia humana el valor de “evitar dafiar” ha sido reivindicado
en todas las grandes tradiciones de sabidurfa, y en particular en todas las
grandes tradiciones espirituales del mundo. El “Amar al préjimo como a ti
mismo” del cristianismo, el Ahimsa del hinduismo, la compasién en el budismo,
el Ama Guana de la tradicién ancestral inca, para citar s6lo algunos ejem-
plos, fueron todas expresiones del mismo valor ideal presentes en diversos
credos. Algo sustentado a su vez en la Etica de la Creacién v las leyes del
Orden Natural. Entre estas destacan “La ley de la Unicidad de Ia Vida” o
la de que “Todo es Uno y Todo estd vivo” (cuyo corolario es, por tanto, que
lo que hacemos a otros nos lo terminamos haciendo a nosotros mismos);
“La ley de Causa y Efecto” o que “sembramos lo que cosechamos” —también
llamada por los hinddes y budistas “ley del karma” (cuyo corolario es que
debemos asumir las consecuencias de todo lo que hacemos pues ellas son
inexorables); “La ley de la complementaridad de los polos”, emblematizada
en la célebre figura del Yin y el Yang (que nos invita a entendernos con el
préjimo para el interés comtin mutuamente enriquecedor en el contexto de
“unidad en la diversidad”).

La No-violencia, pues, ha tenido muchos maestros e intérpretes en la
historia de la humanidad. Pero ninguno como Mahatma Gandhi para llevarla
al nivel de sistematizacion y refinacién a la que él la llevé como instrumento
de lucha politica, lucha para la liberacién e independencia. En un singular
puente entre el alto mundo espiritual y el mundano 4mbito del quehacer
politico. Tan particular aporte le valié a Gandhi el calificativo de “politico
entre los santos y santo entre los politicos”.

Pertinente es, pues, comenzar este trabajo refiriéndonos a la obra de
Gandhi en su caracter de maximo expositor de tal filosofia de la No-vio-
lencia.
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Para luego referirnos a la caracterizacién del legado respectivo de
Simén Bolivar, en progresivo abordaje del propésito final de este trabajo:
La evaluacién del legado bolivariano a la luz del gandhiano, sin dejar de
tener en cuenta las diferencias que hubo en los contextos y circunstancias
de cada uno de ellos.

I. Gandhi y la No-violencia

Algunos han querido confinar la relevancia de lo predicado por Gandhi
al particular escenario histérico en que le tocé desenvolverse, aduciendo en
consecuencia que los logros de Gandhi no son facilmente aplicables a otros
casos 0 a nuestros tiempos. Escenario histérico particular de Gandhi carac-
terizado por una sociedad subyugada como la de la India de un basamento
espiritual proclive a responder a sus prédicas de No-violencia, asi como por
un poder imperial que, a pesar de su basamento en la fuerza, conservaba aun
ciertos escripulos legales-morales o de “fair play” que habrian posibilitado
el desafio gandhiano.

Sin embargo, en contravencion a la aseveracion que pretende confinar
a Gandhi a unas determinadas circunstancias locales o histéricas, esti la
permanente recurrencia de Gandhi como referencia universal. La relevancia
de su mensaje mas bien parece haberse crecido en el tiempo. Como hemos
dicho antes, sus ensefianzas sobre la No-violencia, por estar basadas en las
Leyes del Creador, trascienden en verdad el escenario histérico y cultural
en que le toco a Gandhi aplicarlas y conservan vigencia universal. El mismo
Gandhi dijo de ellas, con caracteristica humildad: “Nada nuevo hay en lo que
digo. Es algo tan viejo como el mundo”.

Sobre la no violencia el Mahatma nos dejé los siguientes conceptos
medulares, particularmente relevantes en los turbulentos tiempos actuales:
“La violencia es el arma del débil. La no violencia, del fuerte. Creo sobre todo que
la no violencia es infinitamente superior a la violencia y que la clemencia es mucho
mds noble que el castigo. Se puede asegurar que un conflicto se ha solucionado
seguin los principios de la no violencia, sino deja ningin rencor entre los enemigos
vy los convierte en amigos”.

Gandhi se nutrié en particular del Bhagavad Gita, la “Biblia” del hin-
duismo, el cual para él fue su libro de cabecera preferido, su refugio y gufa
para cualquier situacién de gran duda o desazén en su monumental lucha.
Preceptos del Gita como el siguiente signaron su quehacer: “Permanece a
igual distancia de los extremos y cumple con tu deber sin otra razén que el deber
mismo, sin reparar en si serdn para ti buenas o malas las consecuencias del cum-
plimiento. Mantén la misma serenidad en el éxito como en el fracaso”. Precepto
reivindicado en asertos de Gandhi como el siguiente: “La satisfaccién yace
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en el esfuerzo, no en el logro. Pleno esfuerzo es plena victoria... no hago lo que
hago por ganar o perder, lo hago porque es lo correcto”; o este otro en el que
orientaba a sus satyagrahis: “Aquél que siempre esté acariciando los resultados
termina descuidando el desemperio del deber. Se vuelve impaciente y termina presa
del disgusto y haciendo cosas innobles, brincando de accién en accién sin perma-
necer fiel a ninguna, ...perdiendo los escriipulos y considerando cualquier medio
vdlido con tal de lograr su fin”. Por otro lado, cabe citar también la siguiente
instruccién suya a sus seguidores: “Un satyagrahi siempre tratard de vencer
al mal con el bien, la rabia con el amor, la mentira con la verdad, y la violencia
con la no violencia” ; que no hacfa sino reivindicar la clasica ensefianza de
los vedas hindies recogida en el Gita que, dirigiéndose al Supremo, dice:
“Condiiceme de la mentira a la Verdad, de la oscuridad a la Lug, de la muerte a
la Inmortalidad”. El Bhagavad Gita fue, ciertamente, la “Biblia” personal de
Gandbhi, sobre la cual le gustaba remarcar cuan afin eran sus ensefianzas a las
de Cristo en la propia Biblia cristiana, sobre todo en cuanto a piezas como
“El Sermén de la Montafia”, y cuan afin eran en cuanto a otras ensefianzas
cristianas como las de San Francisco de Asfs en su célebre Oracién por la
Paz. En un dmbito mas contemporaneo, son impresionantes las similitudes
entre lo predicado por Gandhi y lo expuesto por el Papa Juan Pablo II en
ensefianzas como las de su enciclica “El Esplendor de la Verdad”.

Por dltimo, cabe destacar la permanente inquietud de Gandhi de dar-
le basamento prictico a todo lo que predicaba y de encarnarlo en su vida
personal. Por ello solfa decir: “Mi vida es mi mensaje”.

Ello le hizo cuidar que todas las protestas sociales organizadas por él
tuvieran siempre una dimension constructiva o de edificante propuesta
alternativa, pues consideraba que toda critica sin propuesta alternativa
constructiva era irresponsable. De alli que cuando organizara la propuesta
contra los injustos impuestos sobre la sal del monopolio inglés, lo hiciera
con una gran marcha al mar para que su gente reaprendiera la extraccién
de la sal por sus propios medios; o cuando auspiciara su campafia contra el
monopolio textil de productos ingleses que los britdnicos pretendian instaurar
en la India, lo hiciera fomentando la recuperacién de los textiles vernaculos
indios, incluso con su incesante ejemplo de la rueca personal de hilar que
el mismo manejaba. Comprendia Gandhi que no podia haber libertad o paz
donde hubiera subordinacién econémica o cultural; lo que lo llevé a abogar
por una economia descentralizada basada en la maxima autosustentacién
de las aldeas; mas que en dominantes economias nacionales o estatales, y
mucho menos mundiales. Nada de esto excluia el comercio externo; pero a
éste Gandhi lo consideraba més como un complemento que un sustituto de la
autosustentacion maxima en base a lo local. Tal autosustentacién econémica
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iba naturalmente acompafiada por la méxima autogestién politica también
a nivel local. El programa de “Trabajo Constructivo” que Gandhi lanzara al
inicio de la vida independiente de la India, como contrapeso o complemento
de Ia accién de un gobierno nacional que él ya intuia se estaba quedando
corto o estaba siendo vulnerable a la corrupcion politica, fue quizés el pri-
mer programa de desarrollo comunitario del mundo, por su basamento en
lo local y por pautas para el ejército de voluntarios que lo motorizaria como
las siguientes: “Abjurando de toda politica partidista y dedicados al puro servicio
desinteresado de los votantes seremos capaces de guiarlos e influenciarlos”.

En su labor de “trabajo constructivo”, supremo sitial ocuparon los mas
pobres o débiles; lo que se reflejé en causas como su reivindicacién de “los
intocables” o la casta mas baja y discriminada en la India —lo que Gandhi
consideré como “el gran karma del hinduismo”, “karma” que era imperativo
rectificar. Sobre su inquietud por los pobres el Mahatma nos legé el siguiente
notable aserto: “Cuando estés en duda sobre la conveniencia de un plan, sélo
piensa como va a afectar al mds pobre de los pobres y al mds débil de los débiles.
Si va en su beneficio, el plan es bueno; si va en su perjuicio el plan es malo”.

En lo personal como tal, Gandhi fue un ser que cuidaba con celo su salud
fisica y espiritual, pues sin esa pureza no podia haber garantia de un buen
acceso a la voz interior que lo guiaba en todos sus momentos de importante
decisién; voz interior que, segiin lo antes sefialado, era su conexién con la
Verdad, con Dios. La enorme importancia que él atribuia a este 4mbito lo
llevo a publicar su obra Claves para la salud, incluso con recomendaciones en
materia de una alimentacién sana de base vegetariana, el evitar sustancias
toxicas o estimulantes como el tabaco, el alcohol y el té, y la practica del
ejercicio adecuado. La mencionada obra fue de hecho su publicacién mas
popular en la India. En base a lo anterior, el cultivo de tal fortaleza y pureza
personal fueron partes claves del decalogo de los satyagrahis o “milicianos
gandhianos de la no violencia”. Con el celo por tal cultivo personal, reivin-
dicaba Gandhi también la sentencia biblica: “Los puros de corazén verdn a
Dios”.

En el paradigma espiritual, el paradigma en que se centraba Gandhi,
en definitiva, era “el mejor gobierno es el que menos tiene que gobernar porque
los ciudadanos se autogobiernan”, tal como ha sido el caso en épocas pasadas
doradas del devenir ciclico humano.

Y los ciudadanos se autogobiernan en base a los preceptos espirituales,
éticos y morales universalmente presentes en todas las tradiciones espiri-
tuales; y resumidos en el ya mencionado mandamiento: “Amar a Dios por
sobre todas las cosas y al préjimo como a ti mismo”. O, para ponerlo en
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forma ligeramente més mundana: “No hagas a los demds lo que a ti no te
gustaria que te hicieran”.

Notese que en todas las tradiciones espirituales se habla de deberes
por sobre los derechos, pues los derechos fluyen de los deberes y no al revés.
Contrariamente a lo que se ha impuesto hoy en la cultura moderna con la
exaltacién de la “derechologia” en todos los érdenes (“derechos humanos”,
“derechos sindicales”, “derechos a la propiedad”, “derecho a la libertad de
expresion”, etcétera, etcétera), en ninguna tradicién espiritual se habla de
derechos. Los mandamientos de la fe cristiana, por ejemplo, hablan sélo de
deberes (“Amar a Dios”... -no que Dios nos ame—, “No robar” —no que no
nos roben—, etcétera). Si cada quien cumpliera con sus deberes hacia los
demds, no harfa falta que nadie reclamara sus derechos.

La famosa carta del jefe indio Seattle, manifiesto por excelencia de los
valores espirituales indigenas, habla también tan s6lo de deberes (“La tierra
no nos pertenece... NOSOtros pertenecemos a la tierra”), con lo cual hasta la
hoy en boga “ reivindicacién de los derechos indigenas” no serfa lo ms fiel
a la ancestral cosmovision indigena, cosmovisién que, como sefial$ Seattle,
se refiere més a los “deberes de custodios del patrimonio natural y comdn”
que a cualquier tipo de “derecho” o “titulos propietarios”.

Similar reparo cabe en relacién a la pretensién politica moderna de
“la propiedad privada” como algo absoluto. En ninguna tradicion espiritual
se reconoce esto. En la doctrina social de la Iglesia, por ejemplo, se ha sus-
tentado claramente el principio de que el derecho a la propiedad privada
nunca debe ejercerse en detrimento del bien comin. Igual podria decirse de
todos los otros derechos consagrados en las constituciones modernas. Una
vez mas, los derechos fluyen de los deberes y no al revés.

En el contexto de las ancestrales leyes espirituales, o del Orden Natural,
el también moderno concepto de la “soberania” (“soberania nacional”; “el
Soberano”, etcétera), por si sola ademés de no existir tampoco puede existir
en el plano ético como un derecho aislado. Ella tiene que ser condicionada
con adjetivos de responsabilidad para tener en cuenta el bien comtn. Man-
dato aplicable tanto al pafs més pequefio como a la mayor “superpotencia”;
desde el ser mas pequefio al mas grande. En el Orden Natural en realidad
no hay tal cosa como la absoluta o egoista independencia sino més bien una
complementaria o mutua interdependencia.

Nos dejé dicho también lo siguiente el Mahatma sobre otro tema car-
dinal: la importancia de no sélo lo que hacemos sino del cémo lo hacemos;
la importancia de los medios que empleamos para nuestros propdsitos:
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Se oye decir ‘los medios, después de todo, no son mis que medios’. Yo dirfa
mas bien : ‘En definitiva todo reside en los medios’. El fin vale lo que valen
los medios. De hecho, el Creador no nos permite intervenir més que en los
medios. Sélo él decide el fin (puesto que todos los fines estdn sujetos a su
Ley). Y solamente el analisis de los medios es lo que permite decir si se ha
alcanzado el éxito, en la consecucién del fin...

No admito el m4s minimo recurso a la violencia para alcanzar el éxito... Pues
la experiencia me ha demostrado que un bien duradero no puede venir jamas
de la mentira o la violencia...

Vuestra mayor equivocacién es la de creer que no hay ninguna relacién
entre el fin y los medios. Esa equivocacion ha hecho cometer crimenes in-
numerables a personas que eran consideradas como religiosas... Los medios
son como la semilla y el fin como el arbol. Entre el fin y los medios hay una
relacién tan ineludible como entre el arbol y la semilla...

No se puede considerar como moral un acto que no es voluntario. Para decir
que una accién es moral, es menester haberla llevado a cabo conscientemente
y sabiendo que se trata de un deber. Todo acto que haya sido dictado por el
miedo o por la violencia deja autométicamente de ser moral ...No creo en
la conversién de una persona por medio de otra. Lo exterior no tiene més
sentido sino en la medida que responde a algo interior.

Si imponemos nuestra voluntad a los demds, nuestra tiranfa serfa infini-
tamente peor que la burocracia britdnica, que descansa en un montén de
funcionarios. Su tiranfa es un terrorismo impuesto por una minorfa que se
debate en medio de una oposicién general. La nuestra, por su parte serfa el
terrorismo impuesto por una mayorfa y, por eso mismo, peor y mucho més
impfa que la primera. Por consiguiente hemos de eliminar de nuestros métodos
de resistencia toda forma de constriccidn... si hacemos uso de la fuerza para
poner a los demds hombres bajo nuestro estandarte, habremos traicionado
a Dios y a nuestra causa....Preferirfa mil veces ver muerta a la India antes de
saber que ha conseguido su independencia a costa de la Verdad.

Por otro lado, Gandhi tampoco desconocié que, en determinadas ex-
tremas circunstancias, como las de cuando todo recurso pacifico ha fallado
para proteger a un préjimo a merced de un agresor implacable, la violencia
defensiva puede no sélo ser un recurso valido sino hasta un deber.

En suma, para Gandhi los valores de la Verdad, o, lo que es lo mismo, de
Dios, no eran ni negociables ni sacrificables; ni atin ante “leyes de la mayoria”
0 “leyes de gobiernos”, las cuales tenian que estar més bien supeditadas a
los valores de Dios.

Con ese tipo de valores, Gandhi galvanizé la conciencia popular de
su pais en torno a la lucha pacifista, venci6 al imperio mas poderoso del
planeta, e influenci6 a luchadores por la Verdad y Libertad posteriores como
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Nelson Mandela y Martin Luther King similarmente exitosos ante poderes
igualmente formidables.

Por otro lado, no se puede decir que su mensaje fue honrado cabalmente
por los que tendrian a su cargo la gestaciéon de la nueva nacién, que incluso
nacié dividida, divisionismo del cual fue martir el propio Gandhi en infausto
magnicidio. Sin embargo sus ideas quedaron eternamente en la psiquis de la
nueva reptiblica como permanente referencia y se convirtieron en inmortal
referencia universal para una mejor evoluciéon humana; creciéndose en el
tiempo. Louis Fischer, quizds su bidgrafo mas agudo, sintetizé su huella en
los siguientes términos: “Su legado es el coraje, su ensefianza la verdad, su
arma el amor. Su vida es su monumento”. Y Albert Einsten dijo del gran
Mahatma admirado: “Cuando la humanidad mire hacia atras le costara creer
que existi6 sobre la faz de la tierra un ser de carne y hueso tan portentoso
como Gandhi”.

I1. El legado de Bolivar. Comparaciones con Gandhi

Simén Bolivar fue un extraordinario visionario que probablemente
traté de forzar cambios para los cuales atin no estaba preparado el mundo
en que le toco vivir. Aunque, a diferencia de Gandhi, fue gran guerrero,
traté siempre de enmarcar su accién en las més altas miras. Sus inclina-
ciones misticas-espirituales, manifestadas en su memorable “Delirio sobre
el Chimborazo”; la orientacién decisiva que le brindara su genial maestro
Sim6n Rodriguez; su educacion masénica comprometida con los valores de
la libertad, la igualdad, Ia fraternidad y la felicidad; y su férrea voluntad,
explican las singulares altas miras que mantuvo Bolivar, a pesar de todas las
dificultades que tuvo que enfrentar.

Frases suyas como “Moral y luces son nuestras primeras necesidades” y
“Son ciudadanos virtuosos méas que leyes los que hacen las reptblicas”, nos
revelan su conciencia de la importancia de la base moral y educativa como
marco de la accién de los seres humanos y las sociedades, a los fines de una
empresa libertadora de tanto alcance como la que él se habfa propuesto.

La frase de Bolivar “Son ciudadanos virtuosos mas que leyes los que
hacen las reptblicas” lo acerca en particular a la concepcién de Gandhi de
que “el mejor gobierno es el que menos gobierna gracias a una ciudadania
virtuosa que se autogobierna”.

Su singular propuesta de que se creara en la estructura de los nuevos
Estados un “Poder Moral” a la par del Ejecutivo y Legislativo, muestra la
importancia que le atribufa a este &mbito como base de las naciones. Fue
Bolivar un constante pedagogo y educador. Lo que se hizo patente en los
muchos discursos, decretos y cartas que nos legé; dirigidos a audiencias
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publicas, privadas y aun a miembros de su entorno familiar. Elocuente es, a
modo de ejemplo, la firmeza conque imparti6 catedra a su sobrino Anacleto
Clemente sobre la practica de juegos de envite y azar, hoy lamentablemente
en boga, a los cuales éste se habia aficionado: “...Si no abandonas ese maldito
vicio del juego, te desheredo para siempre; te abandono a ti mismo. Es una verguenza
para tiy para tu familia ver la infame conducta que has tenido en Bogotd, librando
contra tu pobre madre sumas que no las gasta un potentado, abandonando a tu
mujer, y para hacer lo que faltaba desacreditando al Vicepresidente, faltando de
este modo a tu patria, a tu familia, y tu sangre... Creo que te he dicho bastante
para que conozcas mi enojo.” O incluso su siguiente opinién sobre el consumo
de alcohol: “La franquicia del aguardiente es un agote del pueblo... aseguro a
usted que si pudiera suprimir ese vicio haria el sacrificio de la renta del Estado
adoptando otro arbitrio que la supliera”. En este tipo de inquietudes coincidié
mucho con Gandhi.

Sobre la influencia de los altos valores masénicos en la formacién y credo
de Bolivar poco se ha escrito. En parte, por el velo de secreto o discrecién
que tradicionalmente ha envuelto a la masoneria, y en parte por la limitada
compresion de los historiadores convencionales para entender la importancia
de tal tipo de formacién en la hechura de grandes lideres.

La masoneria se nutre en sus origenes de la sabidurfa del Orden
Cosmico, y en particular de ancestrales ensefianzas como las del antiguo
Egipto, el Hinduismo (la base cultural de Gandhi), y la ancestral Cébala
judaica. Conceptos como encuadrar la acciéon humana en los designios del
“Gran Arquitecto del Universo” (otro nombre para Dios y El Cosmos) y la
“observancia de la leyes del Orden Natural” son parte de la cartilla doctrinal
de la masonerfa. Aunque la masoneria no tiene hoy fuerza y proyeccién de
anteriores tiempos, como movimiento filoséfico estuvo detrés de los grandes
procesos revolucionarios que sacudieron al siglo XVIII, que dejaron legado
profundo en la historia mundial. Nos referimos a la Revolucién Norteame-
ricana (al frente de la cual estuvieron idedlogos y lideres vinculados con la
masonerfa como Franklin, Jefferson y Washington), la Revolucién Francesa
(con idedlogos de vinculacién masénica como Voltaire, Montesquieu y
Russeau) y la Revolucién Latinoamericana de Independencia (que tuvo
como gran precursor al masén Francisco Miranda y una serie de posteriores
préceres de formacién o influencia masénica , entre ellos Bolivar). Bolivar,
en su formacién revolucionaria, ademds de exponerse en edad adulta a las
ideas del aporte masénico, contd a nivel mas personal y desde su infancia
con la ensefianza de su queridisimo e influyente maestro masén el egregio
Simén Rodriguez y del también culto masén hombre de letras Andrés Bello.
Se ha sefialado que el précer caraquefio entrd en la masoneria en 1803, a
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través de su iniciacién en una logia en Cadiz de inspiracién mirandina, para
llegar incluso a ser ordenado en segundo grado posteriormente en una logia
parisina en 1805.

Del anterior tltimo afio también data el célebre “Juramento del Monte
Sacro Aventino” de Bolivar en (Roma del 15 de agosto de 1805), frente a
su maestro Simén Rodriguez. Ante las ruinas de la Roma imperial y de su
antecesora Republica Romana, Bolivar encuentra un apropiado escenario
para dibujar, con caracteristico espiritu visionario, la trascendente tarea
que lo anima: “La civilizacién que ha soplado del Oriente, ha demostrado aqui
todas sus fases, ha hecho ver todos sus elementos; mas en cuanto a resolver el
gran problema del hombre en libertad, parece que el asunto ha sido desconocido
y que el despejo de esa misteriosa incégnita no ha de verificarse sino en el Nuevo
Mundo..”; para finalmente asumir en forma solemne el siguiente compromiso
ante el entrafiable maestro: “Juro delante de usted, juro por el Dios de mis padres,
juro por ellos, juro por mi honor, y juro por mi Patria, que no daré descanso a mi
brazo, ni reposo a mi alma, hasta que no haya roto las cadenas que nos oprimen
por voluntad del poder espatiol”.

En base a lo anterior Bolivar mantuvo una atencién natural a honrar
y aprender de las “leyes del orden natural”, cuya importancia reconocié en
su obra ideoldgica, y mantuvo un gran amor por la naturaleza y el campo.
En esto tltimo, seguramente con gran influencia de su maestro Simén Ro-
driguez, quien, mas devoto y profundo en ello, en lo cual se acercaba més a
Gandhi, dejé dicho: “Si los americanos quieren que la revolucion politica que el
peso de las cosas ha hecho y que las circunstancias han protegido, les traiga ver-
daderos bienes, hagan una revolucién econémica y empiécenla por los campos: de
ellos pasard a los talleres, y diariamente notardn mejoras que nunca conseguirdn
empezando por las ciudades”.

Bolivar, influenciado por una concepcién del mundo occidental, conci-
bi6 al Estado-Nacién como la unidad fundamental del nuevo orden politico
post-independentista. Para Gandhi, m4s desde la mayor autoreferencia de
su milenaria cultura nativa, tal unidad fundamental debia descansar mas
bien en la aldea, el poder local -en contra de su pupilo Nerhu que privilegi6
también al gran Estado-Nacién como férmula para la India independiente-,
pero més cercano a las concepciones de Simén Rodriguez con su devocién
por lo campestre-local. Pero Bolivar no desconocié de la importancia de la
descentralizacién como base de las naciones-estados, como lo muestra la
siguiente aseveracién: “Las naciones se componen de ciudades y aldeas y del
bienestar de éstas se forma la felicidad del Estado”.
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Bolivar adem4s se interesé en aprender de las culturas indigenas a
cuyo valor también rindieron culto prominentes lideres masénicos como
Franklin y Jefferson -hasta el punto de que, a través de éstos, valores in-
digenas fueron recogidos en la Declaracién de Independencia de la joven
nacién norteamericana, asi como el mismo Miranda, quien le dio a su logia
masoénica independentista, que desde Londres actué como cantera de lideres
para la gesta liberadora de Hispanoamérica, el nombre de Lautaro, en honor
al gran Cacique indigena que habia puesto gallarda resistencia en Chile a la
conquista espafiola. La siguiente apreciacién de Bolivar fue muy reveladora
de su admiracién por lo indigena: “El indio es de un cardcter tan apacible que
sélo desea el reposo y la soledad; no espera acaudillar a su tribu, mucho menos a
dominar las extrafias...esta especie de hombres es la que menos reclama prepon-
derancia; aunque su niimero excede a la suma de los otros habitantes....es una
especie de barrera para contener a los otros partidos, ella no pretende la autoridad,
porque ni la ambiciona ni se cree con aptitud para ejercerla, contentdndose con su
pag, su tierra y su familia. El indio es amigo de todos.”

Elideal masén de la felicidad como pindculo de la realizacién humana,
a la cual en definitiva iba dirigido todo su esfuerzo independentista y de
forjamiento de nuevas republicas fue naturalmente también parte central
del ideario de Bolivar, como lo muestra su siguiente aserto: “El sistema de
gobierno mds perfecto es aquél que produce mayor suma de felicidad posible”. Al
borde de la tumba incluso expresarfa: “Mis wltimos votos son la felicidad de
la patria”.

Aligual que Gandhi, Bolivar fue un fervoroso abanderado de la unidad
dentro de los pueblos y entre los pueblos, pero al mismo tiempo celoso de su
autodeterminacion. Esto dltimo lo llevo a tomar distancia de los inicialmente
admirados Estados Unidos (sobre los cuales habia reconocido: “Los Estados
Unidos fueron los primeros que nos ensefiaron el sendero de la Independencia”); al
advertir el desmedido apetito expansionista del coloso que surgfa en el norte
y la amenaza que ello podia significar a las nuevas repiblicas hispanoame-
ricanas. En tal sentido hacia el final de su vida dejaria la siguiente profética
advertencia : “Los Estados Unidos parecen destinados por la providencia a plagar
a América de miserias en nombre de la libertad”.

Su temprano compromiso con la abolicién de la esclavitud, atn entre
sus propios congéneres patriotas esclavistas, lo situé en un plano andlogo al
de Gandhi en relacién a su denuncia de la opresién de los “intocables”.

Siendo de buena cuna y fortuna, hizo gala de un desprendimiento tan
grande como el de Gandhi —también de origen acomodado- en su entrega a
la causa de la independencia. Entendiendo lo anterior como algo que mas
bien enaltecia su realizacion personal como ser humano (un concepto muy
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del orden espiritual). Asi, Bolivar dejo dicho: “El que lo abandona todo por
ser uitil a su patria no pierde nada y gana cuanta le consagra”.

A pesar de su gran voluntad, no fue sin embargo tan paciente o agudo
como Gandhi para entender la importancia de no amarrarse demasiado a
los resultados del obrar, la importancia por tanto de aceptar que los grandes
procesos de cambio requerian también de su propia maduracion y estaban
sujetos en definitiva a la voluntad de Dios, y la importancia, por tanto, de
que no habfa que frustrase ante la aparente falta de resultados. Por ello
Bolivar terminé diciendo al final de su vida, contrariado por lo limitado de
sus logros -en lo cual el mismo pecaba de subestimacion-: “He arado en el
mar”.... Donde Gandhi habria dicho: “He hecho lo correcto. Dios decidira
el resto”.

En lo més personal, Bolivar, sin llegar a la escrupulosidad o coherencia
de Gandhi, parece haber tenido también, dentro de lo que le permitié su
afanosa mévil vida, habitos de vida bastantes sanos. Segtn el historiador
Salcedo Bastardo: “En general, se alimentaba frugalmente, preferia la arepa de
maig al pan de trigo, comia mds legumbres que carne; casi nunca probaba dulces,
pero si muchas frutas. Le gustaba a Bolivar hacer ensaladas, y se preciaba de ha-
cerlas mejor que nadie, decia que eso lo habia aprendido en Francia. No fumaba,
detestaba el olor a tabaco; no bebia licor. Nadie lo vio nunca borracho.”

Y, como Gandhi, fue un ferviente abanderado de la honestidad y la
transparencia. Hasta el punto de llegar a decir: “Mi sinceridad es tal que me
conceptrio criminal en todo aquello que reservo. Yo soy un hombre didfano”.

Pero, como hemos dicho antes, a pesar de todas las altas miras morales
anteriores, Bolivar fue, a diferencia de Gandhi, un gran guerrero. Incluso
con algunas muy controversiales decisiones como su terrible “Decreto de
Guerra a Muerte”, de junio de 1813, una guerra sin cuartel y de ofensiva
contra los espafioles —aun contra civiles “indiferentes” o neutrales, la cual
pretendi6 justificar como una respuesta a la safia del lado espafiol contra
los patriotas y como una forma de galvanizar una decaida moral patriota—.
Dicha estrategia, sin embargo, no tuvo éxito a la postre para frenar la derro-
ta de la Segunda Republica patriota que Bolivar en forma afanosa trataba
de salvar. En cambio le valié a Bolivar una mancha negra en su carrera de
honorable militar prefiada de otras mucho més nobles campaiias, y le vali6
seguramente una gran “carga de karma personal”. La mencionada campana
de “guerra a muerte” de Bolivar dificilmente podia calificar como “guerra
justa” o “etica” —un recurso permisible en casos extremos bajo los propios
preceptos espirituales de No-violencia. Esto dltimo en base a criterios que
serfan los siguientes: 1) que se hayan agotado todos los otros recursos de
solucién no violenta; 2) que sea defensiva (no “ofensiva” ni “preventiva”
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—la novel doctrina de Bush para invadir a Irak-); 3) que no emplee armas o
métodos de guerra que no garanticen la diferenciacion entre los combatientes
y no combatientes (poblacién civil inocente); 4) que cuente con una apro-
piada legitimacién o aval institucional (a fin de evitar la arbitrariedad de una
decisién personalista o unilateralista). El siguiente comentario de Salceldo
Bastardo sobre el “Decreto de Guerra a Muerte” es pues relevante: “En ello
Bolivar no acerté. El terror nunca da frutos positivos. Los hombres se mueven por
otros argumentos; el pavor es de efectos pasajeros ante la voluntad bien resuelta vy
convencida. Para atraer a las multitudes hacia una causa que en ese momento ellas
estimaban impopular (la rebelién patriota), no bastaba un llamamiento ardoroso,
ni la alusion a terribles sanciones”.

Sin embargo, m4s adelante al final de su vertiginosa carrera, Bolivar, en
un més alto abanderamiento por la paz, nos dejé dicho: “De la paz se deben
esperar todos los bienes y de la guerra nada mds que desastres....lo que se destru-
vye es iniitil a todos”. También advirtié sobre los riesgos de las revoluciones:
“La revolucién es un elemento que no se puede dominar. Es mds indémito que el
viento”. Asimismo fue particularmente magnanimo con sus adversarios, ain
perdonando a aquéllos que habian complotado contra su vida; como lo hizo
explicito incluso en su dltima voluntad antes de morir.

Rectificaciones o gestos todos que lo acercaron a otros grandes guerreros
devenidos posteriormente en altos abanderados de la paz. Como fue el caso
de Ashoka, en la India, quien tornése en magnanimo monarca que propagd
el budismo por el mundo (inspiracién posterior de Gandhi); o el de Seattle,
en los Estados Unidos, quien devino en portavoz-maestro de la mas excelsa
sabidurfa indigena y la convivencia pacifica entre civilizaciones en base a
las ensefianzas del Orden Natural.

De lo més avanzado de su carrera, Bolivar también dejo para la posteri-
dad el siguiente alto suefio mistico sobre un futuro en paz y esplendor para su
querida América: “Volando por entre las préximas edades mi imaginacion se fija en
los siglos futuros y observando desde alld, con admiracion y pasmo, la prosperidad,
el esplendor, la vida que ha recibido esta vasta region.....Ya la veo servir de lazo, de
centro, de emporio a la familia humana:..ya la veo distribuyendo por sus divinas
plantas la salud y la vida a los hombres dolientes del antiguo universo: ya la veo
comunicando sus preciosos secretos a los sabios que ignoran cuan superior es la
suma de las luces a la suma de las riquezas que le ha prodigado la naturaleza. Ya
la veo sobre el trono de la Libertad, empuiiando el cetro de la justicia, coronada
por la Gloria, mostrar al mundo antiguo la majestad del mundo moderno”. En
dicho alto suefio es interesante ver como Bolivar privilegiaba la primacia de
la sabidurfa sobre la mera posesién de recursos naturales, asf como la libertad
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y lajusticia, y vislumbraba de la capacidad de su América de ser incluso lider
mundial, sobre la base de un optimista futuro de evolucién ascendente.

Conclusién

Cerca de un siglo los separé en el tiempo. Bolivar vio extinguida su vida
en 1830 a la edad de 47 afios. Gandhi, en 1948, a la edad de 80. Pero ambos
compartieron el haber sido grandes libertadores de sus pueblos del yugo de
dos grandes imperios: el espafiol y el inglés —respectivamente.

Gandhi fue, a través de la No-violencia, libertador y padre de una gran
nacién de culturas diversas llamada India, de unos 300 millones de habitantes
en su época; proeza que, tanto por sus dimensiones de la nueva reputblica
como por su alcance universal, estaba destinada a tener repercusiéon mundial
—como en efecto la tuvo.

De la accién libertadora y progenitora de Bolivar fueron hijas seis
naciones: Venezuela, Ecuador, Pertd, Bolivia, Colombia e indirectamente
Panam4; aunque para él su prédica libertadora abarcaba a toda la América
Latina, a la sazén habitada por decenas de millones de habitantes, a la que
él vefa con un destino comin.

Bolivar fue un gran guerrero con dotes de visionario estadista; mientras
que Gandhi fue un apéstol de la No-violencia y un lider politico-espiri-
tual.

Aunque Bolivar, entre batalla y batalla, no dejé nunca en destacar la
importancia de la moral y la educacién, emparentadas con lo espiritual, en
la conformacion de las nuevas republicas. Y Gandhi tampoco desconocio,
como hemos dicho antes, que, en determinadas extremas circunstancias,
como las en que todo recurso pacifico ha fallado para proteger a un préjimo
a merced de un agresor implacable, la violencia defensiva no s6lo puede ser
un recurso valido sino hasta un deber.

La herramienta principal de Bolivar para combatir el imperio espafiol,
fue la de las armas, a veces utilizadas en forma implacable como en su severo
“Decreto de Guerra a Muerte”. Mientras que Gandhi combati6 al imperia-
lismo inglés a través de la “desobediencia civil” no violenta, despertando
la conciencia de las masas de su pafs, y estremeciendo la conciencia de los
opresores ingleses.

En su postura, por otro lado, Gandhi hizo a veces gala de un singular
pragmatismo; como cuando dijo: “En el terreno de las armas no podemos vencer
a la gran maquinaria bélica de Inglaterra, pero en el terreno moral tenemos el
triunfo asegurado”.

Por otro lado, factores internacionales coadyuvaron para el éxito de
ambas luchas de liberacién. En el caso de Gandhi el estallido de la Segunda
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Guerra y la combinada amenaza alemana-nipona-nazi, hicieron que Inglate-
rra —incluso bajo la presién de su aliado Estados Unidos- cediera més ante la
rebelién en la India. En el caso de Bolivar, a su vez, ayudas internacionales
como las del también masén Presidente de Haiti Alejandro Petién, el sibilino
apoyo inglés rival de Espafia, y aun el apoyo norteamericano —esto dltimo
miés relevante en el tiempo de Miranda que en el suyo—, fueron importantes
para impulsar favorablemente la lucha. Como en la caso de los patriotas
norteamericanos el concurso de apoyo francés y espafiol en un momento
dado fue clave para frenar el gran poderio inglés contra los rebeldes. Todo
lo anterior, sin embargo, segiin Gandhi, caerfa en la “obra extra de Dios”,
una vez que se habia hecho la parte propia.

Bolivar, en definitiva, se centré en la liberacién de pueblos y en el
cambio de un régimen politico por otro més libertario y justo. Gandhi, en
definitiva, en la liberacién de la conciencia y el corazén humanos y en un
cambio de civilizacién.

Desde el punto de vista espiritual, en tanto que la No-violencia es
superior a la violencia, debemos concluir que Gandhi se mantuvo en un
plano m4s alto que Bolivar. Gandhi estuvo mas centrado en lo espiritual que
el libertador suramericano. Pero Bolivar siempre conservé como anhelo un
plano més superior, como lo mostré sobre todo al término de su fulgurante
epopeya.

De lo todo lo anterior cabe ulteriormente concluir que, aunque Gandhi
y Bolivar lograron la libertad politica formal de sus respectivos pueblos y
naciones, la tarea de fondo que ambos se propusieron atin no est4 concluida.
Es valido decir para ambos casos que, en tanto tal, la independencia politica
formal no ha sido sucedida atin por una plena autodeterminacién cultural,
econémica y mental del mundo occidental hegeménico que combatieron, se
trata, por tanto, de una independencia inacabada, que incluso podria poner
en duda la independencia formal politica ganada.

Ante un mundo insustentable e inviable, el cambio imperativo hacia
una nueva civilizacién desde una raiz propia y como aporte liberador para
el mundo, que vio claramente Gandhi como su meta central y que intuyé
Bolivar, atin no se ha dado.

Un cambio que, més alld de un mero nuevo régimen politico y econé-
mico, requiere de algo mas profundo: Un cambio de conciencia, pues la mas
trascendente revolucion es la revolucion dentro de cada ser humano.

Un cambio de conciencia colectivo basado en el de ciudadanos con
nuevas conciencias individuales. Un cambio en que, como dirfa Bolivar,
se comprenda que “Son ciudadanos virtuosos mds que leyes los que hacen las
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republicas”, y se comprenda asimismo que “ciudadanos viciosos pueden acabar
con la mds promisoria repiiblica”.

Una sociedad de autogobierno ciudadano ilustrado, donde se cumpla
naturalmente también el aserto de Tomas Moro: “A los seres humanos los puede
unir mas la bondad que los contratos, los sentimientos que las palabras”.

Una sociedad de una “civilizacién del amor”, para usar las palabras
del Papa Juan Pablo II. Concepto que también resumi6 el objetivo supremo
de Gandhi, pues él, mis que la independencia politica de su pais, busc
reivindicar una civilizacién del amor y de la solidaridad inclusiva, una
civilizacién basada en los valores espirituales, en contra de la materialista
civilizacién occidental moderna cuya dominacién en verdad era lo que él
mas temfa pues la llegé a considerar “enferma” por su abandono de la éticay
la espiritualidad. Su catedra fue también, pues, para la propia Gran Bretafia,
lo que ocasiond el agudo juicio del gran historiador Arnold Toynbee de que
Gandhi no sélo habfia liberado a la India sino también a Gran Bretafia, de
un yugo alienante para ambos.

A la luz de todo lo anterior, Gandhi resumié en el término satyagraha
sumés poderosa “arma” en el plano politico, vale decir: “la fuerza del Amor”,
“fuerza del Alma” o “fuerza de la Verdad”, sinénimos en el plano espiritual
de la misma cosa. Tal como él mismo lo dijo: “El amor y la verdad representan
dos caras de una misma medalla...estoy seguro que por medio de estas dos fuerzas
se puede conquistar al mundo entero...Yo s6lo soy un pequerio ser, pero cuando la
Verdad habla por mis labios, soy invencible”.

La fuerza espiritual interior, clave para la verdadera liberacién personal
y social. La fuerza que tuvo Gandhi, sabiéndolo. Y a la que se acercé Bolivar,
intuyéndolo.
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LA RUECA Y LA ESPADA:
GANDHI, BOLIVAR Y LA MODERNIDAD

JORGE ARMAND
Escuela de Historia. Universidad de Los Andes

Introduccion

Bolivar y Gandhi han sido reconocidos como dos de los mas grandes
paladines de la democracia y de la lucha contra la opresién colonialista. Sin
embargo, aparte de lo que esto significa en términos de sacrificio y amor por
la humanidad, nada importante hay en comin entre estos hombres, salvo,
tal vez, el hecho de haber compartido el mismo infausto destino de no haber
hecho realidad sus més caros ideales, y el no menos infausto sino de haber
sido considerados en su tiempo como personajes quijotescos y utopistas.

Sin lugar a dudas, los contextos histéricos, los ambientes naturales y
las culturas que moldearon el espiritu de estos hombres y determinaron sus
actuaciones, representan universos tan disimiles, que cualquier intento de
asimilarlos sélo serfa posible de manera etérea e inttil. Las incongruencias
entre ellos son tales, que toda comparacién debe hacerse en funcién de sus
diferencias més que de sus semejanzas. Lo contrario serfa tan inttil como
intentar hallar similitudes entre objetos como una rueca de hilar y una espada
militar. {Qué podrian tener en comin una espada militar y una rueca de
hilar? Y sin embargo, estos dos objetos constituyen elocuentisimos simbolos
de su espiritu y de su obra.

En este ensayo no nos referimos a las personalidades de Bolivar y Gan-
dhi. Ni tampoco a sus gestas libertadoras. Considero que sobre esos aspectos
existen ya excelentes trabajos. Nos abocamos més bien a interpretar, en la
medida de nuestras posibilidades, el pensamiento social de cada uno de
ellos, esforzdndonos por dilucidar, a partir de sus propias palabras, el tipo de
sociedad que desde sus puntos de vista debfan haber adoptado las naciones
que liberaron. Y relacionamos estas ideas con ese fenémeno antropoldgico
que yo denomino la Modernidad. La cual no entiendo en su acepcién comdn,
es decir, como ‘actualidad’, sino en tanto que esa forma peculiar de cultura
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y civilizacién que emerge y se define en la regién occidental del continente
europeo en los albores del siglo XVII y a lo largo de los siglos XVIII y XIX.
Ya que, por vias distintas y en épocas diferentes, dichas cultura y civilizacién
condicionaron lo esencial de la vida y de la obras de Gandhi y de Bolivar.

El concepto de modernidad que empleo en el presente ensayo lo he
desarrollado en un trabajo titulado Mas alla de la Modernidad. Del Mito
del Eterno Progreso al Mito del Eterno Retorno (1998). En ese trabajo
sustenté la tesis de que la modernidad debe ser considerada — apoydndome
en la concepcién antropoldgica de la cultura-, como una fase de la cultura
occidental. El concepto antropoldgico de fase tiene que ver con las carac-
teristicas que definen el aspecto general de una determinada cultura en un
espacio 0 momento determinados de su evolucién particular, y no como
una etapa superior de una evolucién supuestamente general de toda la hu-
manidad. En este caso, suponer a la Modernidad como la etapa superior de
una supuestamente universal linea de evolucién social o cultural equivale
a adoptar una posicién etnocéntrica, inaceptable desde un punto de vista
cientifico.

Este punto de vista tiene la ventaja de permitir las comparaciones
entre los sistemas de pensamiento social de Bolivar y Gandhi; a la vez que
relacionarlos con temas de gran actualidad, tales como los Modelos Alter-
nos de Desarrollo Social en el Siglo XXI, el Crecimiento Econémico como
Paradigma de Desarrollo Social, las Relaciones Norte-Sur, la Globalizacién,
los Desequilibrios Ecoldgicos y las Desigualdades Socioeconémicas Mun-
diales, etc.

En la Parte I abordamos el pensamiento de Gandhi, y a manera de
introduccién al mismo revisamos lo que he denominado la Crisis Global de
Nuestro Tiempo, dentro de cuyo contexto cobran sentido las ideas sociales
de Gandhi, o mas exactamente, el Modelo de Desarrollo Social Gandhiano.

En la Parte II abordamos la gestalt cultural en la cual se formé Bolivar,
y como tema especial tratamos la visién de Bolivar de una América latina
unida, considerando dicha visién en el contexto del proceso histérico de la
globalizacién. Al final intentamos un resumen y una sintesis de los pensa-
mientos sociales de Gandhi y Bolivar y de sus relaciones con la Modernidad
y la Post-Modernidad.
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1. Gandhi, la crisis global de nuestro tiempo y la postmodernidad

Esta civilizacion es tal que
uno sélo tiene que ser paciente
para verla autodestruirse
(Mahatma Gandhi, 1908)

I.1. La crisis global de nuestro tiempo

En nuestro trabajo Mds alld de la Modernidad. Del Mito del Eterno
Progreso al Mito del Eterno Retorno (1998), dimos cuenta de la existencia
en nuestro tiempo de una crisis global, la cual definimos como una crisis
civilizacional que afecta a toda la humanidad y a todos los aspectos de la
vida en el planeta. Dicha crisis es el resultado de la histéricamente reciente
exacerbacién de determinadas contradicciones fundamentales inherentes a
la epistemologfa de la Modernidad, considerada ésta en tanto que cultura. En
nuestra concepcion, toda cultura es, en esencia, un sistema epistemoldgico
general, el cual es compartido por una determinada colectividad o grupo
social. En otras palabras, una cultura humana esta bésicamente conformada
por un conjunto de premisas arquetipicas, o mitos fundacionales, a partir de
los cuales se estructura una determinada configuracién mental de la realidad,
o cosmovision, de la que se derivan ciertas consecuencias légicas.

La epistemologia de la Modernidad en tanto que cultura se estructura
a partir de ciertos mitos originados en Europa occidental entre los siglos
XVII y XIX, entre los cuales destacan los siguientes: el Mito del Hombre
Centro del Universo, o Antropocentrismo; el Mito del Individuo Centro
de la Sociedad, o Individualismo; la Inexorabilidad del Progreso, o Mito
del Eterno Progreso, el Mito del Futuro o Tierra Prometida y el Mito de la
Omnipotencia de la Razén Técno-cientifica.

Con base en los postulados de la llamada Nueva Fisica o Fisica Cuéntica,
segin los cuales todos los fenémenos del Universo son permanente, indistinta
y alternativamente causa y efecto los unos respecto de los otros, conformando
en su conjunto un Todo a la vez estable y en permanente transformacion,
podemos afirmar que los mitos fundacionales de la Modernidad en tanto que
cultura, son integrantes de un todo social en el que el orden socioeconémico
capitalista —orden socioeconémico exclusivo de esta forma de cultura—, es
permanente, indistinta y alternativamente causa y efecto respecto de cada
uno de los mitos sefialados; de la misma manera que estos Gltimos son a
su vez causa y efecto del mismo modo los unos respecto de los otros . Los
siguientes ejemplos ilustran la tesis que vengo de exponer:
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El mito del Hombre Centro del Universo, o Antropocentrismo (de rai-
gambre biblica), engendra a principios del siglo XVII y retroalimenta desde
entonces, al mito de la Omnipotencia de la Razén Tecno-cientifico, y éste, a su
vez, retroalimenta al primero. De la misma forma, este tltimo mito contri-
buye a la fundamentacién epistemoldgica del capitalismo, en tanto que el
desarrollo de la tecnociencia a partir del siglo XVII permite el desarrollo de
este modo de produccién y distribucién, y viceversa. Es de advertir que lo
anterior es vélido tanto para el capitalismo liberal como para el capitalismo
de Estado, incluyendo dentro de este Gltimo al llamado “socialismo cienti-
fico”, o marxista, ya que lo que define la esencia del modo de produccién
y distribucién capitalista no es la apropiacién privada de la riqueza, como
sostienen los marxistas, sino su tendencia a la multiplicacién del capital a
través del incesante incremento de la produccion y del consumo. A su vez,
lo anterior es causa y efecto permanente, indistinta y alternativamente, del
mito del Eterno Progreso, el cual, tomado en forma aislada, tipifica mejor que
los otros mitos, a la Modernidad en tanto que forma especifica de cultura.

Ahora bien, el Sistema — Modernidad encierra determinadas contradic-
ciones internas, las cuales pueden ser divididas, a los fines analiticos en dos
6rdenes diferentes: Por una parte, las que emanan de haber contrapuesto epis-
temoldgicamente al Hombre a su entorno fisico-bioldgico o medioambiente,
por medio del mito del Hombre Centro del Universo, o Antropocentrismo. Y
por otra parte, las que se derivan de haber dividido al mundo en parcialidades
socioecondmicas opuestas, y con intereses divergentes, por medio del mito
del Individuo Centro de la Sociedad, o Individualismo.

Como resultado de la primera de las contradicciones ha emergido, a
partir de la segunda mitad del siglo XX, una crisis medioambiental que no
presenta antecedentes histéricos. La misma amenaza hoy con acabar con los
delicados equilibrios fisico-biolégicos que desde la era del Holoceno (cerca
de 9.000 afos antes del Presente), hicieron posible el origen y permanencia
hasta nuestros dias del modo de vida social sedentaria, de la agricultura, de
las ciencias, las tecnologias, el arte, y, en general de lo que comdnmente
denominamos “la civilizacién”.

En relacién con la segunda de las contradicciones mencionadas, se ob-
serva en las estadisticas socioeconémicas de la Organizacién de las Naciones
Unidas (ONU) y otros organismos multilaterales, que durante las dltimas
tres décadas y media ha habido un incremento sostenido en los indices
mundiales de disparidad socioeconémica y concentracién de la riqueza; asi
como un incremento de la pobreza y del empeoramiento de la calidad de
vida humana, sobre todo en Africa y Latinoamérica. Lo anterior nos permite
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afirmar que paralelamente a la mencionada crisis medioambiental el mundo
en general enfrenta una creciente crisis social.

Dado que las evidencias cientificas que sefialan la existencia de
estas dos crisis muestran una marcada tendencia a su agudizacién. Y dado
que ambas crisis tienden a retroalimentarse mutuamente, formando lo que
he denominado la Crisis Global de Nuestro Tiempo, puesto que a mayores
desastres ambientales corresponden mayores conflictos sociales y politicos,
se prevé que de no ocurrir pronto cambios radicales a nivel mundial en los
ambitos social y econémico —lo que presupone el reemplazo de los paradigmas
fundamentales que rigen la cultura de la Modernidad—, la humanidad se veria
enfrentada a una tragedia inédita. En el Seminario Internacional de Ciencias
Sociales que tuve la oportunidad de dictar recientemente en la Jawaharlal
Nehru University de Nueva Delhi, sostuve ante un grupo de estudiantes
y profesores que “la humanidad podria verse envuelta durante la presente o
siguiente generacion, en una situacion caracterizada por un desorden sistémico
no controlable, o de entropia global del sistema-mundo, cuyas manifestaciones en
términos de sufrimiento humano, como guerras, hambrunas, migraciones masivas,
criminalidad, enfermedades, etc., revestirian caracteristicas apocalipticas”.

Lo que sigue es un intento de anélisis de lo que yo denomino el Modelo
de Desarrollo Social Gandhiano; asi como de su vigencia como alternativa
frente al posible colapso final del Modelo de la Modernidad; es decir, como
la nueva forma de cultura y civilizacién global que suplantaria a la repre-
sentada por la Modernidad.

1.2. La formacion intelectual de Gandhi

Gandhi no fue un pensador en el sentido formal y académico de la
palabra. Sus ideas, aunque profundas y trascendentes, emanaron de su ser
de modo intuitivo y fueron expresadas de manera concreta y sencilla, para
que todo el mundo pudiese entenderlas. Gandhi tampoco fue un santo,
aunque si un mistico religioso dedicado a la actividad politica. En palabras
de Sushila Nagar, su asistente personal durante mas de 50 afios, Gandhi fue
simplemente “un sabio, un gran hombre”, es decir, un Mahatma (de maha,
grande y atma, alma).

Respecto a la formacién de sus ideas sociales, el Mahatma Gandhi reco-
noce en su autobiografia las influencias de Ruskin y Tolstoy, cuyas obras Unto
This Last y Bread Labour, publicadas cuando era todavia un joven abogado
en Sudéfrica, contribuyeron significativamente a desarrollar su concepto
de una sociedad universal, equitativa, austera y espiritualmente orientada.
Sin embargo, ninguno de sus bidgrafos parece haber advertido la solapada
influencia que a mi juicio, debi6 haber recibido Gandhi de parte de algunos
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grandes tedricos del Anarquismo, especialmente Kropotkin y Proudhom,
cuyas obras La Conquista del Pan y Teoria de la Propiedad, publicadas en 1862
y 1865 respectivamente, estaban en boga en ciertos circulos intelectuales
europeos, precisamente durante los afios que Gandhi permanecié en Londres
como estudiante de Derecho. Asi como tampoco, la inspiracion del filésofo
y poeta estadounidense Thoreau, quien varias décadas antes que Gandhi se
iniciase en la politica, habfa escrito una pequefa y significativa obra titulada
Desobediencia Civil (1849).

No obstante, en mi opinién, lo que mayormente influy6 en la forma-
cién del pensamiento social de Gandhi, no fue la lectura de ciertas obras,
sino més bien sus propios “experimentos” de convivencia social realizados
en las tres comunas o ashrams que el mismo fundé y presidié a lo largo de
més de 25 afios. La primera de esas comunas, bautizada con el nombre de
“Establecimiento Phoenix”, fue fundada en el afio de 1904. Se encontraba
ubicada en un apartado paraje cercano a la ciudad sudafricana del mismo
nombre. La segunda de esas comunas llevé el sugestivo nombre de “Granja
Tolstoy” y estuvo ubicada en los alrededores de la ciudad sudafricana de
Durban. Posteriormente, a su regreso a la India en 1915, Gandhi creé su
ashram de Sabarmati, situado igualmente en una zona rural apartada, cercana
a la ciudad india de Ahmenabad.

En todas estas comunas Gandhi logré reunir a grupos de familias has-
ta de 40 individuos, pertenecientes a diversas nacionalidades, religiones y
clases sociales, incluyendo a europeos cristianos y a indos pertenecientes
a la casta de los parias o intocables. Esto con la finalidad de experimentar
con la convivencia de grupos humanos cultural y socio econémicamente
heterogéneos; y sobre la base de determinados principios de organizacién
social y econémica. Entre estos principios estaba el de la economia susten-
tada en la artesania, la autosuficiencia y el reparto equitativo de los bienes;
asi como sobre una ética basada en el universalismo y en los principios de
unidad dentro de la diversidad, solidaridad humana, no-violencia y armonia
con el medioambiente. Fue gracias a estos “experimentos con la verdad”,
como el mismo denominaba a todas sus experiencias de vida —ademas de las
lecturas mencionadas—, que Gandhi concibi6 y luego fue afinando los dos
principales conceptos que sirven de base a lo que he denominado el Modelo
de Desarrollo Social Gandhiano. Dichos conceptos basicos son el Swadeshi y
el Panchyayat Rqj.

1.3. El Swadeshi y el mundo de hoy
Swadeshi es un término de origen sdnscrito que literalmente significa
“articulo de produccién local”. Sin embargo, en el discurso gandhiano
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Swadeshi adquiere una significacién mucho mas amplia, ya que abarca todo
un sistema socioeconémico integrado por miradas de pequefias empresas
independientes, por lo general de tipo artesanal y agricola. Este modelo de
desarrollo econémico y social se opone al modelo imperante en el mundo de
hoy, el cual est4 integrado basicamente por un reducido ndmero de grandes
centros industriales y/o comerciales, por lo general en pocas manos, que tien-
den a concentrarse cada dia mas. La expresion de Gandhi “produccién por
las masas y no produccién en masa”, sintetiza el concepto del Swadeshi.

Mientras en el Modelo Swadeshi la economia estd descentralizada y el
poder econémico yace en manos de las mayorias, en el modelo capitalista la
economia esti concentrada y el poder econémico controlado por una élite
u oligarquia. Desde los afios 80 el modelo capitalista se ha profundizado
como consecuencia del endeudamiento generalizado de los paises del sur;
de la asimétrica competencia comercial prevaleciente entre los pafses eco-
némicamente fuertes y los débiles, y de la reciente tendencia de las grandes
transnacionales a fusionarse y formar mega corporaciones transnacionales.

El principio de descentralizacién econémica del Swadeshi se relaciona
con el principio de la autosuficiencia econémica. Segtn el Swadeshi, la pro-
duccién a nivel de la localidad es intercambiada y consumida en primer lugar,
dentro de la misma localidad. El intercambio entre las diversas localidades y
regiones, asi como el intercambio internacional, tienen como tnica finalidad
compensar las deficiencias internas de produccién.

Las estadisticas de organismos tales como el Programa de las Naciones
Unidas para el Desarrollo Humano (PNUD) y del Banco Mundial, muestran
una progresiva profundizacién a nivel mundial de la brecha entre los ricos
y los pobres y entre el norte y el sur; asi como un aumento de los indices
mundiales de desempleo y pobreza (1998). Como consecuencia de ello
observamos un incremento de los movimientos migratorios del campo a la
ciudad y de los paises del sur a los del norte; asi como una recurrencia de
catastrofes financieras de efectos globales como las que afectaron reciente-
mente a Indonesia, Rusia, Méjico, Argentina, Brasil, etc. El Modelo Swadeshi
representa una alternativa frente a estos problemas, ya que la misma es por
definicién la igualdad socioeconémica, el pleno empleo, la autosuficiencia
econdmica y la estabilidad financiera.

Por otra parte, el Modelo Swadeshi conlleva al empleo de sistemas de
tecnologias producidas y utilizadas de manera descentralizada y end6gena;
a la vez que disefiadas para absorber grandes cantidades de mano de obra 'y
con un impacto ambiental minimo. Dentro de estos sistemas de tecnologias
entran las que tienen que ver con la preservacién y renovacion de las formas
tradicionales de produccién artesanal y agricola; al igual que las innovaciones
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tecnoldgicas en el campo de las denominadas tecnologias “intermedias”; del
reciclaje y biodegradabilidad de los articulos de consumo; de las labores de
restauraciéon del medio ambiente; de la produccién de energfas “limpias”
como la fotovoltaica y la edlica, etc. El Modelo Swadeshi se asocia también a
politicas de fomento de las pequefias empresas; a politicas de preservacién
del medio rural y del modo de vida campesino; de la reduccién al minimo
del parque automotor individual y del desarrollo del transporte colectivo,
en especial el ferroviario; de la ampliacién en gran escala de las dreas ver-
des y peatonales de las ciudades, etc. El Modelo Swadeshi esta orientado a
la erradicacién de los principales flagelos sociales creados por el modelo
de desarrollo de la Modernidad, como son el hacinamiento de las grandes
urbes, el desempleo masivo, la pérdida de valores éticos, la desintegracion
del ntcleo familiar, el desarraigo y la soledad existencial de los individuos en
los grandes conglomerados humanos, los altos indices de drogadiccion y de
criminalidad, la contaminacién ambiental, las nuevas enfermedades, etc.

1.4. La ética social gandhiana

Asi como Gandhi introdujo en la politica determinados principios éticos,
representados por el Ahimsa, o no violencia, y el Satyagraha, o perseverancia
en la verdad, también introdujo determinados conceptos y normas éticas
en la organizacién social y econémica de la sociedad. El primero de dichos
conceptos es el del Patrono como Fideicomisario de la Riqueza. Segtin Gandhi
el patrono, es decir, el duefio de los medios de produccién, es simplemente
el prestador de un determinado servicio social, a saber, el de ejecutivo de la
actividad productiva y/o distributiva de los bienes que requiere la sociedad.
Por este servicio el patrono es acreedor de una determinada remuneracién
o ganancia. No obstante, la ganancia esta limitada por el principio del bien
comiin, el cual constituye la fundamentacién ética de los impuestos pagaderos
al Estado para llevar a cabo las obras publicas, asi como de la regulacion
por parte del Estado de la calidad de los bienes y servicios producidos, de su
pertinencia social, de su impacto medioambiental, de su precio, etc.

No obstante, en el sistema de pensamiento de Gandhi, la base del
orden social es la conciencia ética; por lo tanto, el rol del patrono como
fideicomisario de la riqueza social debe ser asumido libremente y no impuesto
por el Estado. De allf la importancia esencial que Gandhi atribuye a la for-
macion ética de los ciudadanos a través de la educacién moral de los nifios.
Dijo Gandhi: “A Dios solamente pertenece el Universo y todo lo que en él
existe... La riqueza no pertenece al capitalista, quien sélo es fideicomisario
de una riqueza de todos.”
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Por otro lado, Gandhi sostuvo que en tanto que consumidor todo ciu-
dadano debe asumir una vida austera, puesto que los bienes econémicos y
recursos naturales de donde éstos provienen son por naturaleza limitados.
Dijo Gandhi: “La Tierra provee lo suficiente para satisfacer las necesidades
de todos los seres humanos, pero no la codicia de los mismos”. Esto repre-
senta en cierto modo una profecia, ya que la idea del “consumismo”; o de
la “sociedad de consumo”, a la que se refiere Gandhi en su propio lenguaje,
fue reconocida hace solo tres décadas como una de las principales causas
de Ia actual crisis medioambiental. El espartano estilo de vida de Gandhi,
quien habitualmente vestia la dotti, 0 indumentaria tradicional del hombre
de la India; dormia en un catre y comia s6lo lo necesario, representa un
magnifico ejemplo de austeridad y honestidad intelectual. Gandhi abogé por
un orden social basado en la plena satisfaccién de las necesidades de todos
los seres humanos del planeta, pero no en la satisfaccion de sus deseos; los
cuales debian ser domefiados en aras de alcanzar la libertad interior. De alli
su radical oposicién al consumismo, y por ende al capitalismo, el cual no
puede existir sin la codicia, la constante discordia y la creciente expoliacién
de los recursos del planeta. Dijo Gandhi: “La mente es como un péjaro in-
quieto; mientras m4s tiene mas quiere, mientras mas desea mas insatisfecho
queda... Mientras mas indulgencia tengamos con nuestras pasiones, mas
desenfrenadas se hacen.”

Gandhi pensaba que la produccién y consumo de cada vez més canti-
dad y variedad de bienes —algo convencionalmente visto como un signo de
progreso—, era mas bien un signo “demoniaco”. Para Gandhi la civilizacién
de la Modernidad es “amoral”, ya que considera como objeto de la vida a la
riqueza material. Gandhi dijo: “Un hombre puede arar vastos lotes de terreno
por medio de mdquinas de vapor y de ese modo acumular una gran fortuna.
Esto es considerado como un signo de civilizacion...Sin embargo, ahora tenemos
nuevas enfermedades que nadie soiié, y un ejército de médicos comprometidos
en encontrarles curas, y el niimero de hospitales crece. Esto constituye un test de
civilizacién...La civilizacién moderna se estd devorando a si misma... Esta es tal
que uno sélo tiene que ser paciente para verla autodestruirse”.

He dividido las necesidades humanas en dos categorias opuestas. Por
una parte, las necesidades reales, las cuales tienen que ver con los requeri-
mientos naturales o innatos de todo ser humano, las cuales pueden ser de
orden fisioldgico o de orden psicolégico. Dentro de esta categoria destacan
la de alimentacién, vivienda y vestido. Por otra parte estan las necesidades
virtuales, o inducidas, las cuales son provocadas por los medios de comuni-
cacion a través de la propaganda comercial. Si bien las necesidades reales son
parte de la condicién humana y han estado presentes a lo largo de toda la
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historia de la humanidad, las necesidades virtuales o inducidas son exclusivas
de esa fase de la civilizacién occidental que llamamos Modernidad, y sin cuya
existencia no hubiese sido posible el surgimiento y desarrollo del modo de
produccién capitalista.

Resulta irénico que mientras hoy las necesidades de alimentacién,
vivienda y vestido de la mayor parte de la humanidad no han podido ser
satisfechas, o lo estdn de manera muy precaria en amplisimos sectores, se
esté llenando el corazén y la mente de tantos millones de seres humanos
con toda suerte de falsas necesidades o de segunda importancia. Y ello
ocurre justamente cuando la humanidad dispone como nunca antes en
su historia, de los recursos requeridos para alimentar y abrigar a toda la
poblacién del planeta. Segiin el Programa de las Naciones Unidas para el
Desarrollo Humano (PNUD), el Producto Mundial (PM) del afio 1950, el
cual alcanz6 entonces la cifra de 5.000 millardos de ddlares, llegé en el afio
2000 a la colosal cifra de 35.000 millardos de délares. No obstante, el 85%
del Producto Mundial (PM) de ese dltimo afio fue acaparado por apenas
la quinta parte de la humanidad, y la situacién no ha variado desde el afio
2000... De alli que nos sintamos tentados a decir que la mas absurda de las
civilizaciones humanas conocidas haya sido la Modernidad. La prognosis de
Gandhi sobre el destino de esta civilizacién no pudo haber estado influida
por la presente crisis global, ya que los primeros sintomas de esta crisis fueron
reconocidos apenas a comienzos de los afios 70, cuando sali6 a la luz pablica
el célebre informe del Club de Roma Los Limites del Crecimiento (Meadows
et al. 1972). La visién de Gandhi sobre el futuro de la Modernidad surge
de su profunda intuicién y de su sentido de la trascendencia del Ahimsa y
apego a la verdad.

L.5. El Panchayat Raj y la libertad

Asf como el concepto de Swadeshi atafie fundamentalmente al 4mbito
socioeconémico, el también gandhiano concepto del Panchyat Rqaj atafie al
dambito propiamente politico. Panchyat Raj quiere decir “gobierno local”, lo
que en el modelo de desarrollo gandhiano significa elevar el poblado o la
localidad, en tanto que entidad politico-administrativa primaria, al nivel
de una “pequefia reptblica”, ya que la misma es concebida autosuficiente
no s6lo en lo relativo a sus necesidades econdmicas, sino igualmente en lo
relativo a su gobierno. Por cierto, es en este aspecto del pensamiento social
de Gandhi que podemos apreciar mejor la referida influencia que debié
haber recibido de los teéricos del Anarquismo del siglo XIX, en particular
de Kropotkin y Proudhom.
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Abhora bien, la condicién autonémica, que tanto en el &mbito socioeco-
ndémico como en el politico-administrativo gozan las pequefias poblaciones
o municipios en el Modelo Gandhiano, esta limitada por la autonomia
de los otros poblados 0 municipios que componen la nacién, los cuales se
encuentran ligados entre si por un entramado que Gandhi describié como
“oceédnico”. Poco antes de su muerte, acaecida en 1948, Gandhi explicé lo
que él entendia por ese entramado “ocednico”, en los siguientes términos:

En esta estructura compuesta por innumerables pueblos, habré circulos en
permanente expansién pero nunca en sentido ascendente. La vida no ser
una pirdmide, con una punta apoyada en una base; sino un circulo ocednico
cuyo centro ser4 el individuo, siempre listo para entregar su vida por la co-
munidad, y esta tGltima por el circulo de comunidades, hasta que finalmente
el todo sea una sola vida, compuesta por individuos nunca agresivos ni
arrogantes, sino humildes; compartiendo la majestad del circulo ocednico
del cual forman parte. Dejemos que la India viva por esta visién, aunque la
misma no sea nunca realizable en su totalidad. Debemos tener una visién
clara de lo que queremos antes de llegar a algo que se aproxime a ella. Si
cada comunidad debe ser una repdblica yo exijo que la dltima de ellas tenga
la misma importancia que la primera, o, en otras palabras, que ninguna sea
vista como mds importante que las otras.

L.6. Distribucion versus produccion

Como lo expresa Kamala Chowdry (1997), quien es integrante del
Consejo Consultivo del Banco Mundial y una destacada defensora del medio
ambiente de India, “hoy mas que en cualquiera otra época, la gente del pri-
mer mundo se estd dando cuenta que la civilizacién que ellos construyeron
puede no sobrevivir, y que algunas de la verdades sagradas que han dirigido
sus vidas deben revisarse”. En mi opinién, una de esas “verdades sagradas”
es que el llamado “crecimiento econémico” debe ser permanentemente
incrementado para garantizar el bienestar de los pueblos.

De hecho, en ninguna otra civilizacién distinta a la Modernidad, una
idea ha tenido tanta repercusion e importancia para la sociedad como ésta
del constante crecimiento econdémico. Sin embargo, la falacia de la misma
salta a la vista al s6lo compararse los enormes indices del Producto Mundial
(PM) de las dltimas cuatro décadas, con los igualmente enormes indices de
pobreza mundial durante el mismo periodo. Las estadisticas combinadas
del Programa de las Naciones Unidas (PNUD), Banco Mundial y el World
Watch Institute, correspondientes al afio 1998, nos dicen que para 1980, por
ejemplo, el Producto Mundial fue de 32.000 millardos de délares. Mientras
que en ese mismo afio existian en el planeta 200 millones de personas que
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subsistian con menos de un délar diario. Diez afios més tarde, es decit, en
1990, el Producto Mundial (PM) permanecié casi igual al de 1980 (29.000
millardos de délares), y sin embargo, el nimero de personas que subsistian
con menos de un délar diario se multiplicé por cinco, hasta alcanzar la cifra
de un mil millones. Esto quiere decir que mientras la produccién de riqueza
en el mundo disminuy6 en s6lo 9 %, el nimero de pobres en el mundo se
increment$ en un 20 %. Una disparidad tan grande no puede ser solamen-
te explicada como resultado del crecimiento de la poblacién mundial. La
primera conclusién que puede extraerse de esta comparacion estadistica es
que el crecimiento econémico no contribuye per-se a disminuir la pobreza,
sino m4s bien a aumentar la concentracién de la riqueza en pocos grupos
y paises.

Por otra parte, esta carrera por el crecimiento econémico a ultranza ha
contribuido con el deterioro de la situacién medioambiental del planeta. A
partir del afio 1990, el Producto Mundial (PM) experimenté un acelerado
incremento para alcanzar en 1997 la inédita cifra de 34.000 millardos de
délares; lo que es igual a 5.000 millones mas que en 1990. Dicho incremento
de 5.000 millones, alcanzado en apenas siete afios, es igual al incremento del
Producto Mundial (PM) acumulado de los Gltimos ocho milenios de historia
humana... (i!), (Worldwatch Institute, 1998). De alli que no sea sorprendente
que el salto experimentado por el Producto Mundial (PM) en tan corto
tiempo haya afectado gravemente el equilibrio climatico del planeta, como
en efecto ocurri6 segtin la Organizacién Mundial de Meteorologia (OMM)
en su informe anual del afio 1998. La temperatura media del planeta ha su-
frido un aumento de un grado centigrado desde 1856, cuando comenzaron a
realizarse mediciones cientificas de la temperatura media del planeta; siendo
los afios més calientes los que van desde 1982 a 1997 (OMM, 1998).

Como es aceptado por la mayoria de los cientificos, el recalentamiento
del planeta, o efecto invernadero, es resultado de una excesiva acumulacién
de diéxido de carbono (CO2) en la atmésfera terrestre, como consecuencia
del uso cada vez mayor de motores a combustibles fosiles, particularmente
gasolina y diesel, cuya demanda se ha incrementado paralelamente al cre-
cimiento de la economia mundial, especialmente durante la tltima década.
De hecho, la demanda de combustibles f6siles se ha cuadruplicado desde
el afio 1950, hasta alcanzar en 1996 la cifra de 6.5 millardos de toneladas
(Worldwatch Institute, 1998). El recalentamiento del planeta es considerado
hoy por la mayoria de los cientificos como el causante principal del incre-
mento que al mismo tiempo han experimentado el ntimero y la intensidad
de los desastres naturales tales como inundaciones, deslaves, huracanes,
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sequias, incendios forestales, etc., todos los cuales son fenémenos que estan
estrechamente ligados a las variaciones climaticas.

Abhora bien, desde un punto de vista ético, es inaceptable que el ver-
tiginoso desarrollo experimentado por la economia mundial y la tecnologia
en los tltimos 200 afios, cuando se inici6 la Era Industrial, y en particular
desde hace dos décadas, se haya producido a expensas de los equilibrios
fundamentales del sistema fisico-biolégico del planeta, es decir, de la vida
en general. Y lo que resulta atin més inaceptable desde este punto de vista,
es que ese desarrollo no haya servido para superar las miserables condiciones
de vida de la mayor parte de la humanidad.

Esta conclusion ha llevado a autores contemporaneos como Wolfgang
Sachs, a afirmar que “las sociedades avanzadas no son un modelo; sino
més bien, lo mas probable es que al final sean vistas como una aberracién
en el curso de la historia” (1992). Sin embargo, lo més increfble es que la
mayorfa de los pafses no occidentales de América, Africa y Asia, entre ellos,
paraddjicamente, la India, se encuentren todavia empecinados en imitar el
obsoleto modelo de desarrollo de los paises occidentales del norte. A pesar
de que, como lo advirtié Gandhi hace casi un siglo, “alcanzar esa prosperidad
ha llevado a Gran Bretafia a consumir la mitad de los recursos del planeta”,
{cuintos planetas necesitarfa un pais como la India?

L.7. El fracaso del modelo nehruniano

Un ejemplo del sometimiento cultural que los paises occidentales
del norte ejercen sobre la mayorfa de los pafses no occidentales del sur, es,
paraddjicamente, la India. Gandhi fue asesinado el 30 de enero de 1948.
Sin su presencia en los cruciales afios que siguieron a la Declaracién de la
Independencia de esa nacién, el modelo de desarrollo que debia seguir la
India quedé en manos de Nehru, cuya visién del mundo, como el mismo
lo confesara, derivaba directamente de los pensadores liberales europeos.
Guiada por este pensamiento, la India se embarca en 1950 en un proceso
de modernizacién y occidentalizacién, a base de industrializacién en gran
escala, grandes represa y proyectos hidroeléctricos, crecimiento vertiginoso
de los centros urbanos, investigaciones atdmicas y espaciales, etc., en el cual
todavia se encuentra.

Como era de esperar, 50 afios después de haberse embarcado en ese
proceso de modernizacién, la India demuestra hoy, que si bien se modernizé
hasta el punto de ser en la actualidad el décimo pafs més industrializado
del planeta, con un impresionante desarrollo en algunas de las tecnologias
emblematicas de la modernidad mas avanzada, como la de la Informaética,
continua siendo hoy uno de los pafses mas pobres de la Tierra, con el 80%
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de la poblacién al borde de la pobreza critica y amplisimos sectores sobrevi-
viendo en condiciones de extrema pobreza.

Lo anterior significa que en la India las mayorfas fueron ignoradas des-
pués de la Independencia; lo que contradice la esencia de la Democracia del
denominado “pafs democratico més grande del mundo”. Y lo que agrava més
el asunto es que “la impresionante modernizacion” de la India se haya llevado
a cabo al precio de un terrible deterioro del medioambiente. En ciudades de
la India como Nueva Delhi, Bangalore, Bombay, etc., el aire se ha tornado
casi irrespirable en los dltimos 20 afios, debido al aumento desorbitado del
nimero de vehiculos automotores, especialmente ricksha y motocicletas.
En las 4reas rurales la situacién es peor, ya que segin las estadisticas oficia-
les, cerca de 65.000 poblados carecen de agua potable debido a la intensa
deforestacién y al hecho de que las aguas de los rios, incluyendo el sagrado
Ganges, estan contaminadas por agroquimicos hasta tal extremo de que su
uso no es apto para el consumo humano (Chawdry, 1998).

1.8. El llamado “Desarrollo Sustentable”

La India no es en modo algo un caso excepcional. Muchas otras naciones
de Asia, Africa, América latina y el Caribe se encuentran en la actualidad
en una situaciéon parecida. A pesar de las esperanzas suscitadas por la Con-
ferencia de las Naciones Unidas sobre Medio Ambiente y Desarrollo (UN-
CED), celebrada en Rio de Janeiro en 1992 —mejor conocida como Cumbre
de Rio—, acerca de un modelo alternativo de desarrollo, la mayoria de las
naciones del mundo se encuentran adn enfrascadas en imitar ciegamente
los desfasados paradigmas de desarrollo industrial y capitalista impuestos por
Occidente durante 200 afios. Después de que en Rio, y anteriormente en la
Conferencia de Estocolmo de 1972, sonaran las primeras campanadas que
alertaban sobre la grave crisis medioambiental y social que afectaba, y cada
dia afecta mas, al mundo contemporineo; no solamente ha aumentado el
ritmo de crecimiento de la pobreza mundial (PNUD, 1998), sino que nuevas
caras feas, como la del recalentamiento del planeta, la destruccién de la capa
de ozono y la expansion del SIDA, han irrumpido en la escena mundial para
hacer més inquietante el futuro de la humanidad.

Luego de casi 15 afios de que las principales naciones del mundo fir-
maran un conjunto de compromisos para cambiar el modelo de desarrollo
imperante desde 1950, podemos afirmar categéricamente que la Cumbre de
Rio fracasé. El objetivo de la Cumbre de Rio era, segiin sus organizadores,
sustituir el viejo concepto de crecimiento basado en la utilizacién de caudales
cada vez mayores de energia y de materias primas, por una btisqueda imagina-
tiva de fines econémicos que hiciese un uso més intensivo de los recursos...
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(citado por Goodland et al.,1990). No obstante, tan sélo un indice, el del
incesante incremento de la demanda de petréleo en el mundo, por parte de
los pafses tradicionalmente consumidores de este combustible, como de los
llamados paises emergentes como China y la India, nos demuestra que los
paradigmas y modelos de desarrollo anteriores a la Cumbre de Rio contintian
prevaleciendo en el mundo.

Otra prueba de Ia nula conciencia que sobre los problemas medioam-
bientales logré despertar la Cumbre de Rio entre los gobiernos y politicos de
los principales paises, es el hecho de que los Estados Unidos —responsable de
casi el 40 % de la gran contaminacién planetaria y especialmente del reca-
lentamiento del planeta (Worldwatch Institute, 1998)—, continua negandose
después de més de una década, a firmar el Tratado de Kyoto. Este Tratado
fue firmado por todos los demés pafses industrializados del mundo, siendo
su modesto objetivo disminuir para el afio 2012 un 5% del volumen de los
gases responsables del recalentamiento global, calculados al nivel de 1997.
Por cierto, para lograr que ese otro gran pafs contaminador del planeta que
es Rusia, firmase el Tratado de Kyoto, se necesitaron siete afios de pulseadas
negociaciones. .. {Cuéntos se requerirdn para convencer a los Estados Unidos
de que el mundo no son sélo ellos?

1.9. Superemos la Cumbre de Rio

A pesar de que la Cumbre de Rio significé un fracaso al no lograr su
objetivo principal de instaurar en el mundo un nuevo modelo de desarrollo,
sf pudo alcanzar un cierto consenso a nivel mundial sobre los problemas
basicos que debe resolver la humanidad en el mediano y largo plazos. Sim-
bélicamente, la Cumbre de Rio debe ser superada por el “ascenso a una
nueva cumbre més elevada”. Personalmente creo que la principal causa
del fracaso de la Cumbre de Rio estrib6 en la ambigiiedad de la expresion
“desarrollo sustentable”, popularizada por dicha Cumbre, lo que la hacia
facilmente distorsionable. En realidad, disfrazado de “sustentabilidad” por
la falsa retdrica oficial y académica que gener6 la Cumbre de Rio, el modelo
de desarrollo prevaleciente en el mundo sigue siendo hoy el mismo viejo
modelo basado en el Producto Interno Bruto (PIB). Si deseamos rescatar el
espiritu de esperanza suscitado por la Cumbre de Rio, deberfamos comenzar
por definir un nuevo concepto de “sustentabilidad”.

El nuevo concepto debe surgir de una nueva cumbre mundial sobre
medioambiente y desarrollo a celebrarse préximamente, y el mismo debera
estar basado en el reconocimiento universal de que hay que poner freno
al crecimiento econémico, con la excepcién del crecimiento en algunas
areas y regiones del planeta donde la produccién es todavia insuficiente
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para satisfacer las necesidades bésicas de sus habitantes. Al mismo tiempo
se deber4 llegar a un acuerdo sobre la necesidad sine qua non de ampliar y
profundizar la distribucién de la riqueza y la proteccién del medioambiente
a nivel planetario.

En la terminologia de la Dindmica de Sistema, lo que propongo quiere
decir que hay que dejar de maximizar las variables del sistema mundial, y
comenzar a optimizarlas. Dicha optimizacion significa poner el énfasis sobre
lo que he bautizado con el nombre de Distribucién Interna Bruta, o DIP, en
lugar de hacerlo sobre la Produccién Interna Bruta, o PIB, (Armand, 1998
b). En mi opinién, dadas las peculiares realidades que estamos viviendo,
este nuevo paradigma de desarrollo es el tnico que se adapta al siglo XXI.
Como puede ser observado, este nuevo paradigma corresponde al Modelo
de Desarrollo Social Gandhiano, por lo que antropoldgica e histéricamente
debemos considerar a Gandhi como un pionero de la Post-Modernidad,
segin el concepto de Modernidad utilizado en este ensayo.

1.10. Gandhi y la paz universal

Gandhi sefal6 a la violencia como una caracteristica esencial de la
civilizacién moderna. Violencia en contra del préjimo y violencia en contra
del resto de las criaturas. Violencia expresada, la primera, en crisis social,
econdmica y politica; y la segunda en crisis medioambiental o ecolégica. Se
trata de la misma violencia que llevé a Gandhi a expresar en 1940, ante
el dantesco espectéculo de la Segunda Guerra Mundial, que la civilizacién
occidental era “diabdlica”.

Esta violencia esencial forma hoy més que nunca parte de nuestras
vidas, tanto al salir cada dia a la calle como al contemplar el planeta a tra-
vés de los medios. De allf la especial pertinencia que en todos los &mbitos
de nuestras vidas tienen Gandhi y los principios de Ahimsa y Satyagraha, o
no violencia y perseverancia en la verdad. Estos principios éticos son indis-
pensables para instaurar una verdadera Civilizacion Universal, la cual estd
basada en la etnodiversidad y no en el racismo y la prepotencia de alguna
civilizacién en particular; en la biodiversidad y la convivencia pacifica con
la Naturaleza, y no en la destruccién del medioambiente; en la solidaridad
humana y no en esa rivalidad impuesta por el curiosamente llamado “Libre
Mercado”; en el “Equilibrio del Universo”, como lo dijera Bolivar en 1812;
y no en la arrogancia y el unilateralismo de alguna engreida potencia. En
suma, inspirdndonos en el pensamiento de Gandhi podemos construir una
globalizacién justa, orientada hacia una paz universal permanente, es decir,
instaurar una Mundializacién, como yo he denominado a esa globalizacién
justa y necesaria del tercer milenio (Armand, 1998, b).
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I1. Bolivar, la Modernidad y la Globalizacién

Si la Naturaleza se opone,
lucharemos contra ella
y la venceremos

(Simén Bolivar, 1812)

Bolivar proviene de una acaudalada familia de espafioles radicados en
Venezuela desde el afio de 1588. En 1799, siendo todavia un adolescente y
dotado de un temperamento y de una inteligencia poco comunes, Bolivar se
establece durante algunos afios en Espafia y luego en Francia. En esta Gltima
nacion, diez afios apenas después de aquel trascendental momento que fue la
Toma de la Bastilla; el cual marcé no sélo el inicio de la Revolucién Francesa,
sino el surgimiento de una cultura inédita: La Modernidad.

Si bien la Revolucién Industrial, o0 Maquinista —esencialmente anglo-
sajona—, sefiala el inicio de la Modernidad en su dimensién tecnoldgica
y econdémica, la Revolucién Francesa lo hace en su dimension social y
politica, al inaugurar en la historia de la humanidad el sistema de gobierno
democritico, basado en el sufragio popular y en la divisién del Estado en
tres poderes auténomos: el ejecutivo, el legislativo y el judicial; asi como al
institucionalizar por vez primera los Derechos Universales del Hombre.

Ahora bien, el gran amigo y maestro de Bolivar; el hombre que mas
influyé en la formacién de su caricter y de su pensamiento, Don Simén
Rodriguez, fue un tipico engendro bohemio de los enciclopedistas del siglo
XVIIly del espiritu de la Revolucién Francesa; profundamente impregnado
de las ideas humanisticas de Rousseau, Voltaire, Montesquieu, etc., y del
credo positivista de Comte, Bacon y Newton. Fue Simén Rodriguez quien
colocé a Bolivar en el cauce de las revolucionarias ideas de la naciente
Modernidad; logrando hasta lo mas dificil, cual era borrarle de la mente al
joven Bolivar los atdvicos prejuicios absolutistas, feudales y clericales que
habfa heredado de su multisecular ascendencia mantuana. De alli que Bo-
livar, lector infatigable toda su vida, considera afios més tarde como textos
sagrados las obras de estos autores y de otros filésofos fundadores de la cultura
y civilizacién de la Modernidad.

Durante los largos viajes que emprendi6 el joven Bolivar por Espafia,
Francia, Inglaterra, Alemania e Italia entre 1799 y 1807 — la mayor parte
en compaffa de su camarada y gufa espiritual Simén Rodriguez, absorbe
con avidez propia de su temperamento y de su edad, el espiritu de aquella
Europa estremecida hasta sus cimientos por la Revolucién Francesa, dejan-
dose impregnar hasta los tuétanos del heroicismo roméntico de la Europa
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decimondnica, e impresiondndose de manera muy especial por el glorioso
espectaculo de las campafas militares de Napoleén.

A partir de su innato genio, de sus intensas experiencias juveniles, y
de su profunda formacién europea y moderna, Bolivar se convertird en el
mas grande héroe de la Independencia suramericana; y en uno de los mas
preclaros exponentes de la cultura occidental de su tiempo en América.
Como acertadamente lo expres6 Ortega y Gasset: “Bolivar sabfa bien desde
que vivié en Madrid, y atin m4s en Parfs, la calidad hegeménica de la civili-
zacién latina que parte del Mediterraneo y llega a América en las naves de
Colon...” (Mocedades de Bolivar y Florilegios del Libertador, p.58). Y como lo
corrobora Miguel de Unamuno, no sin marcado dejo de fatuidad espafiola:
“Bolivar fue, sin duda, muy superior a los que llevan sangre de Manco Cépac,
a cuyos hijos remaché las cadenas Pizarro, aquel Pizarro mucho mas hermano
de Bolivar que el inca...”.

Y continua diciendo Unamuno: “Ya se quejaba Bolivar de que en la
guerra de América hubiesen muerto tantos espafioles, porque son los que
debfan poblar y civilizar nuestros desiertos...” (Don Quijote Bolivar, p.103).
Pero Bolivar —terciaria yo—, representa antes que nada a la Modernidad; a
esa modernidad mucho mas francesa que espafiola que emerge con la Gran
Revolucién de 1789.

iLibertad, Igualdad, Fraternidad!, gritaban los sansculottes frente a los
muros de la Bastilla. iLibertad, Igualdad, Fraternidad!, gritarfan también, pocos
afios después, los soldados de Bolivar y de Sucre ante los ensangrentados
campos de Boyacd, Ayacucho y Carabobo. Y es que Bolivar representa la
mas perfecta encarnacién del humanismo politico que amanece en Europa
al concluir la larga noche del Medioevo y del orden clerical y despético
del Ancient Régime. Bolivar es el paladin par excellence de los Derechos
Universales del Hombre. Ya que a pesar del origen francés de los Derechos
Universales del Hombre, el grancolombiano Bolivar fue el primero en todo
el hemisferio occidental que traduce en hechos reales la universalidad de
los mismos; ya que ni Napole6n ni ningtn otro europeo o estadounidense,
hasta hace apenas unas décadas, concibieron siquiera la idea de conceder
estos derechos —hasta entonces sélo tedricamente universales—, a otras
razas y naciones que no fueran las blancas y occidentales. Prueba de esto es
la vergonzosa continuidad de la segregacién racial en los Estados Unidos y
del colonialismo francés e inglés hasta bien adentrado el siglo XX e incluso
atin en nuestros dias en algunos lugares. De alli que sea un hecho histérico
de la mayor significacién y trascendencia, que Bolivar decretase en 1816 la
abolicién de la esclavitud; muchisimo antes que en los Estados Unidos o en
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cualquier colonia europea. Este s6lo hecho eleva a Bolivar a un nivel ético
muy superior al de un Napoleén o un Washington.

Los avanzados criterios republicanos de Bolivar, expresados en su pro-
lifera y decantada obra literaria, la cual llevé a cabo en forma de numerosas
epistolas, discursos y proclamas, colocan a Bolivar en el sitial de uno los
mas preclaros exponentes de la Modernidad en América. He aqui algunas
de sus ideas:

Dios ha destinado al hombre a la libertad: El lo protege para que ejerza la
celestial funcién del albedrio...

He conservado intacta la ley de las leyes, la igualdad; sin ella perecen todas
las libertades, todos los derechos. A ella debemos hacerle sacrificios...La
igualdad legal es indispensable donde hay desigualdad fisica para corregir
en cierto modo la injusticia de la naturaleza...

La libertad practica no consiste en otra cosa que en la administracién de
justicia y en el cumplimiento perfecto de las leyes para que el justo y el débil
no teman...

La soberania del pueblo no es ilimitada; la justicia es su base...

Al separarse Venezuela de la Nacién Espafiola, ha recobrado su Independen-
cia, su Libertad, su Igualdad, su Soberania Nacional. Constituyéndose en una
Repiblica Democratica proscribi6é la monarquia, las distinciones, la nobleza,
los fueros, los privilegios; declar6 los Derechos del Hombre, la Libertad de
obrar, de pensar, de hablar y de escribir. Estos actos eminentemente liberales
jamas seran demasiado admirados, por la pureza que los ha dictado.

El sistema de gobierno mas perfecto es aquél que ofrece la mayor suma de
felicidad posible, mayor suma de seguridad social y mayor suma de estabilidad
politica...

La tnica fuente legitima de todo poder humano es el sufragio del pueblo.

I1.1. Si Bolivar hubiese sido anglosajén

Abhora bien, si visualizamos a la Modernidad en tanto lo que es esen-
cialmente, es decir, como una totalidad cultural —en la cual las instituciones
politicas no constituyen mas que unos de sus miltiples componentes—,
tendremos que aceptar que los resultados de la gesta libertadora y moder-
nizadora de Bolivar, y por extensién de los otros héroes independentistas
de Suramérica, fueron extremadamente limitados. Si Bolivar hubiese sido
anglosajon y toda la América una colonia inglesa, la modernidad que su
empresa trajo consigo no se hubiese limitado a esa modernidad achaparrada,
distorsionada e inconclusa que identifica atin en nuestros dias, a las antiguas
colonias iberoamericanas.
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La tdnica faceta de la Modernidad que logré instaurarse realmente
en nuestra América después de la Independencia- y ello sélo de modo
formalista-, fue la representada por la copia mas o menos desadaptada e
infiel de las Constituciones francesa, inglesa y estadounidense introducidas
en Latinoamérica por nuestros afrancesados libertadores. Y esto tiene una
explicacion clara: nuestra “madre patria” era para el momento de la guerra
de independencia, una de las naciones europeas més rezagadas respecto a los
cambios revolucionarios que para ese entonces se estaban produciendo en
Europa, tanto en lo ideoldgico y sociopolitico como en dmbito del desarrollo
tecnoldgico y del capitalismo industrial. Es precisamente en este dambito
donde cristalizan los fundamentos epistemolégicos y miticos mas decisivos
de la Modernidad.

El espiritu predominante en la Espafia del siglo XIX —nacién para ese
entonces todavia fuertemente imbuida de los valores de pobreza y austeridad
caracteristicos del medioevo europeo—, el cual habia sido superado desde
hacfa décadas en el resto de Europa occidental, dificultaba el surgimiento
del capitalismo y en particular de la mentalidad del empresario liberal, regida
por la ambicién personal y el ansia de riqueza. En lugar de esta mentalidad,
indispensable para el desarrollo de la Modernidad, en Espafia se continué
cultivabando durante casi todo el siglo XIX algunos de los ideales més tipica-
mente medievales, como el del desprecio por la riqueza basada en el trabajo
personal. Este mismo espiritu medieval fue heredado por las clases dirigentes
de las recién liberadas colonias iberoamericanas; compuestas en su mayor
parte por espafoles que se quedaron en América luego de concluida la guerra
de Independencia; asi como por la emergente oligarquia criolla integrada por
oficiales patriotas, descendientes también de espafioles, devenidos latifun-
distas y hacendados gracias al botin de la Guerra de Independencia.

Es asi como el origen semi-medieval de los lideres y dirigentes latinoame-
ricanos del siglo XIX impidi6 que los elementos ideoldgicos, socioecondmicos
y cientifico-tecnoldgicos caracteristicos de la Modernidad —elementos que se
hallan intimamente relacionados con el actual poderio geopolitico mundial
de algunas de las principales antiguas colonias anglosajonas—, se manifestaran
suficientemente en las sociedades latinoamericanas. Ello explica también ese
fenémeno denominado “sub-desarrollo” —denominacién por cierto arbitraria
e interesada, ya que se basa en comparar simplista y etnocéntricamente a
todas las culturas del planeta con el “patrén occidental”, supuestamente més
“avanzado”-. Ello también explica la tradicional relacién de subalteridad

que han mantenido la mayoria de los paises latinoamericanos respecto al
“Gran Pais del Norte”.
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Debido a su procedencia semi-medieval, la gran mayorfa de los hombres
y mujeres de América latina desde el siglo XIX hasta nuestros dias con excep-
cién de algunos circulos muy restringidos de intelectuales, no alcanzaron, ni
alcanzan adn, siquiera vislumbrar la tragica verdad de que la Gnica moderni-
dad que aport6 el rompimiento de las cadenas impuestas por las metrépolis,
estaba condenada desde el principio al atraso y a la subalteridad.

Ahora bien, profundizando un poco més nuestro anélisis, podemos
constatar —y esto constituye algo atin més tragico ya que afecta a toda la
humanidad—, que en las entrafias mismas del humanismo libertario repre-
sentado por Bolivar, se encontraban en estado larval los gérmenes de la
destruccion de ese mismo espiritu. Ya que més all4 del ideal representado
por el grito de Libertad, Igualdad, Fraternidad y de la Declaracién de los
Derechos Universales del Hombre, la Revolucion de 1789 representa el
advenimiento de una forma de cultura y de civilizacién, la cual, pese a sus
designios de liberar a la humanidad de sus congénitas miserias: el hambre,
la enfermedad, la guerra y la esclavitud, la ha defraudado, ya que después de
200 afios, lo tnico que ha logrado es el reemplazo de ancestrales formas de
sufrimiento humano, por nuevas, més sofisticadas y crueles formas. Tales son
la mayor alienacién, desempleo, pobreza, destruccion del medio ambiente,
segregacion y desarraigo espiritual de millones de seres humanos en todo el
planeta que hoy contemplamos.

I1.2. El “Equilibrio del Universo” y la Globalizacién

Sin embargo, salvando el dltimo aspecto, otro hubiese sido el destino
de nuestra América si las naciones de este vasto y rico continente surame-
ricano, de por si unido por el yugo del imperialismo espafiol y la imposicién
de una misma lengua, misma religiéon y misma condicién politica, se hubiese
mantenido unido después de su independencia. Y esto ya lo intufa Bolivar,
al afirmar en 1815 en su célebre Carta de Jamaica:

Es una idea grandiosa pretender formar de todo el Nuevo Mundo una sola
nacién con un solo vinculo, que ligue sus partes entre si y con el todo. Ya
que tienen un origen, una lengua, unas costumbres y una religién, debfan,
por consiguiente, tener un solo gobierno que confederase a los diferentes
Estados que hayan de formarse (...) iQué bello serfa que el Istmo de Panam4
fuese para nosotros lo que el de Corinto para los griegos! Ojal4 que algin dfa
tengamos la fortuna de instalar allf un augusto congreso de los representantes
de las reptblicas, reinos e imperios, a tratar y discutir sobre los altos intereses
de la paz y de la guerra, con las naciones de las otras partes del mundo...
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Cuatro afios después, el 12 de junio de 1819, siendo Jefe Supremo de la
Republica de Venezuela, en carta dirigida al Supremo Director de las Provin-
cias Unidas de Rio de la Plata, Juan Martin Puyrreddn, escribia Bolivar:

Cuando el triunfo de las armas de Venezuela complete la obra de su indepen-
dencia, o que, circunstancias més favorables nos permitan comunicaciones
mas frecuentes y relaciones mas estrechas, nosotros nos apresuraremos con
el més vivo interés a entablar por nuestra parte el pacto americano, que,
formando de todas nuestras reptblicas un Cuerpo Politico, las presente al
mundo con un aspecto de majestad y grandeza sin ejemplo en las naciones
antiguas. La América asf unida, si el cielo nos concede este deseado voto,
podra llamarse la Reina de las Naciones y la Madre de la Republica.
Bolivar -dijo Ortega y Gasset- tenfa su mirada clavada en ese futuro tras-
cendente que hoy llamamos universalismo (mundializacién, como lo deno-
minamos hoy), y que él percibia en su primer escalén gigante de unificacién
y solidaridad humana... (op.ct. p.61).

Este designio de Bolivar, el més trascendente de todos los suyos, repre-
senta un suefio grandioso. Suefio utdpico en su tiempo, sin duda, dada la
incapacidad manifiesta de sus contemporaneos para comprender la vastedad
del horizonte de Bolivar. Y es que Bolivar, adelantdndose un siglo a su tiem-
po, entrevid con certero realismo el futuro de América latina en cuanto a
sus relaciones con el gigante del norte. Es asi como en 1824, en una misiva
dirigida a su amigo inglés Campbell, expresara su preocupacioén al respecto
en las siguientes proféticas palabras: “Los Estados Unidos parecen destina-
dos a plagar a la América de miserias en nombre de la Libertad” (citado por
Acosta Saignes, 1977, p.327).

Si revisamos las relaciones de los Estados Unidos con México y con los
paises centroamericanos y del Caribe durante los Gltimos 175 afios —relacio-
nes marcadas por una guerra desencadenada por los Estados Unidos para
apoderarse del actual territorio de Texas, etc.; asi como por las invasiones de
ese pafs a Haiti y Granada, la ocupacién militar de Cuba, y su intervensionis-
mo permanente en Nicaragua, el Salvador, Guatemala, etc.—, convendremos
con el profético estadista del siglo XIX, que tuvo razén al prevenirnos acerca
de las relaciones con los Estados Unidos.

La actual ocupaciéon por parte de los Estados Unidos de dos de los
mas importantes paises ligados a la produccién o transporte de petréleo en
el mundo, Irak y Afganistdn —llevada a cabo precisamente en nombre de
la “Libertad”, pero en barbaro desacato a la Carta de la Organizacién de
las Naciones Unidas (ONU), al principio de la autodeterminacién de los
pueblos, de las normas fundamentales del Derecho Internacional, y hasta
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de una resolucién expresa de las Naciones Unidas (ONU)—, es un hecho
que confirma, més alld de cualquier duda, la vigencia en nuestros dfas de
la visién de Bolivar.

Ahora bien, Bolivar, a pesar de haber recibido en 1812 el inédito titulo
de Libertador de manos de sus compatriotas venezolanos, titulo que desde
entonces le ha sido reconocido por todas las naciones del orbe, su visién
geopolitica apenas si comienza a ser comprendida a comienzos del presente
siglo XXI; y ello gracias al fenémeno histérico de la globalizacién.

Bolivar, en un informe fechado el 27 de noviembre de 1812 dirigido
al Ministerio de Relaciones Exteriores de la Nueva Granada, se referfa a su
concepto de globalizacién, como a un determinado “Equilibrio del Universo”;
definiendo ese equilibrio como “un deseable y posible balance, correlacion vy
cooperacion de todas las regiones del planeta, una veg reunidas las naciones de
Latinoamérica en una sola unidad politica”.... “Yo llamo a esto El Equilibrio del
Universo y debe estar en los cdlculos de la politica (latino) americana.... Este coloso
del poder no puede formarse sino de la reunién de toda la América meridional,
para que un gobierno central pueda aplicar sus grandes recursos a un solo fin”.

Tres afios mas tarde, en un discurso pronunciado en Bogota el 13 de
enero de 1815, Bolivar agregaria: “Hemos subido a representar en el teatro
politico la grande escena que nos corresponde como poseedores de la mitad
del mundo”. Diez afios después, en una carta dirigida a Santander el 10 de
octubre de 1823, expresaba: “Deseo la independencia de todo el continente
para evitar una guerra en el futuro...”

El concepto bolivariano del Equilibrio del Universo representa en si
mismo una tesis completa sobre relaciones internacionales y sobre la paz
internacional a escala global. La misma aparece hoy, luego de doscientos afios
de olvido, como una linea maestra de la estrategia geopolitica de los pafses
de Latinoamérica; y en general de los paises del sur; e incluso del mundo en
su conjunto. El concepto de Equilibrio del Universo lleva implicito la idea de
que mediante la unién de los pueblos afines, no sélo se fortalecerian éstos
en sus relaciones con el resto de las naciones, sino ademas se garantizar4 la
paz mundial; puesto que de la multiplicidad de centros de poder geopolitico
y geoecondmico, surgird un balance natural que impida el vasallaje de los
pueblos y la tendencia al unilateralismo de algunas naciones. Nada hay mas
pertinente en los actuales momentos que estas ideas de Bolivar, las cuales
deben servir de punto de partida para una declaracién universal que emane
de una préoxima Asamblea General de las Naciones Unidas (ONU).

Y es que desde hace pocas décadas las naciones de todo el mundo
vienen moviéndose en el sentido de la creacién de lo que en otro lugar he
denominado “los grandes espacios de la globalizacién”. Los cuales, sin quitarle
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vigencia a la idea de Nacién o de Estado-Nacion, estan conformando nuevas
redes continentales de integracion econémica, con miras a la integracién
politica. Tal es el caso especialmente de la Comunidad Econémica Europea
(CEE), y de otras comunidades que se encue