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Dios y los equilibrios discontinuos:
una mirada teoldgica desde
(Ias margenes de) la evolucion

Guillermo Hansen

Resumen: El articulo presenta aspectos centrales del pensamiento evolutivo contemporaneo.
Asumiendo que la teologfa articula una trama esencial del vivir (religioso) humano, se derivan dos
asuntos fundamentales a tratar: por un lado, la relacién existente entre evolucién, medio ambiente o
entorno y, por el otro, la congruencia estructural entre organismos y ambiente, explorando c6mo estas
ideas contribuyen heuristicamente a nuestro pensar sobre la vida, el mundo y Dios. Esto se plantea en
el plano de una biisqueda de una hermenéutica que pueda entrelazar en forma més estrecha el concepto
de medio o entorno con la misma realidad de Dios.

Palabras clave: Teologia. Eevolucién. Monoteismo. Trinidad.

Abstract: This article deals with some aspects of the contemporary theory of evolution. Assuming that
theology expresses an essential aspect of human (religious) life, two lines of thought are investigated:
on the one hand, the relation between evolution, environment and the structural coupling between
organisms and environment, aiming to explore how these ideas contribute heuristically to our thinking
about life, the world and God. This is posited in the search for a hermeneutic which closely links the
concept of environment with the reality of God.

Key words: Theology. Evolution. Monoteism. Trinity

Durante el siglo XIX los estudios sobre la religién adoptaron el paradigma
histérico-evolucionista como marco de interpretacioén de los cambios progresivos
en las ideas, creencias y practicas religiosas'. Basada en las teorias antropolégicas
en boga, sobre todo las derivadas del idealismo alemén, la visién evolucionista
suponia la unidad “psiquica” de la humanidad que se desarrollaba a través de dis-
tintos estadios culturales y sociales. La religion constituia una ventana privilegiada
para la observacién de ese desarrollo, la cual se potenciaba por las nuevas investi-

' En lo que sigue utilizo la distincién corriente entre evolucionismo (visién que se entronca en el idealismo y
el romanticismo alemén y que propugna una visién historicista del desarrollo cultural, social, politico y religioso
humano) y la teoria evolutiva (aplicada en principio al campo de la biologia, dando cuenta de la evolucién de especies
como adaptacién por el mecanismo de la seleccién natural).
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gaciones europeas sobre los pueblos “primitivos”. Asf, en la perspectiva positivista
de Herbert Spencer y Auguste Comte, la religion aparecfa como un fenémeno que
progresaba desde el politeismo al agnosticismo pasando por la monolatria y el
monoteismo (Spencer), para ser finalmente superada por la ciencia (Comte). Estas
tradiciones confluyeron en la figura de E. B. Tylor, quien popularizé la idea del
substrato animista en el origen religioso de la humanidad?®.

La teologia liberal protestante del siglo XIX abrazé el paradigma evolu-
clonista para justificar la relevancia contemporénea del cristianismo. Segtin estos
intérpretes, el cristianismo poseia la capacidad interna para deshacerse de su vieja
piel mitolégica, descubriendo asi los valores morales perennes y su pertinencia
respecto del horizonte ideolégico de la modernidad. Hay que destacar que la teolo-
gfa liberal fue el primer intento serio de confrontar en toda su radicalidad la nocién
misma de cambio —principio estructurador del evolucionismo. La figura de David
Friedrich Strauss es un ejemplo tal vez exagerado, pero no obstante vilido, de un
intento liberal por combinar la tradicién idealista-hegeliana con el positivismo de
corte francés®. Sin embargo, no todos estaban de acuerdo con el lugar que debia
ocupar la religién en la evolucién cultural y social humana; los extremos iban des-
de la visién gradualista propia del positivismo —donde la “religién” gradualmente
darfa paso a la “ciencia”— hasta un Ernst Troeltsch, para quien el cristianismo re-
presentaba el apogeo de la evolucion religiosa —aunque destinada a ser superada
como toda realidad evolutiva.

El debate alcanza un punto critico cuando la presuposicién progresiva o
gradualista del evolucionismo comienza a ser seriamente cuestionada. Las nuevas
evidencias que asomaban desde las investigaciones antropolégicas de campo (so-
bre todo en Africa, Asia y América Latina) sugerian que las religiones no necesa-
riamente transitaban por las mismas etapas evolutivas identificadas en el contexto
europeo —animismo, politeismo, henoteismo, monolatria, monoteismo, hasta lle-
gar al agnosticismo y el ateismo modernos. Ademds, se cuestiond la circularidad
del argumento evolucionista que proponfa criterios de “progreso” y “retraso” faci-
litados por su propio marco teérico. Todo esto acarreé serias dudas respecto de la
existencia de una “direccién” u “orientacién” normativa cuyas etapas forzosamen-
te habrfan de agotarse antes de transitar a un estadio superior. Ante esta posicién
critica en la cual el paradigma evolucionista peca de historicista y eurocéntrico, se
ha agregado la hip6tesis mas reciente de que los cambios en las culturas y las reli-

? Ver Mircea Ehade, ed, Encyclopedia of Religion, 5, NewYork, Macmullan, 1987, s v “Evolutionism,” p
2144

? Esta combinacién se ve sobre todo en una de sus obras mds tardfas, La antigua v la nueva fe Confeston
(Madrid, El Liberal, 1881) Ya en 1835, con su obra cldsica Das Leben Jesu, Strauss habla de una critica al mito y
echa las bases para un verdadero programa de desmutologizacién Sigutendo la distincién hegeliana entre Vorstellung
y Begriff o Idee, Strauss inicia una metodologfa hermenéutica basada en la desmitologizacién de los relatos religiosos
antiguos para poder asf capturar su significacién presente Esto era considerado una “evolucién” en el pensamiento
rehgloso y hloséfico de la época
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giones no evolucionan segiin un esquema gradualista, sino que transitan por largos
periodos de stasis o estabilidad para ser sibitamente interrumpidas por periodos
cortos y frenéticos de cambios dificiles de predecir. El proceso “evolucionista”,
por lo tanto, no es un derrotero lineal, sino sinuoso e impredecible*.

Ahora bien, el evolucionismo fue s6lo una de las expresiones de una ten-
dencia hermenéutica general que caracterizé al siglo XIX y parte del XX. En esta
misma atmdsfera respiraba la teoria darwinista de la evolucidn de las especies, que
se nutria de los recientes descubrimientos geol6gicos y paleontolégicos. Nuevamen-
te, la teologia protestante liberal dio una buena recepcion a la teorfa darwinista. En
parte, esta actitud era entendible desde que la teologia (liberal protestante) pasara
por el tamiz “evolucionista” de la critica histérica y literaria de sus fuentes®. Pero el
factor decisivo en esta recepcién y armonizacion no se debi6 a una lectura teolégica
del proceso evolutivo, sino a la estricta divisidn de labores o esferas entre religion
y ciencia: mientras la teologia centrase su discurso en la personalidad humana y las
ciencias se dedicaran a clasificar el mundo sensible y material, no habria razones
para el conflicto. Sin embargo, pese a esta delimitacidn de roles, era inevitable que
la ciencia comenzara a incursionar en el campo de la religion y que la religi6n tratara
de apropiarse de algunas afirmaciones derivadas de la ciencia. El conflicto no se hizo
esperar y estallé en torno a la idea religiosa de un supuesto designio divino percep-
tible en la naturaleza, que la teorfa darwinista explic6 a partir del principio de la se-
lecci6n natural®, De esta forma, la discusion se centré sobre el problema del cardcter
arbitrario o azaroso de la evolucidn, particularmente en lo que tocaba a la teleologia
del proceso evolutivo. La idea de 1a providencia divina, que para ese entonces estaba
profundamente asociada al desarrollo del Gerst o espiritu (humano), perdié terreno
ante la bateria de datos y pruebas presentadas por la teoria evolutiva de Darwin’.

4 Teoria primeramente desarrollada por el historiador Frederick J Teggart en su critica a la teoria victoriana del
progreso, en Theory and Processes of History (Berkeley, Umversity of Califorma Press, 1960), luego recogida por la
paleontologfa y la antropologia en figuras como Niles Eldredge y Ian Tattersall, The Myths of Human Evolution (New
York, Columbia University Press, 1982) Estas teorias serdn clave para la postura del biélogo Stephen Jay Gould a
quien me referiré mds adelante

3 Ver Claude Welch, Protestant Thought in the Nineteenth Century vol 2 1870-1914, New Haven, Yale Untversity
Press, 1986, cap 6

S Ver Francisco Ayala, “Intelligent Design The Original Version,” en Theology and Science 1/1 (abr11/2003), p
10 Sobre el conflicto con el darwinismo, ver John Haught, God after Darwin a Theology of Evolution Boulder, CO
Westview Press, 2000, p 2s

7 A grandes rasgos, la teorfa evolutiva basa sus postulados en tres principios 1) la vida se multiplica crece
exponenciaimente, 2) el crecimiento a lo largo del iempo da lugar a vanaciones, 3) tanto el crecimiento como las
vartaciones son mediatizadas por la herencia El relato evolutivo se basa en los supuestos de que una poblacton crece
hasta aproximarse al imite de sus recursos (base alimenticia, amenaza de otras espectes) En la lucha y/o competencia
por la vida ienen mds posibilidades de sobrevivir y reproducirse aquellos que poseen rasgos que les permitan supetar
fuerzas adversas del entorno La descendencia muestra una tendencia a heredar los rasgos favorables de sus ancestros
Los individuos con desventajas no tienen la rmisma probabilidad de supervivencia Enel curso de muchas generacrones
este proceso, que conserva y fortalece algunos rasgos mientras que elimna otros, transforma gradualmente a la
especie En suma, la seleccién natural significa la supervivencia del mds apto (fittesr), no necesariamente del mas
fuerte (que en algunas circunstancias puede ser una desventaja)
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Pero el escenario que confronta hoy a la teologfa es diferente, puesto que la
teorfa darwinista ha experimentado su propio proceso “evolutivo” desembocando
en una nueva sintesis neo-darwinista (incorporando conceptos de la genética, la
ecologia y la teoria de los sistemas). El concepto de evolucién ya no estd asociado
a la ideologia (decimonénica) del “progreso,” sino a las nociones de complejidad,
entorno y sistema®. Particularmente, la nocién de entorno o medio es central en
esta teoria, lo mismo que el de sistema como organizacion e integracién de dis-
tintos niveles. Se insiste en que los seres vivos conservan su organizacién en un
medio si su estructura y las estructuras del medio son congruentes y si esta con-
gruencia se conserva. También se enfatiza que la unidad de supervivencia no es los
individuos (de una especie), sino el organismo suspendido en una red flexible con
su entorno. El mismo fenémeno de la vida parece contradecir leyes fundamentales
de 1a fisica, por lo que ahora la vida (y la mente) adquiere una nueva significacién
no sélo en el proceso evolutivo, sino para la evolucién misma. Todos estos datos,
sumados a la pregunta sobre la trascendencia humana y la unidad imbricada de la
naturaleza, esbozan un horizonte mas propicio para los que algunos han denomi-
nado una hermenéutica metafisica de 1a evolucién’®. Frente a la teologia se abre as{
un NUEvo escenario.

La atencién que hoy merece la temética evolutiva conjuga dos factores es-
trechamente interrelacionados: por un lado, la aplicabilidad de la teoria evolutiva a
campos del saber mds alla de 1a biologfa; por el otro, la aparicion del tema evoluti-
vo como el nuevo “mito” estructurante de la cosmologia contemporanea'®. Durante
el siglo XX, la teoria evolutiva, que naci6é como una explicacion del fenémeno de
la variacion de las especies, comienza a utilizarse como una herramienta clave de
interpretacion en disciplinas alejadas de la biologia. Asi comienza a emplearse el
concepto de una manera integral y abarcadora: la dindmica evolutiva no es sélo un
fenémeno relacionado con la vida, sino con todo el universo observable. Por ello,
el concepto de evolucion eventualmente desborda el estudio de los seres vivientes
para constituirse en una suerte de paradigma cosmoldgico que estructura diferen-
tes disciplinas y esferas del saber —desde las ciencias “duras™ hasta las sociales,
incluyendo, por supuesto, la religi6n, la ética y la teologia!l. Para muchos, la teoria
evolutiva perfila el corazén narrativo del universo mitico-simbdlico contempora-
neo'?, lo que trae aparejado grandes consecuencias no sélo para la epistemologia
en general, sino para los simbolos que estructuran el lenguaje moral y religioso de
la humanidad en particular.

¥ Ver Paul Davies, The Fifth Miracle: The Search for the Origin and Meaning of Life, New York, Simon &
Schuster, 1999, p. 261 (Hay traducci6n al castellano).

? Ver Mircea Eliade, Encyclopedia of Religion, p. 211s.

12 Sobre esto dltimo, ver Stephen Toulmin, The Return to Cosmology: Postmodern Science and the Theology of
Nature, Berkeley, California University Press, 1982, p. 21s.

""'Ver Loyal Rue, Everybody s Story: Wising Up to the Epic of Evolution, New York, SUNY, 2000, p. 42.

2 Cfr. Joseph Campbell, The Inner Reaches of Quter Space: Metaphor as Myth and as Religion, Novato,
California, New World Library, 1986.
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Por supuesto que la temdtica evolutiva no pasé desapercibida para las teologias
mads abiertas al didlogo con las corrientes cuiturales y sociales del siglo XX. La voz de
Teilhard du Chardin, por ejemplo, fue pionera en un camino que para muchos sigue
tan desafiante como entonces. Karl Rahner, quien sigui6 sus pasos, ampli6 el espectro
de la inquisitiva teoldgica al preguntarse cémo afecta la teoria evolutiva a los simbolos
teolégicos fundacionales del cristianismo, por ejemplo, la encarnacién. Otros, como
los te6logos del proceso, han visto en la filosofia de Whitehead un importante puente
entre teologia y evolucion. Pero los ejemplos no se dan s6lo en el 4mbito “esperado”
para tales correlaciones, es decir, en el mundo mds expuesto al conocimiento cientifi-
co, sino que también se agregan los aportes de valiosas figuras teolégicas criticas de
la modernidad, como Jurgen Moltmann', y otras surgidas de d&mbitos con relaciones
ambiguas con la modernidad, como el caso de Juan Luis Segundo en América Latina™.
En estos autores aflora la importancia que posee la teoria evolutiva aun para las pre-
guntas que surgen en contextos no inmediatamente afectados por el pensamiento cien-
tifico contemporaneo. Después de todo, si la hipétesis evolutiva es correcta, estamos
hablando de una dindmica que no deja espacios sin alterar'. Esto incluye las preguntas
acuciantes que surgen en relacion con la pobreza, la injusticia y la marginalidad, en el
marco de un escenario reacio a las formulaciones ingenuas respecto de la providencia
divina, el poder del amor o las presunciones historicistas.

En este trabajo no busco una comprensién totalizadora de 1a relacién entre
evolucion y teologia —en parte porque tales visiones son imposibles, en parte
porque las mismas nociones se encuentran en constante evolucién. Sélo deseo
avanzar sobre algunos aspectos derivados del pensamiento evolutivo que marcan
inquietantes senderos heuristicos para la reflexion teolégica. En esta tarea propon-
go una doble via: por un lado, rescatar lo que aportan las ciencias a la teologia re-
saltando sus dimensiones y capacidades heuristicas; por el otro, subrayar la capa-
cidad hermenéutica de la teologfa con su capacidad para reconfigurar y reordenar
los distintos “datos” que surgen de la experiencia y conocimientos humanos

13 Jurgen Moltmann realiza una importante critica al pensamiento de Terlhard du Chardin y Karl Rahner Segun
Moltmann, estos hacen una apropiactén acritica del paradigma evolutivo Sostiene que el mismo proceso evolutivo
que siempre generda victimas, debe ser redimido Pero aun tomando en cuenta las importantes criticas de Moltmann
no quedan satisfechas las preguntas que surgen ante el mismo fenémeno de la evolucion Su contribucién radica
més en la descripcién de los valores que deberfa seguir la evolucién humana (un aspecto “testimonial”, legado de su
barthianismo) que en el esclarecimiento del lugar que ocupa el fenomeno religioso en la dindmica evolutiva (y como
se reconcilian los mecanismos evolutivos con la 1dea y existencia de Dios) Ver The Way of Jesus Christ Christology
n Messtanic Dimensions San Francisco Harper San Francisco, 1990, p 292-301 (Hay traduccton al castellano)

4 El ménito de Segundo es que no $6lo incorporo la teoria evolutiva como tema de reflexion teolégica, sino que
sentd las bases para unateologia sistematica declinada desde la teoria evolutiva, sobre todo la tesitura de Alfred Wallace
Ver Juan L Segundo, E! hombre de hov ante Jesiis de Nazaret 11/2 Historia y actualidad Madnd, Cnstiandad 1982
p 787s, Qué mundo’ ,Que hombre’ ,Que Dios’ Santander, Sal Terrae, 1993 En Aménica Latina no se puede
olvidar la contribucién de Leonardo Boff, con una marcada ascendencia teithardiana, ver Ecologue grito de la Trerra
grito de los pobres, Buenos Aires, Lumen, 1996

15 Referido en un articulo anterior Gmllermo Hansen “Universo en expansion, ,contraccién de la teologia?
Aprectaciones sobre la cosmologia cientifica y su impacto en la reflexién teolégica,” Cuadernos de Teologia XX
(2001), p 151-190
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Desde este compromiso metodolégico situado frente al paradigma evolu-
tivo contemporédneo, surgen dos temas que urge investigar. Primero, la relacién
existente entre las nociones de evolucién, medio ambiente o entorno, y la “con-
gruencia estructural” entre organismos y ambiente. Habria que explorar cémo es-
tas ideas contribuyen heuristicamente en nuestro pensar sobre la vida, el mundo
y Dios, encuadradas en la bisqueda de una hermenéutica que entrelace en forma
mas estrecha el concepto de medio o entorno con la misma realidad de Dios. Se-
gundo, la incidencia del fenémeno humano en general y del religioso en particular,
en y para los procesos evolutivos. Esto supone que los simbolos e ideas religiosas,
como corazén de los complejos culturales, conforman medios de adaptacion al en-
torno al generar o vehiculizar emociones, ideas y valores que son “adaptativos”, en
el sentido evolutivo del término. La nocién de que el cristianismo presenta valores
que responden a una necesidad evolutiva, aunque también parezcan “contradecir”
cierta l6gica aparente de la evolucién, debe ser tratada en referencia a los simbolos
cristolégicos y trinitarios. Estas sefialan no sélo una mutacién en las estructuras
especificas de adaptabilidad (humana), sino una mutacién en el desarrollo mismo
de las ideas religiosas monoteistas.

En procura de algunas respuestas seguiré estas hipStesis:

1) Larealidad de Dios como medio o entorno tiltimo, que la expondré via la no-
cién cientifica de la “fop-down causation” o “causacién descendente.” Asu-
miré algunas teorias desarrolladas en la quimica, la cibernética y la fisica,
junto a la nocién de “campos morfogenéticos” del bi6logo Rupert Sheldrake.
Sostendré la idea de que Dios puede ser concebido como medio o entorno
dltimo, como instancia unificadora de todos los “entornos” o “medios,” sin
por ello constituir un medio “fisico” sino un (meta)campo que es percibido
y vivido indirectamente.

2) Lanocidn de religion como fenémeno cultural y social de adaptabilidad ma-
nifiesta un tipo de congruencia estructural con el entorno que es vehiculi-
zada por una construccién mitico-simbélica. Me serviré aqui de los aportes
teéricos del bi6logo Humberto Maturana, quien ha estudiado la dimension
cognitiva del proceso de adaptacién. Propondré la idea de que la vida auto-
consciente y sus ideaciones culturales y religiosas son un caso de adaptabi-
lidad a determinados campos morfogenéticos que operan como “atractores”
en el proceso evolutivo. La idea y prictica monoteistas constituyen una de
las respuestas (mds) adecuadas a dicho entorno tltimo, que alcanza un nuevo
estadio evolutivo con la teorfa trinitaria.

3) La especificidad cristiana en esa adaptacidn en la trayectoria especifica del
monoteismo. Aqui los trabajos de los biblistas Gerd Theissen y Robert Gnu-
se serdn mis maximos referentes a la hora de incorporar una nocién clave
de la biologia contemporédnea: la teorfa de los “equilibrios discontinuos”,
desarrollada por el bidlogo Stephen Gould. Esto me servird de marco para
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enfatizar que el amor se descubre expresado en crisis o quiebres bifurcado-
res en la historia, tales como el exilio de Israel y los eventos que rodean a
la crucifixién de Jesis; mds atin, que esos quiebres dan pie a una evolucién
ulterior de la idea monoteista hacia el paradigma trinitario, eje estructurante
de la propuesta de adaptabilidad del cristianismo.

1. Evolucion, entorno y Dios: congruencia estructural entre
inmanencia y trascendencia

a) Causacion, medio e informacion

En las discusiones cientificas recientes aparece con fuerza el concepto de
causacion descendente's, Tanto en la cibernética, en la fisica, como en la biologfa,
esta nocién establece que las interacciones que se dan en los niveles inferiores
de un sistema no pueden ser predichas atendiendo solamente a las dindmicas y
componentes propios de esos niveles. Existe un gran contrate entre éste y el para-
digma mecanicista de la ciencia —que alcanza su apogeo en el siglo XIX— cuya
metodologia consistia en reducir cualquier sistema o estructura a sus elementos
basicos. Por medio de esta estrategia epistémica se esperaba explicar la conducta y
las propiedades de un sistema por medio del comportamiento y de las propiedades
de sus componentes. A esto se lo denominé “‘causacién ascendente” (down-top
causation), lo que fue acompafiado por una visién jerarquizada de las ciencias
humanas que media el progreso del conocimiento en forma proporcional a la cla-
sificacion, descomposicién y reduccién del todo a sus partes.

Sin embargo, durante el siglo XX el estudio de las estructuras complejas,
desde las reacciones quimicas autocataliticas hasta los seres vivientes cuestioné
esta perspectiva. Las asi llamadas “estructuras disipativas” manifiestan un orden
a través de las fluctuaciones, apuntan a la influencia ejercida por el estado del
sistema como un todo sobre el comportamiento de sus partes. El ejemplo cldsico
lo sefiala el experimento de la modificacién de las paredes de un contenedor de
particulas gaseosas, en el que uno de sus efectos principales es la alteracién del
movimiento de las moléculas dentro de €él. De esta forma, los cambios que se
detectan en los microniveles se explican no ya por las caracteristicas intrinsecas
de sus elementos (propiedades de las particulas), sino por su incorporacién en
un sistema o en una totalidad que las engloba y trasciende a la vez (contenedor).

' Utihzaré el neologismo causactdn para disunguirlo de causalidad Este iltimo concepto supone un esquema
hineal de causa-efecto, mientras que la 1dea de causacién apunta a la influencia que ejerce un entorno sobre sus
componentes Ver Arthur Peacocke, Theology for a Scientific Age Being and Becoming - Natural, Divine and Human,
Minneapolis, Fortress Press, 1993, p 53s, 1575, Nancey Murphy y George Ells, On the Nature of the Unwerse
Theology, Cosmology and Ethics, Minneapolis, Augsburg Fortress, 1996, p 24y, 515, 150s Es importante destacar
que <1 bren la teoria de la causacién descendente se aplicé primero en las dreas de la quimica y la biologia, también
se desprende de la fisica cudntica y del estudio de los procesos cogmitivos Ver David Deutsch, The Fubric of Reality
The science of Parallel Unwverses and 1ts Implicanons New Cork, Penguin Books, 1997, cap 5y 6



170 Guillermo Hansen, Dios y los equilibrios discontinuos...

Por lo tanto, el campo que este sistema encarna ejerce una influencia especifica
sobre las entidades en niveles inferiores, las que ahora se comportan de maneras
diferentes a como lo hacian aisladamente. En la composicién de este campo, las
fronteras, o condiciones fronterizas son claves para la constitucién de un sistema,
de una identidad, y por ende, de una complejidad'’.

Los ejemplos se vuelven mas dramdticos a medida que se asciende por la
escalera de la complejidad de la naturaleza. El caso de los seres vivos es particular-
mente interesante. En principio, todo ser vivo puede entenderse reduciéndolo a sus
componentes minimos, por ejemplo, como una constitucién particular de dtomos
que se hallan en abundancia en el entorno inorgénico. Pero, ;qué es lo vivo en un
ser vivo? La simple enumeracion de los distintos niveles que componen un orga-
nismo tampoco da una respuesta convincente. Decir que un ser vivo es una cadena
de moléculas implicadas en un sistema complejo de reacciones con el entorno no
avanza mds all4 del plano de la descripcién de reacciones quimicas observables.
El problema radica en que la explicacion del surgimiento o emergencia de un or-
ganismo no puede agotarse en la identificacién y clasificacién de sus partes; debe
explicarse la modificacion de la conducta de esas partes que s6lo es inteligible al
considerar un macro nivel o una totalidad que ejerce una influencia y confiere una
frontera (boundary) especifica, marcando las dindmicas propias de ese organis-
mo particular. Los fen6menos parecen requerir de un punto de vista superior que
apunta, precisamente, a la nocién de entornos constitutivos.

El premio Nobel en quimica, Ilya Prigogine, acufié el término de “estruc-
turas disipativas” para describir los sistemas que “‘espontdneamente’ surgen como
orden en medio de una realidad dominada por el desorden'®. Los sistemas aislados,
que se encuentran en un estado de equilibrio con respecto a su entorno, no pueden
mas que estancarse y ser subyugados por la segunda ley de la termodindmica,
la entropfa®. Sin embargo, B. Prigogine sefiala que en la naturaleza se observa
una tendencia que produce orden en medio del caos, lo que marca estados que
se hallan alejados del equilibrio (en fluidos y gases, hasta en organismos). Estos
estados consisten en sistemas de retroalimentacién que dan lugar a la posibilidad
de reducir la entropfa y asf aumentar el orden. Cuando estos sistemas adquieren
la capacidad de autorreplicarse, estamos ante el fenémeno de la vida, un verda-
dero ejemplo de manifestacién espontdnea de un orden previamente inexistente.

7 Ver Arthur Peacocke, Theology for a Scientific Age: Being and Becoming — Natural, Divine and Human,
Minneapolis, Fortress, 1993, p. 53s. En biologia, el concepto de membrana es crucial a la hora de identificar las
particularidades de la vida en su gestacion celular. No habrfa vida sin células y no habria células sin membranas que
permitan el surgimiento de organizaciones autopoiéticas.

' Que en parte sigue las teorfas sistémicas de Ludwig von Bertalanffy, quien en 1940 denominé a las criaturas
vivientes “sistemas abiertos,” enfatizando el flujo de materia y energia que caracteriza a la vida. Ver Fritjof Capra,
The Web of Life, New York: Anchor Books, 1996, cap. 8. También Lynn Margulis, Symbiotic Planet: A New Look at
Evolution, New York, Basic Books, 1998, p. 78.

' Entropia refiere a la segunda ley de la termodindmica que dice que en todo proceso de cambio en la naturaleza
el desorden, la descomposicién y la disipacién permanecen igual o se incrementan.
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En otras palabras, estamos ante el fenémeno que los bilogos chilenos Humberto
Maturana y Francisco Varela denominan “autopoiesis”?.

De este modo la naturaleza parece apuntar hacia la complejidad. Mas que
estar constituida por partes elementales organizadas desde abajo hacia arriba (cau-
salidad ascendente: particulas subatémicas, dtomos, moléculas, etc.), ella abarca
una compleja imbricacion de distintos componentes y niveles 16gicos que inte-
ractdan entre si, dando lugar a estructuras cada vez mas relacionadas?'. Tomando
el caso de la biosfera, se puede hablar de distintos niveles en un orden emergente
que son sucesivamente incorporados en nuevas estrategias de integracién. El pri-
mer nivel de la estructura celular, por ejemplo, puede a su vez subdividirse en sus
distintos componentes a partir de iones y electrones, hasta Ilegar a dtomos, células
y moléculas. Un segundo nivel, el de la estructura orgdnica, parte de los tejidos
hasta llegar a los 6rganos y sus sistemas. Por tiltimo, el nivel de 1a estructura comu-
nitaria parte de los individuos para remontarse a las especies, a las comunidades
biolégicas, hasta el ecosistema. En cada nivel —y dentro de ellos, en cada sub-
nivel— aparecen organizaciones espontdneas que modifican el comportamiento,
distribucién y dindmica de los elementos precedentes. Nuevamente, estamos ante
el caso de una aparente causacién que actiia desde arriba hacia abajo, lo que am-
plia el horizonte de interpretacién de los fenémenos naturales?,

La idea de condiciones fronterizas, que confieren identidad a estructuras y
organismos situados en diferentes niveles de organizacion, no sélo es aplicable a
los seres vivos, sino al universo entero. Estos niveles, delimitados por condiciones
fronterizas especificas, van conformando una jerarquia? de identidades con sus
respectivos medios o entornos. La nocién central es que el entorno, junto con la
entidad especifica, constituye un sistema que, una vez surgido, no puede volver a
reducirse a sus partes. El medio ejerce una influencia no sélo sobre el comporta-
miento de la entidad, sino en la emergencia de la misma entidad. Los estudios rea-
lizados por la biologia molecular sobre el ADN suministran valiosos ejemplos®.
No sélo el entorno o medio es lo que provee la informacién que es codificada
como ADN, sino que es el mismo entorno —compuesto por esa imbricada red de
componentes y niveles— lo que también modifica y determina aquellos aspectos
de una secuencia que serdn disparados en un determinado proceso evolutivo. As{
se conforma una progresién donde cada entorno o medio es contenido en un medio

2 Ver Humberto Maturana y Francisco Varela, The Tree of Knowledge The Biological Roots of Human
Understanding, Boston, Shambhala, 1987, p 47-48 Hay traduccién al castellano

2! Ver Peacocke, p 67

2 El hecho de enfatizar este tpo de causacién no desplaza la causacién ascendente que nos es accesible tanto
en los estudios de la naturaleza como en la estructura de pensamiento que es habttual en la cottdianerdad La realidad
también puede ser analizada desde esta dindmica, pero estaria incompleta sin la antenor Ver Peacocke, p 54

2 S1 bien la palabra jerarguia ha sido sospechada de encerrar rémoras autoritarias, la utilizo aquf en el sentido
empleado por la ciencia contemporanea para referirse a la contencién concéntrica de distintos nichos que conforman
al umverso Ver John Haught, God after Darwin, p 694

# Ver Peacocke, p 564
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atin mayor, ejerciéndose un condicionamiento reciproco: un ecosistema es conte-
nido en una biosfera, que a su vez es contenida por un sistema solar, una galaxia,
un claustro local de galaxias, etc., hasta llegar al medio o entorno que confiere al
universo entero un sentido en funcién de una totalidad. No deberia sorprendernos
que hoy en dia muchos cientificos, como el fisico Martin Rees, sugieran que la
cosmologia es 1a més amplia de las ciencias medioambientales?.

Si el concepto de condiciones fronterizas es esencial para distinguir distin-
tos niveles 16gicos de complejidad, también lo es una nocién que parece funcionar
en sentido inverso: la informacién. En términos generales —y segun la teoria de
los sistemas— se entiende por informacién no tanto la unidad discrecional de
objetos portadores de datos, sino la estructura de una entidad y de un sistema
que introduce una “diferencia que hace una diferencia?. Esta informacién no es
comunicada por “energfa,” sino por una congruencia estructural que se da entre
organismos y/o sistemas ¥’. Es decir, informaci6n refiere a un acoplamiento es-
tructural que posee la potencialidad de desencadenar un proceso de cambio y una
modificacién de las estructuras y/u organismos comunicados. Asf los procesos de
comunicacién son procesos de atraccién dindmica determinados por la permeabi-
lidad de las condiciones fronterizas de los organismos y sistemas.

Entonces, desde el punto de vista de la fisica y la biologfa, “informacién” re-
fiere a una estructura u organizacién que presenta un orden al borde del caos. Mien-
tras més compleja sea una estructura, més informacién contiene. En relacién con
este punto, el fisico Paul Davies ha llamado la atencién sobre la relacion existente
entre informacién y entropia negativa que es tan peculiar en los sistemas biolégicos.
Siguiendo las teorfas cibernéticas de Claude Shannon, Davies nota cémo lo que
cominmente denominamos “informacién” contraria la entropia o degradacién de la
energfa®. La premisa experimental de este postulado es el ejemplo de la comunica-
cién telefonica: se entabla una conversacion, es decir, se genera un evento comunica-
tivo, sélo si el “ruido” producido por el fenémeno electromagnético es “ordenado”.
El gran descubrimiento de Shannon fue que el ruido es desorden y el desorden,
entropia. Pero las teorfas de Shannon traspasaron el campo de la fisica para aplicarse
a los organismos bioldgicos; la vida puede ser considerada desde sus propiedades
“informéticas” a partir del descubrimiento del ADN (en el sentido de que el ADN
almacena la informaci6n vital para generar y operar un organismo biolégico). Pero
si la “comunicacion” en el enlace telefénico supone la reduccién del ruido del en-
torno (entropia) y la generacién de un orden (entropia negativa), se puede avanzar
la siguiente pregunta: ;de dénde proviene el “orden” o informacién que constituye

 Martin Rees, Our cosmic habitat (Princeton: Princeton University Press, 2001), p. 136.

% El tema de la relacién entre informacién, procesos cognitivos y vida ha sido desarrollado ampliamente por
Gregory Bateson, Steps to an Ecology of Mind, New York, Ballantine Books, 1972, p. 453.

77 Retomaré el concepto de congruencia estructural mas abajo.

# Ver Tan Marshall y Danah Zohar, Who ’s Afraid of Schriidinger s Cat?, New York, Quill, 1997, p. 103, 205.

¥ Ver Davies, The Fifth Miracle, p. 60.
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la codificacién genética de los seres vivos? En otras palabras, ;de dénde surge la
informacién que permite generar la informacién de la vida?

La respuesta parece hallarse ligada a la nocién fundamental de medio am-
biente o entorno; esta es la clave en la comprensién de los procesos evolutivos y de
la creciente complejidad e imbricacién de los distintos componentes y niveles en
el universo. La investigacion en torno a las teorfas de los sistemas (desde Ludwig
von Bertalanffy en adelante) ha sefialado que la informacién llega a los seres vivos
desde el entorno, estrategia que permite “burlar” la segunda ley de la termodindmi-
ca (entropia) y alcanzar asi estados cada vez més alejados del equilibrio. De esta
manera al “importar” informacién del medio ambiente se establece un proceso de
comunicacidn. Esta comunicacién es posible ya que las condiciones fronterizas de
los organismos vivos constituyen sistemas selectivamente abiertos a dicho entorno,
permitiendo una interaccién con distintos niveles del universo (cosa que no ocurre,
por ejemplo, en una estrella o en una roca, limitados a ciertos niveles de interaccién).
En el caso de los seres vivos lo que importa acotar es que no son simples emergentes
de niveles anteriores, sino una nueva fase cualitativa de un proceso evolutivo que
integra a través de lo viviente distintos componentes y niveles previos®. La adapta-
bilidad de los seres vivos tiene que ver entonces con un proceso cognitivo donde el
entorno es estructuralmente asimilado en grados de congruencia que corresponden
al tipo de organizacion que representan’®', Se da asi un proceso de feedback y au-
topoiesis donde el medio ambiente se sitda como una causacidn descendente que
condiciona la emergencia de los componentes que la integran.

Pero si la fuente de la informacion yace en el medio ambiente del organismo,
(de dénde proviene la informacién que se encuentra en este medio? Ciertamente esta
informacion no refiere a bits cuantificables o fragmentos de un plano original que
solo espera una “inteligencia” para ser ensamblados. El medio ambiente como tal no
es un disefiador inteligente, aunque en €l se exprese una “inteligencia” que va con-
formando diferentes nichos o niveles 16gicos. Siguiendo la hipétesis de la causacién
descendente (fop-down causation), a fin de comprender el fenémeno evolutivo en un
entorno especifico es necesario considerar el entorno inmediatamente superior que
actiia como un factor causal de informacion, ejerciendo una determinada influencia
sobre los eventos de los niveles inferiores. De tltima, el universo entero constituye
un sistema que se estructura generando constantemente informacién®2. Ahora bien,

% Ver Ibid

3" Asi en la teoria de Maturana, que desarrollare mas abajo

2 Estaes una pregunta que ain se sostiene frente a las distintas teorfas contemporaneas sobre universos paralelos
o dimensiones inaccesibles a nuestra experiencia espacio-temporal Se ha propuesto la nocién de multiversos y
untversos paralelos, que en princtpio 1dentificarian la causacién de nuestro universo Martin Reese enumera cuatro
posibihdades a) la visién de Andrer Linde quien postula una fase inflacionaria eterna con mnumerables big-bangs
b) la perspectiva de Alan Guth y Lee Smolin para quienes nuevos universos surgen en los agujeros negros, c) la
teoria Randall-Sundrum, donde otros universos existen en dimensiones extraespaciales, d) la teorta de John Wheelet
de umversos paralelos Sin embargo, todas estas teonas empujan la pregunta de la causacién a d4mbitos que a su vez
requieren de una explicacién causal Ver Martin Rees, Our Cosmic Habutat p 169
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sigue en pie la pregunta: ;qué informa al sistema como totalidad? ; Hasta dénde de-
bemos avanzar con la légica causativa? Muchos pensadores consideran que aqui se
abre una dimension novedosa para la consideracién teolégica. Si bien la idea de Dios
no es un corolario natural para aquellos que plantean esta problemética, ideas ampa-
radas por teorias contemporaneas, como “Punto Omega,” “mente,” “vacio cudntico”
o0 “‘matriz-generadora”, ocupan el mismo lugar (ontolégico y cosmolégico) que otro-

ra ocupara la categoria “Dios.” ; Puede la teologfa (cristiana) quedar indiferente?

b) Informacion, campos morfogenéticos y vida

En la actualidad, algunos cientificos se aventuran a definir la vida y ese fe-
némeno llamado mente o inteligencia (que no es reducible al fenémeno humano)
como manifestaciones naturales de la materia, cuyas leyes estarfan inscriptas en
el mismo tejido del universo. Otros, incluso, hablan de la vida como una forma de
manifestacién de la materia que se desarrolla naturalmente por virtud de las afini-
dades quimicas existentes entre dtomos y moléculas®. El universo seria biofilico
debido a las leyes inherentes a los procesos atémicos que dieron origen al mismo*,
Salvando las distancias, también las diversas teorias tejidas alrededor del “princi-
pio antrépico” suponen la inmanencia de una cierta direccionalidad némica que,
proporcionado el tiempo necesario, podrian (versién “blanda”) o deben (versién
“dura”) desembocar en la aparicién de la vida y la inteligencia. Pero todas estas
hipétesis siguen la premisa causativa ascendente, en el sentido de que el presente
es resultado de la evolucion y transformacion de los elementos y leyes previos. De
esta manera se establecerfa que los procesos atémicos incluyen una predisposicién
hacia la conformacién de organismos y sistemas, ya que las mismas leyes de la
fisica atémica contendrian las instrucciones para la vida. La clave para desentrafiar
la realidad seria asi protoldgica, es decir, referida a los comienzos; tener una clara
comprensién de estas leyes develaria el origen del universo y, eventualmente, de
la vida. Pero si uno de los principios de la fisica es precisamente la simplicidad y
generalidad de las leyes, {por qué habria que esperar que este 4mbito contuviera
una “ley” compleja (tan compleja que atn no fue descubierta) que invariablemente
llevase al surgimiento de sistemas complejos y, eventualmente, de la vida?*

En la biisqueda de una respuesta satisfactoria hoy las respuestas parecen incli-
narse en otra direccién. Como fue sefialado en la seccion anterior, el misterio de la vida,
o si se quiere, la clave en el surgimiento de sistemas complejos —que puede retrotraer-
se al mismo estado inicial del universo— parece descansar no tanto en ciertas “leyes”
que se desplegarfan gradualmente, sino en la diferenciacion que produce un influjo
informativo perteneciente a un entorno o medio “superior” sobre las componentes o
niveles previos. En este punto, la quimica, la fisica y la cibernética parecen abandonar

¥ Ver Davies, p. 253.
3 Ver Rees, p. xvi.
% Ver Davies, p. 254.
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el concepto positivista de la verificabilidad de las hipétesis para entrar en terrenos mu-
cho mds sinuosos y discontinuos. Lentamente las ciencias reconocen sus limites y, en
muchos casos, identifican cuestiones fronterizas que escapan a los criterios cientificos
aplicables para la generacién de un cierto tipo de racionalidad. ; Sefiala esto el umbral
de un misterio al cual se debe aproximar por medio de otro tipo de inteligencia? ,Una
inteligencia —si pudiese llamarse de alglin modo— mitico-intuitiva?

En este viaje hacia zonas fronterizas (aunque sin abandonar la rigurosidad
cientifica) se han embarcado varios investigadores de renombre. Un caso intere-
sante es el controversial bidlogo britdnico Rupert Sheldrake®, quien ha aplicado
y desarrollado importantes conceptos no-mecanicistas en la esfera de la biologia,
tales como “atractores” y/o “campos morfogenéticos™*. Inscriptos dentro de una
teoria que Sheldrake denomina organicista u holistica, estos conceptos sefialan
una reversién de las ideas corrientes de causacién, tal como la presenta también
la teorfa de la causacién descendente. Bisicamente, la teorfa estipula la existencia
de dimensiones inaccesibles a la experimentacién cientifica directa denominados
“campos morfogenéticos”. Dichos campos serian los responsables por las formas
y la organizacién caracteristicas de los organismos en todos sus niveles de com-
plejidad (aunque engloba no sélo los dmbitos propios de los procesos biolégicos,
sino también los niveles “precedentes,” como son los procesos quimicos y fisicos).
La misma nocién ha sido expresada matemdticamente por medio de la categoria de
*“cuencas” o “vectores atractivos,” utilizados para explicar sistemas dindmicos que
“fluyen” hacia un punto o un estado (o inclusive, hacia el caos)*.

Por cierto, un dato nada despreciable en esta teoria es que estos campos atraen
ordenando los sistemas con los cuales estén asociados. Esto afecta a los eventos que
desde el punto de vista de la fisica y de la biologia clasicas s6lo pueden aparecer como
probabilisticos o indeterminados. En otras palabras, los campos imponen patrones
“restrictivos” en los procesos energéticos del campo fisico®. Pero Sheldrake avanza
un paso més con su teorfa al afirmar que los campos morfogenéticos son, a su vez,
modificados por las conductas que las entidades y organismos aprenden en su devenir.
Es decir, existe una relacién de reciprocidad donde lo “escatolégico” (el atractor) y
lo “histérico” (lo atraido) se condicionan mutuamente. De esta forma, la teoria de los
campos morfogenéticos o atractores implica en cierta medida una “escatologizacién”
del mismo proceso evolutivo, sin por ello caer en un determinismo revertido®.

% Qbras consultadas A New Science of Life The hypothests of Morphic resonance Rochester, Vermont, Park
Street Press, 1995, The Reburth of Nature The Greening of Science and God Rochester, Vermont Park Street Press
1994 Terence McKenna y Ralph Abraham Chaos Creatrvity and Cosmic Consciousness Rochester, Vermont Patk
Street Press, 2001

" Ver Rupert Sheldrake, A New Sctence of Life, p 495

3 Ver Sheldrake, The Reburth of Nature, p 93

¥ Ver Sheldrake A New Science of Life, p 18,p 49s

“ Cfr Sheldrake, et al , Chaos, Creativity and Cosmic Consciousness, p 6 En efecto, de la misma manera que
no todo estd determunado desde el comienzo, tampoco hay una determinacién absoluta desde el final La idea de los
campos morfogeneticos o chreodes presenta un escenario que habla de una determinacién general sin especificar las
particulanidades de las formas de los organismos que el mismo proceso evolutivo genera
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La teoria de Sheldrake sobre los campos morfogenéticos, sumado a la teoria
de la causaci6n descendente vista en el apartado anterior, refuerza la nocién de en-
torno o medio como un campo “atractor” que estimula cambios en las conductas de
los componentes que estos campos abarcan. Son estos campos los que proveen de
“informacién” como energfa, informacién que es plasmada por identidades cada vez
més complejas e imbricadas que surgen de la acotacién de los campos energéticos.
Los campos sefialan y circunscriben un recorrido, una orientacién (que Sheldrake
también denomina “‘chreode”, canales en un campo epigenético)*!, aunque no deter-
minan todos los detalles del recorrido —de ahi la acotada libertad de los eventos. Asi
emergen distintos entornos que entrelazdndose conforman el medio ambiente de las
especies bioldgicas, lo que es luego extensible al universo como totalidad.

¢) Congruencia estructural en la dindmica de la vida

Para comprender més en profundidad la dindmica que involucra a los orga-
nismos con su entorno, es oportuno dirigir la mirada hacia las teorfas desarrolladas
por el bi6logo chileno Humberto Maturana, algunas de las cuales ya se han anti-
cipado®. La teorfa de Maturana permitird realizar una conexién entre los procesos
de vida que nacen de la dindmica evolutiva con la aparicién de los niveles de com-
plejidad propios de los sistemas culturales y sociales. Esto ubicard la temdtica de
la vida (humana) en relacién con el metacampo o entorno ltimo que la percepcién
y la conducta religiosa identificard como una dimensién trascendente.

Su famosa “teoria de Santiago” puede resumirse en los siguientes puntos
centrales®’. En primer lugar, los organismos vivos, incluyendo a los seres huma-
nos, son sistemas deternminados estructuralmente. Esto significa que todo lo que
acontece en los organismos acontece por cambios en sus estructuras, es decir, en
los componentes y las relaciones entre ellos. Estos cambios resultan ya sea de
la propia dindmica estructural interna, ya sea de los cambios estructurales “gati-
llados”, “disparados” o “provocados” por las interacciones con el medio. Asi, la
conducta de un ser vivo es adecuada cuando sus cambios estructurales ocurren
en congruencia con los cambios estructurales del medio*. Los seres vivos, en

4 Sheldrake, A New science of Life, p 50

2 Trabajos de Humberto Maturana consultados “Biologia del fenémeno social ” oniginal publicado en aleman
como “Biologie der Socialitat,” Delfin (Sept/1985), “Autopiests structural coupling and cognition” disponible en
www 15ss org/maturana htm, “The Nature of Time” (Nov/1995) disponible en www nteco cl/biology/nature htm
“Reality The Search for Objectivity or the Quest for a Compelling Argument” The Irish Journal of Psvchology
91 (1988), p 25-82 También es importante su trabajo junto con Francisco Varela De Maquinas y Seres Vivos Una
caracterizacion de la organizacton brologica, Santiago, Editorial Umversitania, 1972, Autopotesis and Cognition The
Realization of the Living, Boston, Studies 1n the Philosophy of Science, Cohen Robert S, and Marx W Wartof<ky
eds, 42, Dordecht, D Reidel Pubhishing Co, 1980, The Tree of Knowledge The Biwlogical Roots of Human
Understanding, Boston, Shambhala, 1998 [hay traduccién al castellano]

¥ Sigo el resumen de Humberto Maturana en su articulo “Biologfa del fenomeno social ” Tambien desarrollado
por Fritjof Capra, The Hidden Connections Integrating the Biological Cognitive and Social Dimensions of Life into
a Science of Sustainabidity, New Cork, Doubleday, 2002, p 364

# Por favor, retener esta noctén de congruencia estructural, fundamental para la argumentacién que sigue
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suma, son remolinos de produccién de componentes donde las sustancias que se
toman del medio participan transitoriamente del ininterrumpido recambio de com-
ponentes con el entorno. Este proceso es la caracteristica singular de la autopoiesis
—una expresion cara a la teorfa de Maturana.

En segundo lugar, el cambio estructural se da tanto como resultado de una
dindmica interna como disparado por sus interacciones en un medio que también
estd en continuo cambio. El medio siempre aparece seleccionando en el organismo
las secuencias de cambios estructurales que ocurren en su vivir. La estructura de
cada ser vivo es, por lo tanto, una consecuencia tanto de su estructura inicial como
de las interacciones con el medio que le tocé vivir.

En tercer lugar, los seres vivos participan de los fenémenos como seres
vivos mientras la organizacion que los define como seres vivos (autopoiesis) per-
manece invariable. Este es el aspecto “conservador” de la vida. De este modo algo
mantiene su identidad —cualesquiera que sean sus cambios estructurales— sélo
mientras la organizacion que define su identidad no cambia. La organizacién de
un sistema refiere entonces a las relaciones entre sus componentes, confiriendo
una identidad de clase (silla, auto, ser vivo, sociedad, etc.). Asi, la organizacién de
un sistema tiende a la invariabilidad, mientras que su estructura esté en constante
mutacién “. De esta forma todo sistema se desintegra cuando en sus cambios es-
tructurales no se conserva su organizacion.

En cuarto lugar, los seres vivos siempre pertenecen al medio donde inte-
ractdan. Por ello un organismo conserva su organizacién en un medio sélo si su
estructura y la estructura del medio son congruentes y esta congruencia se con-
serva. Si esta congruencia no se conserva, las interacciones con el medio disparan
en el ser vivo cambios estructurales que lo desintegran y muere. Esta congruencia
entre seres vivos y medio se denomina adaptacion. El corolario es que ser vivo
y medio, incluyendo en éste a otros seres vivos y no vivos, forman siempre una
unidad espontdneamente congruente, cuyos componentes existen siempre en una
co-deriva histdrica. La biosfera es una deriva o frente histdrico de sistemas vivien-
tes co-evolucionando.

En quinto lugar, el proceso de congruencia estructural entre organismo y
medio implica una identificacién entre conocimiento y la accién de vivir. La inte-
raccién de un organismo con su entorno constituye una actividad “mental”. Esta
actividad cognitiva involucra no sélo la percepcion, sino también la emocién y
el comportamiento. Pero todo acto cognitivo estd a su vez condicionado por la
estructura del organismo. Por ello, un ser vivo no sélo especifica sus cambios
estructurales, sino que también “selecciona” los estimulos del entorno que provo-

 Es importante notar que en el lenguaje de Maturana “estructura” refiere a los componentes que constituyen una
unidad en particular. No debe confundirse con el concepto de “organizaci6n,” que denota las relaciones que deben
existir entre los componentes para que estos tengan una identidad y pertenencia a cierta clase, especie, etc. Ver The
Tree of Knowledge, p. 47.
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carén dichos cambios. De esta forma la cognicién no es una representacion de un
mundo independiente del organismo, sino la constante “produccién” de un mundo
por medio del mismo proceso de vivir-conocer. Todo acto cognitivo, por lo tanto,
acontece dentro de las dindmicas de congruencias estructurales, lo que conforma
un “nicho cognitivo” particular. En suma, toda observacién y distincién realizada
por un observador es un resultado de su operacion y conducta en el entorno.

Este dltimo punto de la teoria de Maturana marca una importante transicién
hacia el plano tipicamente humano de la sociabilidad, los simbolos, el lenguaje y
la cultura. En el fen6meno humano, la conciencia —estrechamente unida al len-
guaje— indica una forma particular del proceso cognitivo marcado por su nivel de
complejidad. Los seres humanos existen en lenguaje en el ambito de las congruen-
cias estructurales con el medio, confiriendo a la humanidad una identidad particu-
lar. Al operar y comportarse en el lenguaje como dominio, éste manifiesta la forma
de ser tipicamente humano en las relaciones con el entorno. La particularidad del
lenguaje es que constituye una manera de vivir asociados en coordinaciones de
coordinaciones de conductas, las que surgen en el hecho mismo de conformar un
dominio social de vida. Asi, el lenguaje como fenémeno de la vida pertenece a la
historia evolutiva de los seres humanos. Las palabras no indican nada “exterior”
a los seres vivientes, sino que son elementos en el flujo de las coordinaciones de
acciones y emociones que ocurren en la convivencia humana en el lenguaje. Matu-
rana usa la expresion “languaging” para enfatizar el cardcter dindmico y relacional
del lenguaje, y emplea el término “conversaciones” para referirse al entrelaza-
miento de las coordinaciones de coordinacién de conducta y emocién consensual
que ocurren al coexistir en el lenguaje®.

El dmbito de la cultura constituye asi un mundo de significacién que los
seres humanos expresan en su realizacién como seres vivos. Esta idea permite
entrever que las conductas y asociaciones que ellas expresan y promueven serdn
vitales a la hora de decidir sobre el futuro evolutivo de la especie, ya que éstas
componen un sistema organizativo que determina las interacciones con el medio
—con sus consiguientes cambios estructurales*’. A mi juicio, es aqui donde surge
con intensidad la posibilidad de contemplar las referencias religiosas y trascen-
dentales como generadoras de una “coordinacion de conductas”.

Las teorfas de Maturana, integradas a las categorias evolutivas ya vistas,
conducen a una mejor comprensién del lazo dindmico que involucra a los orga-
nismos con su entorno —un entorno que, en un sentido amplio, incluye otros or-
ganismos con sus particulares nichos cognitivos. Pasaré a detallar algunas de las

* Por ello, un sistema social, cuyo mecanismo fundamental de interacci6n en su operar es el lenguaje, es el
medio en que sus miembros se realizan como seres vivos. Surge, entonces, como una manifestacién social de la
congruencia estructural humana con su entorno. Un sistema social opera como selector del cambio estructural de
sus componentes, pero a la vez son los mismos componentes quienes por su conducta (cognicién) seleccionan las
propiedades del mismo sistema social que ellos constituyen.

7 Maturana, “Biologia del fenémeno social,” p. 7.
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implicancias que tiene esto para la teologia, pero no sin antes notar la puerta que
Maturana deja abierta para comprender a la religion como una dimensién del com-
portamiento (conocimiento) que tiene la peculiaridad de integrar los distintos ni-
veles de la experiencia y el conocimiento humanos. En otras palabras, la religion,
y por ello la teologia, es pasible de ser entendida como un emprendimiento de se-
res vivientes en su proceso de simbolizar el entorno o medio con el que interactian
estructuralmente. Asf se establece una estrecha relacién entre valores e ideaciones
religiosas y la misma praxis de vida®.

d) Dios y entorno: congruencia y trinidad

Las nociones desarrolladas hasta aqui conducen a campos teologicamente
fecundos. Al menos aparecen dos aspectos que deben considerarse teolégicamen-
te: una es la nocién de causacion descendente como un concepto heuristico que
ubicaria a la realidad divina como la dimensién de profundidad que subyace a la
misma creacion. La otra es 1a nocién de congruencia estructural que se establece
entre el medio o entorno ultimo (Dios) y la temporalidad. El mismo Sheldrake,
después de aiios de investigacion, sugiri6 la posibilidad de hablar de Dios con
referencia a este proceso morfogenético. Por un lado, recuerda la similitud de su
teoria con las nociones de entelechia y primer motor aristotélicos. Pero, por el otro
lado, el autor apunta a una visién més dindmica de la trascendencia, lo que deriva
en su visién de un Dios evolutivo, muy semejante a las propuestas de la teologia
del proceso®. Personalmente, me inclino por conservar este caricter evolutivo,
pero dentro de una vision trinitaria que va mas alla de la idea de un polo atractor
o atrayente. El simbolo de la trinidad permite revertir la dindmica y postular la
atraccion de la trascendencia por la inmanencia tal como lo prefigura la nocién de
un Dios hecho corporalidad. Pasemos a desarrollar el primer punto.

1) Dios y la causacion descendente

El hecho de que el simbolo “Dios” (0 nociones andlogas) sea un componente en
las correspondencias o congruencias estructurales humanas con su medio (religiones)
indica que el lenguaje religioso apunta a una dimension de profundidad respecto del
entorno conformado por la vida. Como en el lenguaje, lo “religioso” codifica una con-
gruencia que supone la recepci6n de informacion, sefialando un influjo comunicativo
perteneciente a un entorno o medio “superior” o trascendente. Pero, como se sefialara

* Por ello, la teclogfa, como nstancia explicitamente reflexiva, se ubicarfa tanto en el mvel de una ciencia o
arte que produce conocimuentos como, asimismo, en el plano terapéutico, en cuanto busca integrar distintos niveles
en congruencia con las intuiciones de un holos que es propio al conocimiento religioso Esta visién también tiene
consecuencias adicionales para la misma orgamizacién de los estudios teolégicos Por ejemplo, en el cardcter prictico-
pastoral de la teologia, que, por tener una funcién integradora, requiere una inteligencia constantemente informada
por los “mundos” producidos en la nteraccién humana La profundidad de la reflexién sumada a la onientacién
pastoral es lo que ha caracterizado a los grandes te6logos cristianos

¥ Ver Sheldrake, The Reburth of Nature, p 201
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anteriormente, la cognicién expresada en el lenguaje no es una representacién de un
mundo independiente del organismo, sino la “produccién” de un mundo en el proceso
mismo de vivir. Por ello, lo que se genera a través del lenguaje religioso es —como
en toda percepcién humana— un mundo virtual. En suma, el lenguaje en general y el
lenguaje religioso en particular apuntan a la existencia de una congruencia estructural
entre organismo y medio que se expresa como una estrategia de adaptacion.

Si las religiones, en definitiva, son estrategias que “construyen mundos”,
su lenguaje constituido en torno al simbolo “Dios” no representa un mundo pre-
existente, sino que “abre” o “produce” un entorno o nicho cognitivo que a su vez
permite nuevas y diferentes estrategias de congruencias estructurales que enrique-
cen el proceso de vida. Por esta razon, el simbolo “Dios” refiere a dos realidades
unisonas: un universo axiolégico y un medio epistémico. Dicho de otro modo,
toda referencia a “Dios” indica una congruencia o correspondencia con un “campo
de campos” 0 un “metacampo,” cuya accién se traduce en el influjo que produce
esta diferencia o informacién sobre los distintos subsistemas™.

La teoria de la causacién descendente ofrece un importante modelo para
iluminar uno de los temas més probleméticos de la teologia: la interaccion de la
totalidad, Dios, con las partes, el mundo®'. Si entendemos que el universo como un
todo compone un sistema, este sistema, a su vez, constituye un factor causal en el
estado de las partes. Lo mismo si trasladamos estas categorfas al entorno tltimo
del universo entendido ahora como Dios: este campo es un factor causal en el
derrotero de las partes, el entorno iltimo que envuelve y determina las dindmicas
propias de todos los subsistemas. De esta forma, la trascendencia ya no requiere
ser subjetivizada, localizada u objetivizada a fin de otorgar inteligibilidad a su
interacci6n con la finitud. Al hablar de Dios como este medio o entorno #ltimo, se
supera la necesidad de imaginarlo como realidad espacial, fisica o temporalmente
distante, para apuntar, en vez, a una dimensién (o la conjuncién de varias, como
sugiere la visién trinitaria) de dénde y hacia dénde fluye la realidad misma. De
esta forma, no existe una distancia infinita entre Dios y creacidn, sino una relacién
infinita que va configurando el mismo proceso evolutivo. La evolucién, el cambio,
la adaptacion, son todas categorias que, mas que referirse a los mecanismos o
leyes operativas en la creacidn, describen la relacién que existe entre el campo
ultimo (atrayente y afluente) y las realidades finitas. En esta perspectiva, 1a adap-
tacién adquiere una connotacién particular en el caso de los seres autoconscientes:
aqui, la emergencia del campo religioso constituye un factor fundamental dentro
del proceso de “adaptacién” al metacampo ultimo.

 Deberia desarrollar en este punto la idea jungiana de arquetipos, que puede ser asociada a este concepto de
metacampos atractores, metacampos epigenéticos o chreodes. Asi el arquetipo, una energia psiquica que se manifiesta
desde el inconsciente colectivo, trazarfa chreodes culturales que aglutinarfan energfas psiquicas en ciertas direcciones.
Estas energias no son ni més ni menos que ideas, sobre todo, religiosas. Y decir “idea” o “religién™ no implica
remontarse a un universo platénico, sino asociarlas como una dimensién de la realidad.

* Ver Peacocke, Theology for a Scientific Age, p. 161.
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La referencia suscitada por el término ‘“Dios”, que por ahora se sitda en el
campo virtual de la informacion, abre el circuito de las interacciones estructurales
humanas a una modificacién cualitativa del comportamiento. La idea de trascenden-
cia implica la unificacién de todo el cosmos como medio de realizacién humana en
congruencia con una suerte de “patrén” o “molde que todo lo conecta” (Bateson).
Asf, una conducta que no corresponda a dicho “Dios” —que entrelaza al universo
entero— significarfa, en definitiva, abonar la desintegracién de la propia adaptabili-
dad humana, es decir, su propia existencia. Esto trae aparejado serias consecuencias
sobre el modo de concebir la responsabilidad ética. Necesidad y libertad adquieren
aqui una nueva integracién. Como lo ha sefialado el renombrado epistemélogo Gre-
gory Bateson, las catéstrofes sociales son también fallas en la percepcién y procesa-
miento de informacién donde se malinterpreta en forma individualista una estrategia
de supervivencia. Si los seres humanos sélo se preocupan por su entorno humano
inmediato (una lectura parcial y fragmentaria), su “progreso” terminara destruyendo
su medio ambiente y, por ello, a si mismos. Una visi6n sistémica, es decir, la percep-
cién de la existencia humana como perteneciente a una amplia red o “patr6n”, sefiala
que la unidad de supervivencia no es el organismo aislado, sino el organismo flexible
en su entorno mediando dindmicas simbidticas™.

El caracter flexible de esta relacion y adaptacion entre organismo y entor-
no es una cualidad que ha pertenecido desde el inicio a la imaginacién religiosa
judeocristiana. Categorias que denotaban “relacionalidad” (elecci6n), “‘sistema”
(pacto), “informacién” (ley y promesas), han sido claves en la literatura biblica.
Pero un aspecto especifico de la inteligencia mitico-intuitiva cristiana hace mds
explicito la naturaleza de esta relacionalidad entre entorno (iltimo) y organismo,
superando la simple dindmica unidireccional. Me refiero a la visién trinitaria que
ha caracterizado a la gramdtica cristiana sobre la relacion entre trascendencia y
creacién. Se debe, por ello, relacionar la idea de congruencia estructural entre un
organismo (Jesus) y su entorno, destacando la relacién de reciprocidad existente
entre este Jesis y el metacampo tltimo, Dios.

En lo que sigue enfocaré la temdtica trinitaria como la traduccién en el
medio cultural helenistico del significado de Jesiis para Dios como espacio de
atraccion reciproca entre trascendencia e inmanencia®. Dejaré para la préxima
seccion otro aspecto del tema trinitario, a saber, la idea de Jesiis como emergente
y mutacién en la experiencia monoteista de Israel.

2 Ver Gregory Bateson, Angels Fear Towards an Epistemology of the Sacred, New York, Bantam, 1988 La
nocién de stmbiosis ha sido enfatizada por Lynn Margulis, Symbrotic Planet op cit

% El uglo XX ha sido testigo de una renovacién del tema trimitario a partir de la recuperacién de la especificidad
del tema de Dios Pero esta nueva visién trinitana no pudo desconocer los temas centrales que caracterizaron 4 la
moderntdad, a saber, historicidad-temporalidad, hibertad, autonomia, en sintesis, una revaloracién de lo contingente y de
laexistencia Por ello, la hermenéutica trimtaria contempordnea, s1 bien en continuidad con las 1mportantes intuiciones
patristicas y de la Reforma, también smplica un nuevo énfasis que revalonza la creacién y la historia como dimensiones
fundamentales de 1a obra y el ser de Dios En esta linea, autores como W Pannenberg, ] Moltmann, E Jungel R Jenson
L Boff, yJ L Segundo intentaron superar discursos sobre Dios que dicotormzaban la relacién entre D1os y mundo
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2) Jesis, cruz y Dios: la trinidad como corolario de una congruencia
estructural

Hasta ahora se ha propuesto concebir a Dios en forma andloga a un me-
tacampo morfogenético del cosmos, una conjuncién de dimensiones que genera
el espacio-tiempo accesible a la experiencia. La religion serfa asi una respuesta
al poder de “atraccién” que suscita una trascendencia percibida en y a través del
cosmos. Pero una de las afirmaciones cristianas centrales, que definitivamente la
alejan de perspectivas unidireccionales de corte aristotélico, resefia otro tipo de
““atraccidn,” a saber, la atraccién que ejerce el mundo sobre Dios. En efecto, Dios
es una instancia amorosa que no sélo atrae, sino que es atraida por sus criaturas.
En Jesis, el Cristo, vemos una adaptacién novedosa de la criatura a Dios, pero
también de Dios a la criatura. De esta forma, la congruencia estructural que la
misma trascendencia entabla con la inmanencia es expresada por un “organismo,”
Jests, entendido ahora como persona de la misma deidad. El punto cdlmine de
esta teologia son los eventos y simbolos congregados en torno a la cruz>, que en su
versién radical (ejemplificado por Martin Lutero en sus célebres tesis de Heidel-
berg) ubica a los pecadores, los miserables, los necios y los débiles de este mundo
como “atractores” de la misericordia y la gracia divinas¥.

La idea trinitaria se entronca con las congruencias estructurales que ex-
presara Israel en su historia y la concentracién que éstas alcanzan en los eventos
que rodean a Jesis de Nazaret. Estos “eventos” son los que impulsan a pensar, en
primer lugar, sobre el estatus trascendente de Jestis y de su mensaje y, en segundo
lugar, sobre la naturaleza misma de la trascendencia. Pero la estrecha asociacién
establecida entre la figura del nazareno y la deidad no fue siempre ficil, ya sea
porque se tendié a afirmar su humanidad en detrimento de la divinidad o a su divi-
nidad en perjuicio de la humanidad. De ahf que las categorias desarrolladas a partir
de las teorias de Sheldrake y Maturana nos ayudan a comprender mds profunda-
mente la figura de Jesds como una instancia de congruencia estructural suprema
entre una praxis de vida y la realidad de la trascendencia. En otras palabras, el
lugar donde se establece una congruencia estructural definitiva e irreversible entre
Dios y humanidad.

Por esta razén, la vision trinitaria de lo trascendente es siempre, a la vez,
una afirmacién sobre la realidad toda. El Dios que se relaciona con la percepcién

 Desde el punto de vista protestante, la teologfa de la cruz ha sido un elemento esencial para una visién neo-
econémica de la trinidad. Aqui se inserta el aporte de Jiingel y Moltmann al preguntarse sobre el significado de la
muerte de Jesis para Dios mismo. Para Jiingel es en la vida y destino de Jesds donde se define Ja coherencia y la
posibilidad de un Dios vivo capaz de vencer a la muerte. Mds atin, en la muerte de Jesis es donde Dios se define como
un Dios trinitario, es decir, como un Dios que no es tal aparte de su solidaridad con sus criaturas. La muerte de Jesis,
por lo tanto, remite a la muerte del cosmos como creacién, lo engloba en su propia persona. La resurreccién de Jesis,
por el otro lado, implica teolégicamente que Dios se ha identificado con el hombre Jesds y tal identificacién supone
una auto-diferenciacién que es la base de la existencia de lo diverso.

5 Cfr. Martin Lutero, “La Disputacién de Heidelberg,” en Obras de Martin Lutero, 1, Carlos Witthaus, ed.,
Buenos Aires, Paid6s, 1967, explicacién a la tesis 28, p.46.
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trinitaria no es sélo la idea de un campo atrayente que ejerce una influencia direc-
cional desde fuera del mismo proceso evolutivo, sino que expresa una congruencia
estructural de mutualidad entre la inmanencia y la trascendencia en la figura de ese
organismo llamado Jests. En otras palabras, refiere a un proceso de adaptacion, a
una propuesta de vida. A partir de esta propuesta de “adaptacién” es que la doctri-
na trinitaria codifica una tradicién de comportamientos o relaciones estructurales
con el universo, donde éste es “reclamado” como dmbito en el que se anticipa
un mundo 1ltimo®. Pero aqui la adaptacién también involucra al propio campo
trascendente: Dios aparece en una relacién estructural de “dependencia” respecto
del destino de Jesus. Esto significa que la nocién misma de creacién e historia es
fundamental para esta manera de percibir la trascendencia. Ya no es posible con-
cebir una trascendencia en forma independiente de la inmanencia; en rigor, ambos
espacios l6gicos se implican en una relacién de mutua adaptacién e intercambio,
tanto con respecto a la vida como a la muerte®’.

De esta manera, la afirmacién mds substancial del cristianismo es que la
realidad tltima a la que se encamina el universo —Ila salvacién, el Reino— se
define por la relacionalidad, una relacionalidad que entreteje en clave de mutua-
lidad las historias que discurren en la inmanencia. No hay nada ditimamente ex-
trinseco sobre el destino de los seres humanos desde el momento en que sus actos
corresponden a esta percepcion de lo trascendente como relacionalidad tltima.
Como lo apunta Mark Heim, el fin de nuestras vidas conforma una sola pieza con
nuestra praxis actual®®. Decir que el Dios trino se constituye en, por y bajo las
relaciones intratrinitarias de mutualidad implica afirmar que los seres vivientes,
en su modalidad “creyente,” construyen un mundo confiados en que posee una
resoluci6n ultima trascendente. Todo lo que se construye en esta praxis de vida
compone una intrincada red con la cual la trascendencia se halla estructuralmente
asociada. Esto indica que las vidas humanas y sus entornos conforman realidades
peniiltimas en espera de su plenitud dltima. Sin embargo, la reciprocidad entre el
campo morfogenético trascendente y el desarrollo de personas (cristianas) “ata”
mutuamente sus destinos. Por ello, la esperanza cristiana es una afirmacién de la
promesa que abarca a la creacién toda en funcién de ese acople estructural entre
Dios y la finitud.

% Después de todo, 1a doctrina trinitaria se articula frente a otra propuesta de congruencia estructural la del
gnosticismo Pero éste proponia la correspondencia a un entorno despojado de este mundo, de esta creacién

7 (No es este, acaso, el centro del “intercambio fehz’ (frohlich wechsel) que Lutero identihcaba con la figura
del Cristo? Aqui la muerte es intercambiada por la vida, el pecado por la gracia, la opresién por la hiberacion Cfr “La
Libertad Crisuana,” en Obras I 154

% Mark Heim, The Depth of the Riches A Trinitarian Theology of Religious Ends, Grand Rapids Eerdmans
2001, p 267 Las teorfas de Sheldrake y Maturana también aportan elementos para una epistemologia trinitaria
Principalmente, existe un mvel epistemolégico que se deriva de Maturana que no debe menospreciarse A partir de
sus estudios de biologsa cogmtiva, Maturana ha sido consistente en su critica a la pretendida objetividad trascendental
que asume la existencia de entidades aparte de la praxis de vida del conocedor En defensa de una ontologia
“constructivista,” su teorfa constituye un golpe mortal a los esquemas racionahstas-metafisicos y por ello puede
constituirse en un gran aliado de la teologia
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El hecho de que, para la inteligencia mitico-intuitiva cristiana, la encarna-
cién y la cruz sefialan el punto méximo de la congruencia estructural entre tras-
cendencia e inmanencia determina los pardmetros —o reglas— que caracterizan
una determinada forma de organizacién cultural y social humana: la fe. Este no
constituye un nivel que se agrega a otro preexistente ni tampoco que sea reducible
a su mediacidn institucional, sino que implica una mutacién evolutiva que habla
de una nueva instancia de adaptabilidad al entorno percibido virtual y simbélica-
mente como dltimo. Por ello, esta fe determinard el flujo y reflujo de las conductas,
emociones e ideaciones por medio de las cuales un grupo humano interactia con
su entorno. Corresponde ahora describir los aspectos sobresalientes de esta fe,
es decir, las simbolizaciones propias que tradujeron en clave religiosa una cierta
correspondencia con el entorno tltimo. Esto nos permitird comprender la estrecha
relacién que existe entre la evolucién de un grupo humano, su correspondencia
estructural con el entorno y la mediacién de estos aspectos por la expresion reli-
giosa monotefsta.

2. Evolucion, monoteismo y valores

El pensamiento trinitario constituye el referente simbélico fundamental
para entender a Dios como el medio (o entorno) tltimo y al medio ecolégico y
social como el dmbito de la comunicacién de Dios. Pero llegar a la idea trinitaria
supone haber pasado por un proceso donde ciertas simbolizaciones de lo sagrado
mutan hasta llegar a su estadio presente. Es por ello que ante esta “evolucién”
uno debe preguntarse sobre la relacién existente entre trinidad y monoteismo, lo
que necesariamente conduce a la evolucién propia de Israel. Es indudable que
en esta historia el pasaje del politeismo y la monolatria al monoteismo significé
un cambio de relaciones estructurales con el entorno: una cosa es corresponder a
una realidad definida por dioses que compartimentalizaban distintas dimensiones
segiin sus dominios y otra es corresponder a una realidad unificada por ese poder
o campo que Israel denominé Yahvé. Con el monoteismo se abre, entonces, la
oportunidad de tener una visién unificada y holistica del cosmos, un verdadero
concepto emergente en la historia religiosa de la humanidad. Esto implica un paso
trascendental en la adecuacién y adaptacién a una realidad tltima percibida como
una voluntad que “atrae” a la historia, lo que a su vez expresa un “conocimiento”
(emocidn, conducta, valores) que es devuelta al entorno inmediato como un cami-
no ético-religioso.

Aplicar categorfas evolutivas a las ideaciones virtuales de Israel permite
asociar estrechamente una praxis de vida (una fe) surgida de las congruencias
estructurales con un entorno y una modificacion de ese mismo entorno. Ellas nos
clarifican no sélo que las religiones constituyen estrategias adaptativas, sino tam-
bién que las mismas perspectivas religiosas —como expresiones de un proceso
de vida— experimentan mutaciones en sus ideas y creencias, es decir, en la in-
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formacidén que recaban desde, pero que también aportan a, su entorno. Pasemos a
considerar la transformaci6n que sefiala el pensamiento monoteista en la historia
de Israel: ;Qué tipo de cambios y transformaciones permiten entender su surgi-
miento? ;Qué tipo de congruencia estructural es expresado por €17

a) Equilibrios discontinuos y nuevas visiones religiosas y culturales

Tratar el surgimiento de la idea monoteista en Israel deberia abarcar las in-
fluencias egipcias, mesopotdmicas y persas®. Pero no me concentraré aqui en estas
influencias, sino que indagaré sobre las dindmicas previas, es decir, los cambios,
que hacen que la trayectoria de un pueblo sea pasible de recibir determinados in-
flujos de su entorno. Por ello en esta seccién se empleardn las categorias evolutivas
para ilustrar c6mo el surgimiento de un nuevo dominio cognitivo (religioso) sigue
procesos andlogos a los que la paleontologia, la biogeograffa, la genética mole-
cular y la biologfa identifican en los procesos evolutivos de las especies. Quiero
enfatizar que si la religion es un dmbito cognitivo que surge del proceso de vida de
una especie, dicho 4mbito puede ser interpretado echando mano a los conocimien-
tos que hoy disponemos sobre los procesos de cambio implicados en la evolucién
biolégica. No se trata de reducir el fenémeno religioso-cultural a su precedente
biolégico (lo que contradiria lo sostenido mds arriba) sino de entender que las
manifestaciones (religiosas) no son ajenas a los mecanismos evolutivos.

Una de las ideas mds importantes que debe destacarse aqui es la de punc-
tuated equilibria, normalmente traducido como “equilibrios discontinuos” o
“equilibrios interrumpidos”, desarrollada por el bidlogo y paleont6logo Stephen
J. Gould®. El primer desafio al que apunté el pensamiento de Gould fue la rein-
terpretacion critica del registro fésil catalogado por los paleontélogos durante los
dltimos siglos, que mostraba irrupciones abruptas entre distintos estratos geologi-
cos. Para Gould la aparente ausencia de formas intermedias en la secuencia f6sil
—que ya preocupaba a Darwin— es un dato crucial y no sélo una expresi6n del
carécter incompleto de los registros. En otras palabras, esta ausencia de datos seria
una evidencia de que los cambios evolutivos no proceden en forma “gradualista”
sino que “dan saltos”.

Esta hipétesis evolutiva constituye una modificacién de la vision clasica
(neo)darwinista. Esta dltima explicaba la evolucién analizando los pequefios cam-
bios genéticos que a lo largo de extensos perfodos de tiempo (eras) producian

¥ Ver Karen Armstrong, A History of God The 4000-Year Quest of Judaism, Christianity and Islam, New York
Ballantine Books, 1993 (Hay traduccién al castellano) Mark Smith, The Early History of God Yahweh and Other
Detties in Ancient Israel, Grand Rapids, Eerdmans, 2002, Gerd Theissen, Biblical Faith An Evolutionary Approach
Philadelphia, Fortress Press, 1985, p 725

% Ver Stephen J Gould, Ever Since Darwin Reflecttons in Natural History, New Cork, Norton, 1977, “The
Meaning of Punctuated Equilibrium and 1ts Role 1n Validating a Hierarchical Approach to Macroevolution” en R
Milkmann, ed , Perspectives on Evolution, Sunderland, Sinauer, 1982, y junto a N Eldredge, “Punctuated Equilibrium
Comes of Age” Nature 366 (1993), p 223-27
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mutaciones y, eventualmente, la aparicién y diversificacién de nuevas especies.
Para Gould, en cambio, las especies, una vez originadas, se mantienen practica-
mente inalteradas durante largos periodos, hasta que nuevas especies aparecen
por mutaciones que se producen velozmente en corto tiempo. Asf, la regla para la
vida seria el “no cambio” (stasis), mientras que las mutaciones significativas que
originan nuevas especies se concentrarian en breves periodos signados por profun-
dos cambios ecol6gicos. En suma, los largos y profundos periodos de stasis son
“discontinuados” o interrumpidos por tiempos cortos de rdpidas transformaciones
evolutivas. Este nuevo enfoque se plasmé en el modelo de los “‘equilibrios discon-
tinuos” e incorporé un amplio registro de variables al momento de interpretar los
procesos de cambio.

Ahora bien, un aspecto central en esta teoria es la descripcion de la dina-
mica que caracterizaria estos rdpidos cambios, lo que Gould llama la “especiacién
alopétrica”. Bésicamente, este concepto refiere al aislamiento geogréifico de un
pequeiio grupo que, una vez acumulados ciertos cambios genéticos, producirian
en un corto plazo cambios lo suficientemente profundos como para originar una
nueva especie. Mientras que en grandes poblaciones los cambios genéticos indivi-
duales son rdpidamente absorbidos por la especie en su conjunto, en poblaciones
pequefias, marginadas y periféricas el caso es distinto. Si las mutaciones que aqui
se originan llevan al origen de una especie mejor adaptada a su entorno, ésta rapi-
damente se expandird y colonizard el territorio de su especie ancestral, eventual-
mente desplazdndola. Gould lo sintetiza en los siguientes puntos: 1) las especies
emergen por bifurcacién de los linajes; 2) las especies se desarrollan rdpidamente;
3) los quiebres en las secuencias fosiles reflejan rdpidos cambios morfolégicos
en regiones geograficas limitadas y aisladas; 4) estos cambios se traducen en el
surgimiento de una nueva especie que luego trasciende la limitacién geogrifica
original.

El atractivo de la teorfa presentada por Gould radica no sélo en la resolu-
cién de uno de los misterios de los registros f6siles, sino en su concepto mismo de
evolucién que acomoda la nocién de cambio genético con la influencia del medio
ambiente o entorno, remitiendo a las teorfas de la “causacién descendente” desa-
rrolladas més arriba. Esto lleva a distinguir dos niveles en el proceso evolutivo: la
micro-evolucidn, que se da por los cambios genéticos dentro de una misma espe-
cie, y la macro-evolucién, que lleva al surgimiento de una nueva especie. Segiin
Gould, en este iiltimo nivel es donde se dan los cambios creativos de la evolucion,
ya que los sutiles cambios genéticos en el nivel micro-evolutivo dentro de una
especie pueden preparar grandes cambios, pero no los desencadenan. El factor
decisivo para esto tdltimo es el entorno o medio ambiente, que seleccionara las
mutaciones favorables de una nueva adaptacion. Asi, la evolucién propiamente
dicha ocurre debido a una instancia superior que influye sobre los cambios pro-
ducidos en el nivel genético de la especie, dependiendo de factores ecoldgicos y
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contextuales que determinan la viabilidad de una variedad. Por ello en el seno de
una especie pueden acumularse cambios genéticos significativos, pero dependeran
de un nuevo entorno para su expresién y desarrollo distintivo.

Si se considera seriamente la relacién existente entre procesos de vida y la
emergencia de la especie humana, las consecuencias de esta teorfa para el 4mbito
de las ciencias sociales y humanisticas son muchas. Pocas, sin embargo, han sido
exploradas, siendo todavia el paradigma gradualista o evolucionista el que impera
en estos campos. Sin embargo, a principios del siglo XX, el historiador Frederick
Teggart propuso una teorfa andloga a la de los equilibrios discontinuos. Fruto de
sus extensos estudios de culturas y civilizaciones, Teggart afirmaba que las socie-
dades humanas se caracterizan por largos periodos de estabilidad mechados por
periodos cortos de cambios profundos®!. También sostenia que las nuevas ideas
y los cambios estructurales surgen desde grupos humanos que se sitdan en las
mdrgenes o periferias de grandes complejos culturales y sociales que transitan por
un perfodo de stasis. Por tltimo, también afirmaba que la historia humana es una
combinacién de adaptacién conservadora que se masifica y de novedad surgida
desde las margenes. Asi, los cambios histéricos se producen debido a encuentros
culturales y sociales en tiempos de crisis, donde las organizaciones dominantes
van cediendo ante la penetracién de nuevas ideas y grupos humanos. Segiin Te-
ggart, las sociedades tienden a resistir al cambio, reflejando una tendencia innata
de cardcter homeostético conservador —una caracteristica de todo proceso vivien-
te, como lo vimos en Maturana. Sin embrago, se mantendra un equilibrio hasta que
una matriz de nuevos factores sociales produzca un efecto multiplicador de nuevas
mutaciones, desembocando en un cambio radical. De esta manera, el esquema de
los “‘equilibrios discontinuos™ de la biologfa (que marca el origen de una nueva
especie que reemplaza a la anterior) puede trasladarse anilogamente al campo
histérico y social para comprender los grandes cambios culturales. Como se notard
mds adelante, la expresién andlogamente no puede pasar inadvertida, ya que una
de las caracteristicas de la cultura humana, a diferencia de los procesos biol6gicos
a secas, es la canalizacién de una seleccion “blanda”. Aqui la asimilacién —y no
solo el exterminio— rige su dindmica.

La teorfa de los desequilibrios discontinuos también ha sido aplicada al
estudio de la historia social y religiosa de Israel®. Sus categorias conforman un
verdadero encuadre hermenéutico en un esfuerzo historiografico de grandes pro-
porciones. Como es sabido, las ltimas décadas presenciaron un fuerte debate con-
cerniente al desarrollo de Israel como sociedad y como expresion religiosa. Dicho
debate se polarizé bdsicamente en torno a la visién evolutiva gradualista de Julius
Wellhausen y alrededor de aquellos que proponian la tesis “revolucionaria,” ya sea

! Ver Frederick Teggart, Theory and Processes of History, Berkeley, University of California Press, 1960; citado
por Gnuse, p. 331.

% Sigo las sugerencias de Robert Gnuse, No Other Gods: Emergent Monotheism in Israel, Sheftield, Sheffield
Academia Press, 1997.



188 Guillermo Hansen, Dios y los equilibrios discontinuos...

en el periodo mosaico (William Albright) o durante el perfodo de la conquista y
ocupacién (George Mendenhall y Norman Gottwald). A pesar de sus diferencias,
lo comtin a estas teorias era que se basaban mayormente en la evidencia de los tex-
tos, sean estos biblicos o extra-biblicos. Sin embargo, muchas de estas teorfas han
sido revisadas a la luz de los resultados de una disciplina que ha experimentado un
auge considerable en las ultimas décadas, la arqueologia. En efecto, los “registros
fosiles”, es decir, las evidencias provistas por los vestigios de la actividad humana
en Palestina, apuntarian hacia la nocién de la existencia de “equilibrios disconti-
nuos” en un complejo sociocultural cananeo del cual surgirfa una nueva “especie”,
Israel. Esta teorfa dird que es cierto que la identidad israelita y sus creencias re-
ligiosas evolucionaron (lo que daria razén al énfasis de la teoria de Wellhausen),
pero también dir4 que lo hacen en periodos de saltos acelerados que responden a
desafios especificos de su entorno sociopolitico y medioambiental (lo que se acer-
carfa al énfasis de Mendenhall y Gottwald).

Aplicando las herramientas teéricas de los “equilibrios discontinuos” a los
datos histdrico-arqueolégicos que hoy se poseen, el orientalista y biblista Robert
Gnuse estudi6 el surgimiento de Israel a partir del enfoque sobre las mutaciones
de un complejo sociocultural previo, el cananeo. Segin el autor, este complejo ya
habfa acumulado una serie de transformaciones culturales en su seno (una suerte
de “reserva genética” o “pool” simbdlico-lingiiistico) que s6lo ante un nuevo con-
texto y medio seria capaz de “disparar” una serie de mutaciones en la direccién de
una variedad social y culturalmente diferente y viable. Recostdndose en las teorias
evolutivas de Gould, sobre todo en su nocién de evolucién alopitrica, el autor pro-
pone reconstruir la historia de Israel como un grupo que se desprendi6 del mundo
cananeo de la costa para aislarse en las zonas montafiosas de la Palestina central.
Este grupo, que desde la periferia se nutria selectivamente de las contribuciones
de sus vecinos, gesté la matriz de lo que seria Israel. Y, tal como sucede con toda
especie que pasa por periodos cortos pero de profundos cambios, Israel —como
toda nueva identidad— retorné sobre el espacio ancestral palestino (costas y va-
lles) desplazando el complejo sociocultural cananeo del cual evolucioné. Se trata,
en suma, de la aparicién de una nueva identidad desde la periferia marginal del
ecosistema palestino. Segin Gnuse, el cardcter periférico fue lo que le dio una
“ventaja” frente a las formidables fuerzas sociales, culturales y econémicas que
operaban en la época (Egipto y Mesopotamia). A su vez, su misma condicién pe-
riférica le habria permitido hacer una seleccién de ciertos elementos culturales de
sus vecinos, lo que habria servido a una nueva adaptacién a su entorno.

Gnuse explora esta teorfa concentrandose en dos momentos clave de la his-
toria evolutiva de Israel: su conformacién social y econdmica en la era del Hierro
temprano (1200-1050 a.C.) y la irrupcién del monoteismo radical que culmina una
odisea social y cultural durante el periodo exilico y post-exilico (600-400 a.C.).
Gnuse admite que se puede hablar tanto de dos revoluciones o mutaciones (una
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centrada en la organizacién social, otra en la cosmovisién religiosa), o bien de un
proceso evolutivo continuo, cuyas mutaciones se suceden rdpidamente a lo largo
de aproximadamente 700 afios. Pero en uno u otro caso, el patrén organizativo
que permite a Israel una determinada congruencia estructural con el entorno en
momentos de profunda crisis fue el complejo de creencias e ideas asociadas al
monoteismo yahvista. Aqui el factor cultural-religioso entra a jugar un rol genera-
dor del entorno politico-social en la medida en que determina, internamente, las
congruencias estructurales con su entorno®.

La teoria de Gnuse es un gran aporte para la sistematizacion de una pers-
pectiva evolutiva sobre Israel y su religién que permite ubicar la especificidad mo-
noteista de la fe de Israel como un aspecto clave en su constitucién como puebjo,
es decir, en su congruencia estructural con el entorno. Esta teorfa abona la direc-
cién que ha tomado este trabajo en el sentido de entender a la religion, y por ello
ala teologia, como un emprendimiento de seres vivientes en su proceso de simbo-
lizar el universo. Por ello, el estudio del monoteismo debe mantenerse en estrecha
relacién con los valores y la misma praxis de vida que lo encarnan, una praxis que
fue marcada por la crisis, el sufrimiento y el dolor, como nos recuerda Gnuse®.

% Combinado el marco teérnico provisto por el histonador Teggart y el biSlogo Gould, la teoria de Gnuse se
resume en los siguientes puntos

1 Tanto los 1sraelitas de las tierras altas palestinas del periodo del Hierro temprano como los judios en el exilio
babilénico reconstruyeron sus valores sociales y religiosos —muchos de ellos muy antiguos— en forma andloga a
como una nueva especie brolégica recombina material genético utihizando muchas veces genes latentes o reces1vos,
que son “disparados” por un medio propicio Esto produce cambros acelerados en un periodo relativamente corto de
tiempo

2 El aislamiento geogrdfico y soctal, tanto en las tierras altas como en el exilio, es paralelo a la forma en que una
especte nueva emerge al arslarse geogrificamente del terrtorio y de la especie ancestral El aislarmento (temporal) es
esencial para que una nueva entidad —sea ésta biolégica o social— se estabilice Los palestinos de las tierras altas
se aislaron de los palestinos de los valles y costas, y los judios del exilio se aislaron tanto de los “gentiles” como de
la poblacién judia autéctona

3 Los 1sraeltas de las tierras altas se expanden en las dreas que hasta el momento estaban bajo el influjo cultural
y politico palestino, absorbiéndolos en una nueva configuracién rehgiosa, politica y social Los judios del exihio
también retornaron a Palestina desde Ia didspora, tal como una nueva especie retorna para vivir “simpdtricamente” en
el terntorio de 1a especie ancestral

4 De la misma manera en que el colapso de las ciudades-estado palestinas durante el Bronce tardio factlito la
expansi6n de los 1sraelitas, el colapso del estado de Juda permiti6 la formacion del judaismo exilico con su nueva
identidad Estas 1dentidades se irradianian adaptativamente ya sea en la conformactén de nuevos estados (Israel y
Judd), ya sea en la conformacién de un nuevo canon religioso con la compilacién de un abundante corpus literario que
estructurard la sdenudad de un pueblo a pesar de su dispersién geogrdfica (judaismo post-exilico)

5 Como nueva “especie”, tanto los tsraelitas de las montafias como judios del exilio se adaptaron a sus respectivos
nichos ecolégicos en medio de las grandes presiones de las civihizaciones circundantes Sus valores y sus 1deaciones
religiosas demostraron su adaptabilidad y su capacidad de supervivencta, lo que a su vez constituyo el fundamento
para nuevos cambios o mutaciones, tales como el cnistianismo y el judaismo rabinico

6 Toda mutacién se da ante la crisis que provoca el entorno El erhos de los 1sraehtas tanto como el de los judios
exilicos fue forjado bajo el fuego de las demandas del medio

7 Las implicancias de la mutacién imcial s6lo se estabihzan con el tempo Una nueva vision religiosa como
una nueva especie puede llegar a vivir un largo periodo de inestabihidad hasta que adquiere su fijacién “genéuca” e
1dentidad definttiva De la misma manera que los 1sraglitas tuvieron que luchar con su pasado pastoralista y tribal
los judios exilicos plasmaron una vision monoteista de la trascendencia que atin hoy en dia vive desplegando sus
imphcancias en el Judaismo, en el Islam y en el Cristianismo  Ver Gnuse, p 340s

% Gnuse, p 354
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Pero toca ahora explorar brevemente el cambio significado por el cambio,
es decir, las caracteristicas adaptativas en el enfoque monoteista como sustrato de
una visién y préctica cultural. Este es un aspecto que en la obra de Gnuse perma-
nece latente, inconcluso. Su aporte es ligar la nocién de mutaciones y cambios en
organismos (en este caso, un organismo social, Israel) con la consolidacién de una
visién monoteista. Pero ;qué ventajas adaptativas trajo esta visién monoteista? Si
el monoteismo conforma un nuevo principio organizativo de un conjunto viviente,
,qué nichos, espacios, vistas, territorios, abri6 la visién monoteista yahvista para
el flujo y reflujo de sus “componentes” (humanos) con el entorno? ;Qué simbo-
los, instituciones y précticas la identifican? Si la realidad dltima a la cual hay que
adaptarse se la concibe en forma monotefsta, ;qué implicancias tiene esto para el
ethos de quienes ven en ese Dios la realidad que todo lo determina?

b) Monoteismo, valores y cambio

La evolucién cultural y religiosa humana posee una caracteristica casi con-
tradictoria con la aparente inexorabilidad de los mismos principios evolutivos. La
adaptacion humana a un entorno muchas veces sombrio regido por la 16gica selec-
tiva presenta, sin embargo, otra arista. Segin el biblista Gerd Theissen, la caracte-
ristica de la cultura humana es la creacién de mecanismos —econémicos, politicos
e institucionales— que amplian las posibilidades de vida inicialmente mucho m4s
acotadas. Dicho de otro modo, la cultura —y su niicleo, la religion— tiene el efec-
to de reducir los efectos de la seleccién “natural”®,

Sin abolir la dindmica evolutiva, la simbolizacién humana (intercambio
con el entorno) introduce algo nuevo en la propia dindmica evolutiva: la expansion
de sus posibilidades®. Como se ha sefialado, la vida implica un proceso que dis-
minuye la degradacidn energética signada por la entropia gracias a su capacidad de
conformarse en una constante autopoiesis estructuralmente abierta al intercambio
con el entorno. De la misma manera, la cultura es un sistema simbdlico que por
medio de claves cognitivas (intelectuales y emocionales) abre o cierra determi-
nadas esferas o aspectos del entorno®. Cuando ese aspecto se descubre como la
realidad tltima que todo lo determina, estamos en presencia del dominio de lo

 En parte me distanciaré de la interpretacién que Theissen sostiene sobre algunos aspectos de la evolucién, que a
mi juicio siguen marcados por elementos de un paradigma ya superado. Theissen parece adherir a una concepci6n todavia
rigida del proceso evolutivo, lo que no le permite explorar los aspectos que permanecen “abiertos” en esta evolucién. Por
ejemplo, hoy se sabe que la noci6n de simbiosis ~—y no sélo competencia— es esencial a 1a evolucién, lo que acomodaria
mejor conceptos andlogos de sociabilidad y comunidad que parecen ausentes en el paradigma tradicional. En todo caso,
la emergencia cultural humana, y en especial el monoteismo, no es un fenémeno anti-evolutivo, sino la emergencia de
una nueva posibilidad evolutiva. Ademds Theissen no maneja el concepto de metacampos, lo cual no le permite explorar
el cardcter recfproco existente entre realidad Gltima, organismos y proceso evolutivo.

 La cultura humana funciona mas con una dindmica lamarckiana que darwinista, es decir, que transmite a las
generaciones postreras ensefianzas culturales que amplian las posibilidades de supervivencia. Ver John Polkinghorne
y Michael Welker, The End of the World and the End of God: Science and Theology on Eschatology, Harrisburg,
Trinity Press International, 2000, p. 30.

7 Ver Theissen, p. 49.
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religioso —una estructura de adaptabilidad humana®®. Asf, el intercambio estruc-
tural, es decir, lo que Maturana definié como la congruencia estructural de un
organismo con su medio, se expresa en determinadas conductas que, en el caso del
monoteismo judaico, se manifiestan como una rebelién contra el principio brutal
de la seleccién natural. De aquf se desprenden los “valores” que una humanidad
identificada con la trayectoria de este pueblo y sus ideas religiosas buscard plasmar
en su praxis de vida.

Ahora bien, sabemos que este monoteismo no surgi6 en Israel como una
evolucién gradualista, como si existiese un camino 16gico y tinico desde el ani-
mismo al monoteismo, pasando por el politeismo, el henoteismo y la monolatria.
Mais bien, el monoteismo aparecié como una mutacion, una revolucién, que si bien
tuvo paralelismos con otras expresiones culturales de la era axial®, se destacé por
la radicalidad de sus ideas y demandas. Entre ellas cabe resaltar la insistencia y
contundencia con la que los profetas llaman a sus coetdneos a corresponder a un
nuevo “entorno”. Sus dichos y admoniciones intentan responder a nuevas deman-
das de adaptaciéon por medio de un lenguaje que es un llamado a una mutacién
psicolégica y cultural (cfr. 1a nocién de cambio de corazén en Jer 24:7; 32:37-40;
Ez 11:17-20; 36:25s). Es como si a Israel se le confiriese ahora un nuevo “érgano”
(corazones de carne en vez de piedra) o un nuevo factor nomenclador en su con-
gruencia estructural con el entorno. Por lo tanto, el monoteismo sefial6 la percep-
cién, y por ello la “produccién” de un nuevo entorno o medio que conllevaba una
cierta estrategia de “adaptabilidad”.

Retomando la tesis de Gnuse, se recordard que el fortalecimiento del mo-
vimiento yahvista o, mds precisamente, €l movimiento galvanizado en torno a la
premisa de “s6lo Yahvé”, se da en el perfodo mds critico de la historia de Israel,
el exilio. Esto trajo no solamente una derrota en el plano militar y politico, sino
también un severd cuestionamiento de las ideaciones religiosas y culturales de los
israelitas. Al borde de caer presa de los procesos histdricos de seleccion, el gran
derrotado —teniendo en cuenta el contexto mitolégico mesopotdmico y del Medio
Oriente— parecia ser el mismo dios tutelar, Yahvé. Sin embargo Israel contaba con
una “reserva” simbdlica acumulada por su propio devenir como pueblo. Frente a las
crisis signadas por la amenaza asiria y las muiltiples connotaciones de la inequidad
social interna, las tradiciones previas ligadas a los profetas del reino del Norte (Is-
rael), tales como Amés y Oseas, y a los del reino del Sur (Judd), Isafas y Jeremias,
incorporan recursos ideacionales dentro del “pool” o “reserva” lingiiistico-simbdlico
de la religion israelita que luego servirian para interpretar, es decir, para establecer

@ Este tema también es desarrollado, aunque desde una éptica distinta, por el filésofo de Ia religion Loyal Rue.
Ver Everybody’s Story, p. 102.

 El concepto de “era axial” pertenece originalmente al filésofo Karl Jaspers. Se refiere a los eventos culturales y
sociales acaecidos alrededor del siglo V a.C. (desde el 800 al 200 a.C.) que cimentaron los fundamentos espirituales,
intelectuales e institucionales de la humanidad en forma simultdnea e independiente en China, India, Persia, Palestina
y Grecia.
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una nueva congruencia estructural con el entorno, la derrota que se avecinaria en ma-
nos de los babilonios. De esta manera, las crisis precedentes abren a Israel un nicho
cognitivo desde el cual interpretar la victoria de los babilonios no ya como la victoria
de su dios tutelar, Marduk, sobre Yahvé (lo que hubiese significado su desaparicion),
sino como el castigo del mismo Yahvé a su pueblo mediante el enemigo. Yahvé deja
de ser el dios sobre todos los dioses (monolatria y/o henoteismo) para pasar a ser el
tinico Dios existente y, por ello, soberano universal. Este cambio de perspectiva, por
lo tanto, permitié mantener y hasta recrear la identidad de Israel asociada con una
mutacién monotefsta radical de sus creencias.

Por un lado, entonces, la crisis del exilio crea un nuevo contexto o entorno
donde cambios y mutaciones previas en el corpus ideacional yahvista demostraron
una flexibilidad que posibilit6 el reacomodamiento de la congruencia estructural de
Israel como pueblo™. Una de estas expresiones fue, precisamente, la afirmacién de
que hay un solo Dios, Yahvé. Y este Dios no es sélo el Dios de Israel, sino un dios
unwversal. Su gobierno del cosmos y de la historia se manifiesta aun en la derrota
mds abyecta: Yahvé acompafia a su pueblo en medio de la amenaza de su desapari-
cién. Pero como bien lo sefiala Theissen, paralelamente a este monoteismo radical
aparece la nocién complementaria del cambio de corazon o arrepentimiento (de Is-
rael)”!; dicho de otra forma, Yahvé ofrece a su pueblo el perdén y la posibilidad de un
cambio de conducta (cfr. Ez 33:11). Se establece asi una nueva congruencia estruc-
tural con un entorno o medio que es receptivo a un cambio radical ajustado a ciertos
valores conducentes al fortalecimiento de la comunidad humana. Israel “descubre” a
su manera un entorno donde no solamente el cambio es posible, sino que el cambio
y la flexibilidad son preferibles a una muerte individual y colectiva.

De esta forma, los profetas del exilio combinaron dos ideas monumentales
para el desarrollo del campo religioso no sélo de Israel, sino de la humanidad.
En rigor, la universalidad y el caracter tinico de Yahvé, sumado a la idea de la
conversidn radical, representd una exitosa estrategia que privo a las leyes de la se-
leccién de su fuerza brutal”. Segtin Theissen, este nuevo acoplamiento estructural
repercute concretamente en dos campos. Por un lado se genera una nueva actitud
hacia el conflicto y la guerra. En una visién politeista, la guerra era vivida como
una confrontacién entre dioses donde las comunidades y naciones eran meros ins-

" Ahora bien, este campo de datos que recoge Israel no es algo que emana de su propo reservorio —como si
estuviese desde sus origenes impregnada de una mevitable mercia monoteista— sino de la comumcacién de una
trascendencia que Israel “descubre” en su medio y que la “atrae” hacia una reorientacién de su praxis de vida El
caracter sagrado, totalmente otro de la expenencia de lo numnoso, habla a las claras de la conciencia que Israel
mantuvo de la otredad de Yahvé quien “irrumpe” en la “deriva” de su propia historia (cfr Dt 26 5, “m1 padre era un
arameo errante ) Pero aiin asf, esta irrupcién jamds 1implica una abolicién de las condictones creaturales St asi
fuera, la vis16n rehigiosa caerfa en un duahismo catalogando el proceso evolutivo como algo arbitrario, inconducente y
ajeno a los propdsitos mismos de la trascendencia —cosa que no se puede adjudicar a Israel con su marcado acento en
la providencia divina, atin en tiempos de calamidad historica El fatalismo y el nthilismo no son actitudes fomentadas
por la congruencia estructural con Yahvé

7 Ver Theissen, Biblical Faith, p 654

™ Ver Theissen, p 69
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trumentos de los designios divinos. Las guerras reflejan un proceso de “seleccién”
de y entre los dioses, cuyos “pueblos” triunfan pasajeramente o desaparecen para
siempre de la historia. La guerra, entonces, era un medio de seleccién politica y
social (cuyos ecos también encontramos en los libros de Nimeros, Jueces, I y II
Samuel). Por su parte, el Israel post-exilico, con la creencia en la universalidad
de Yahvé, introduce una nueva Iégica en la interpretacién —y por ello, “produc-
cién”— de los conflictos. Si bien la mera creencia en un solo Dios no reduce las
guerras (hasta se podria decir que en muchos casos las potencia, pero ya dentro de
otras coordenadas histéricas), no obstante prepara la imaginacién para concebir
una realidad distinta que trascienda la violencia legitimada por lo sagrado. Apare-
ce asf 1a visién de una paz eterna, es decir, la abolicién del principio de seleccion
que motoriza la violencia: las espadas se convierten en azadones, las lanzas en
podaderas (cfr. Is 2:2-4). Todas las naciones tendran en Sién su propio axis mun-
di, puesto que Yahvé convoca a todos los pueblos™. De esta manera, la mutacién
monoteista se afirma en la nocién de que Yahvé no provee de un nicho ecolégico
mas (es decir, que es un dios entre otros), sino que es el medio o campo tltimo que
sostiene a Israel y al universo entero. Su universalidad hace que éste sea un dios de
una riqueza inagotable, superador de la escasez y la mezquindad. Contrariamente
a una vision politeista, donde cada deidad administraba ya sea un area de recursos
naturales especificos, ya sea un pueblo o nacién, ya sea un sector particular del
cosmos, Yahvé es el fundamento y la fuente de todos los recursos.

Por el otro lado, la identificacion de la realidad dltima con Yahvé como dios
tinico acarred otras consecuencias sociales y politicas. En estas dreas, la adecua-
cién de las conductas a la voluntad de Yahvé implicé un cuestionamiento de los
procesos selectivos sociales que elevaban las chances de vida de algunos a costa
de otros. La fuerte asociacién que se establece a nivel mitico-narrativo entre Yahvé
y un proto-Israel errante, esclavo, fugitivo, exiliado y deportado (las historias de
Abraham, Jacob, David, éxodo, exilio, etc.) marcan una tendencia u “opcién pre-
ferencial” de este Dios por los mds vulnerables y sufrientes. A ellos se les confiere
un poder de supervivencia que de otro modo no tendrian. Pero el punto central
€s que esta supervivencia estd ligada a una fuerte concepcién doxolégica, ética y
social que replantea las normas morales hasta entonces vigentes.

La idea monoteista articula asi una mutacién ideolégico-espiritual donde
ya no serd la rivalidad, la particularidad, la lucha por los recursos escasos lo que
guiard la vida, sino otros valores y conductas que se expresan en correspondencia
con esa realidad totalmente gratuita y, por ello, asombrosa. En sintesis, la identi-
ficacién de la realidad ltima con Yahvé como tinico Dios implica una mutacién o
salto evolutivo en la medida que la comunicacion con este ambito ata o desenca-

£

7 Por supuesto, muchas r ias biblicas contimian siendo profundamente etnocéntricas y hasta totalitarias.
Pero esto no es algo intrinseco al monoteismo como tal, a lo sumo se podra adjudicar a una cierta forma absolutista
que adquiere el monotefsmo en épocas determinadas.
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dena ciertas congruencias estructurales que modifican profundamente la forma en
que el universo es percibido, vivido y “producido”.

Pero tal vez lo mds importante de esta mutacién sale a la luz cuando se la obser-
va desde la perspectiva de la causacién descendente previamente analizada. Si Yahvé
es el metacampo o entorno iltimo, la percepcién de esta realidad desencadena una
causaci6n especifica en los entornos o nichos jerarquicamente comprendidos por la
realidad ultima. Lo que esta trascendencia desata es una mutacién dentro del proceso
evolutivo, que, a su vez, reconfigura la relacién de la especie (humana) con el entorno.
Yahvé, el vinico dios, abre todo el cosmos como dmbito de relacionalidad y responsabi-
lidad humanas (cfr. los relatos de Gn 1 y 2). Yahvé actiia tanto en la naturaleza como en
la historia, e Israel lo “conoce” (tanto en el sentido semita como el dado por Maturana)
€omo un nuevo entorno o metacampo atractor, generando una nueva organizacion del
vivir humano que selecciona determinados elementos y nichos de su medio para es-
tablecer dindmicas de congruencia estructural que mantienen y expanden la vida. En
este “conocer”, el elemento doxoldégico-ciiltico es central. Sin esta instancia no hay
posibilidad de mantener una congruencia cognitiva con ese dmbito trascendente al que
s6lo se puede acceder mediado por el lenguaje simbdlico. Pero intrinseca a esta dimen-
sién se ubica la relacién moral con el entorno. En este punto, la religién monoteista
destac6 aspectos tinicos, que si bien tenfan antecedentes en las religiones y culturas del
contexto™, los combiné de una manera singular.

En vistas de lo hasta aqui analizado, no se puede més que concordar con
Theissen cuando afirma que el monoteismo yahvista represent6 una dindmica antie-
volutiva, es decir, cuestionadora de los principios (sociales) de seleccién natural que
favorecerian a los mds aptos, fuertes, etc.” El monoteismo yahvista aparece indiso-
lublemente asociado a un programa moral y social que confiere nuevas posibilidades
de vida no sélo a un conjunto abroquelado en torno a ideas programéticas (lo que
acontece en todas las religiones y naciones) sino a individuos y grupos marcados por
su exclusion social y econdmica. La opci6n preferencial de Yahvé por los excluidos,
los pobres y los sufrientes sefiala una experiencia de vida que Israel trasmiti6 a partir
de una nueva congruencia estructural con su medio. Pero a diferencia de Theissen,
que habla de la tendencia anti-evolutiva del monoteismo de Israel, prefiero entender
estos valores o congruencias estructurales del “proceso de vivir” yahvista como una
posibilidad que se abre desde la misma dindmica evolutiva. Dicho de otro modo, la
visién yahvista —como todo proyecto sociocultural— redefine el sentido y la direc-
cion evolutiva desde el mismo proceso evolutivo, pero no cancela sus mecanismos.
Por ello, no puede decirse que el monoteismo yahvista encarne una dindmica anti-
evolutiva; al desentraiiar otras posibilidades de adaptacion que critican a la vez que
afirman las dindmicas creaturales, su postura es mas bien pro-evolutiva. Por esto,

™ Piénsese, por ejemplo, en el Libro de los Muertos egipcio, en el Cédigo de Hammurabi o en la Avesta persa.
Todas contienen una marcada visién moral asociada a la dimensién trascendente.
75 Ver Theissen, p. xii. Adopta un tono similar al de Moltmann.
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Israel descubre en su propia historia una nueva “I6gica” o logos, pero la descubre
como algo que promete a toda la creacién un futuro inagotable™. Aqui yace, a mi
entender, el aporte més significativo del fenémeno monoteista yahvista.

Por 1ltimo, existe otro aspecto del pensamiento de Theissen que debe ser
matizado y corregido”. Su descripcién del monoteismo quedarfa incompleta si no
se recogieran las nociones elaboradas a partir de las teorias de Sheldrake y Ma-
turana sobre la dindmica de reciprocidad entre los campos morfogenéticos y las
conductas que entidades y organismos aprenden en su devenir. Se recordara que
el principio de la relacionalidad o mutualidad propia de una organizacién viviente
repercute, a su vez, en el campo morfogenético generador. Aplicado al caso de la
evolucién de la idea monoteista, esto significard que el metacampo identificado
como Yahvé constituye una instancia vitalmente comprometida y, por ello, influida
por la suerte de su consorte/hijos/hijas. No interesa aqui la simbologia patriarcal
utilizada —ciertamente superable— sino la ldgica o gramética tejida por esta sim-
bologia. Yahvé no es un dios solitario, sino un Dios comprometido en un pacto,
una alianza, es decir, en una relacién que involucra dindmicas de mutualidad.

La trascendencia no es indiferente a la suerte que corra la creacion y, menos
atn, con la de aquellos con quienes ha establecido una dindmica estructural tan es-
trecha. Justamente por esta razén, es decir, por tratarse de una dindmica estructural
—o0 un sistema que involucra entorno y organismos— Yahvé también “recibe” de su
creacién un enriquecimiento de sus propias modalidades de existencia. Como se ha
notado previamente, este Yahvé es especialmente proclive a establecer congruencias
estructurales con aquellos a quienes una cierta adaptacion a la dindmica evolutiva
parece marginar, rechazar e impugnar. El Sefior de la evolucién es quien despierta
otras metas evolutivas que reflejan el campo organizacional mismo del tltimo en-
torno o metacampo: el amor. El dinamismo de Yahvé, lo que lo constituye como
realidad dltima, es por ello eminentemente una existencia relacional, es koinonia.
Hacia allf apuntard la reflexion trinitaria cuando un personaje surgido en el seno de
la historia del yahvismo, Jests de Nazaret, radicalice su congruencia estructural en
correspondencia con ese (meta)campo trascendente que denominé Abba.

¢) Jestis: emergente y mutacion en el monoteismo

Desde las importantes contribuciones de Karl Rahner™, es frecuente conce-
bir la figura de Jesucristo como un emergente y consumacién del proceso evoluti-

6 Esto es lo que el cristianismo ha llamado “evangelio”.

7 Por ello discrepo en parte con la vision monotefsta radical defendida por Theissen. La perspectiva trinitaria
ofrece una visién més pluralista tanto de los fines religiosos que pueden ser concebidos como entornos Wltimos y, por
ende, de una visi6n positiva de la existencia de otras religiones. Cfr. Mark Heim, Salvations: Truth and Difference in
Religion, Maryknoll, Orbis Books, 1995.

7 Ver Karl Rahner, “Christology within an Evolutionary View of the World,” en Theological Investigations, 5,
Baltimore, Helicon Press, 1966, p. 157-192; El problemu de la hominizaciin: Sobre el origen bioldgico del hombre,
Madrid, Cristiandad, 1973.
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vo. Jesiis ocuparia en la historia espiritual humana el lugar de una mutacion, sefia-
lando una nueva respuesta frente al entorno o medio dltimo. Estoy de acuerdo con
la relacién que se entabla entre Jesis y mutacién, pero ;como debe entendérsela?

Hasta ahora se afirm6 que culturalmente el monoteismo yahvista represen-
t6 un desafio a la visién politeista y su exaltacién de la supervivencia de lo mds
“fuerte” y “poderoso.” La violencia, la injusticia social y la guerra constitufan as{
respuestas “estereotipadas” dentro de un universo mitico-simb6lico estructurado
en torno a figuras arquetipicas legitimadoras de cierto ordenamiento social. Pero
este tipo de congruencia estructural con el entorno tarde o temprano desencadena-
ba sus propias contradicciones al postular miltiples realidades iltimas trenzadas
en conflictos eternos. Fue la unificacion de estos entornos bajo la nomenclatura
monoteista la que permitié vislumbrar una posibilidad diferente en los encuadres
estructurales de la vida. Para Israel, estas congruencias estructurales pasaban por
una redefinicion de los chreode o campos epigenéticos (humanos), lo que a su vez
implicaba una nueva relacion con el entorno como totalidad.

Siguiendo este encuadre evolutivo, toca ahora ubicar el mensaje y la perso-
na de Jesus como una mutacidn en el seno del judaismo post-exilico que desembo-
c6 en la redefinicién o, si se quiere, en la profundizacién de ese entorno tltimo que
el judaismo habfa identificado con Yahvé. En los relatos evangélicos sobre Jestis se
perciben dos aspectos simultdneamente enfatizados: la radicalizacién de la protes-
ta frente al principio de seleccién (social) natural y la radicalizacién de las deman-
das de adaptacion frente a la realidad dltima, ahora identificada en claros términos
relacionales como Abba. Més que describir los elementos individuales de Jesiis,
lo que interesa ahora es resaltar su carécter tinico. Este no radica tanto en el genio
de su personalidad (como fue la lectura de la teologia liberal) sino en la combina-
cidn plasmada en su persona y obra de elementos (valores, perspectivas, teorias)
que lo anteceden en la tradicién judia, pero que se enlazan con otras expectativas
religiosas y culturales de tono universal. El impacto de Jesis puede interpretarse
como el ensamble en su persona de distintas corrientes y elementos previos que
alcanzan en €l la cualidad de una mutacion y, por ello, de una correspondencia
con un entorno percibido en forma novedosa”. Sélo desde esta perspectiva puede
apreciarse el que haya sido identificado como la consumacién de lo humano y el
comienzo de una nueva creacién®.

En las tradiciones de los evangelios se observa la radicalizacién que Jesiis
hace de su propia tradici6n judia®'. En términos generales, la ética de Jesis aparece
como una profundizacién de la ética del amor ya presente en la Torah. Pero esta

™ Aunque en verdad, en lugar de la generacién de un entorno podrfamos hablar —més trinitariamente— de la
revelacién de una dimensi6n de la trascendencia anticipada, pero no completada, por el judafsmo.

® Sobre todo en la literatura paulina y juanina. Meté4foras como la de “primogénito”, “Nuevo Adéan”, “nueva
criatura”, y relatos como los del bautismo de Jesus y las apariciones del Cristo resucitado, apuntan en esta direccién.

* Ver Gerd Theissen, The Religion of the Earliest Churches: Creating a Symbolic World, Minneapolis, Fortress
Press, 1999, p. 27s.
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radicalizacién es acompafiada por un cambio en la relacién de Jesiis con su entor-
no “mitico”, centralizado en la nocion del amor gratuito de Dios y la inminente
llegada del reino. Esta combinacién de amor y reino posibilité la conformacién
de un entorno donde la radicalizacién de la ética del amor no degenerase en un
nuevo legalismo. La nueva realidad que esto generara se manifiesta, por ejemplo,
en las miiltiples curaciones de Jesis (contra todas las concepciones de pureza e
impureza), en el perdén y la misericordia de Jesus hacia los marginados sociales
(adiltera, publicano, etc.), en su declaracién de bienaventuranza hacia los “perdi-
dos” de la casa de Israel, en suma, en sus distintas maneras de traspasar “fronteras”
(sociales, econémicas, étnicas y de género)®.

De esta forma, la radicalizacién de la ética del amor (cfr. “El Sermén del
Monte,” Mt 5) no indica solamente un nuevo acople o congruencia estructural con
¢l préjimo (mediado por la moral), sino que también des-cubre la condicién huma-
na en su inadecuado acople con el entorno més amplio®. Por ello, el substrato de
la radicalizacién ética presente en Jesiis no puede divorciarse de la radicalizacién
que hace del primer mandamiento del decédlogo, también herencia de la Torah.
La proclamacién de la cercania del sefiorfo divino encarna la dramatizacién en
lenguaje mitico del mandamiento ‘Yo, Yahvé, soy tu Dios... no habr4 para ti otros
dioses delante de mi”” (Ex 20:2s)%. Por lo tanto, es la entrega total a este sefiorio lo
que estructura la persona, mensaje y obra de Jesis.

Sin clausurar la distincién que marca al Padre respecto de Jestis —al cual
Jesiis hace constante referencia— también es cierto que el cristianismo primitivo
vio en él una novedosa cercania de Dios. Tanto las tradiciones evangélicas sobre
la tumba vacfa y las apariciones (resurreccién) como las férmulas sacramentales-
mistéricas presentes en las tradiciones juanina y paulina dependen de una exal-
tacion previa —ya sea por parte de un conjunto humano que lo identifica como
el Mesias, ya sea por la misma trascendencia que lo “levanta” y redime de las
limitaciones propias de la evolucién. Tan peculiar resulté este Jesis que, en virtud
de su “acople estructural” con Yahvé-Abba, el lenguaje cristiano refleja el paso de
una realidad “autopoiética” a una totalmente sympoiética con su ‘“Padre”®. Los di-
ferentes simbolos neotestamentarios asf lo expresan. En efecto, aunque nacido de
hombre y mujer, Jesis es hijo de Dios. En su circuito ya no corre sangre humana,
sino rfos de agua viva. Cristo “es” en su entrega a la voluntad del Padre y en su

* Temas excelentemente tratados por Juan L Segundo en el segundo volumen de su trilogia E! hombre de hoy
ante Jesus de Nazarer Alli, Segundo presenta una convincente interpretacion del sigmificado social de la categoria
pecadores en el mensaje de Jesus reconstruido a partir de las tradiciones sinopticas He desarrollado este tema desde
la perspectiva de la “catolicidad” de la persona y obra de Jesus, en Guillermo Hansen, “On Boundanes and Bndges
Lutheran Communio and Catholicity,” Woltgang Greive, ed , Berween Viston and Reality Lutheran Churches in
Transuton, Geneva, LWF, 2001, p 385-409

# De ahi que la visién de Lutero de la dialectica ley-evangeho resume muy bien la dindmica presente en los
textos evangélicos, sobre todo 31 uno atiende a la diferencia de acentos presentes en la logia (imperativos) y en las
formas narrativas (indicativos) Ver Theissen, The Religion p 30

# Ver Theissen, p 23

% Del griego sym (Junto) y potests (generacion creacion) co-generacion
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servicio al prdjimo. Toda la bateria simbdlica a disposicién del judaismo (sumado
a otras de raices helenisticas) confluye en la transposicién 16gica significada por la
“resurreccion” de Jests. Por ello Jesis no es simplemente un mortal exaltado, sino
una nueva criatura, el Logos de Dios.

Asimismo, valores que radicalizan elementos ya presentes en la tradicion
judia aparecen asociados a Jesus. Fue una crisis histérica, marginal, oscura, la que
catapulta una transformacién en este “conocimiento”: la crucifixién. En forma
andloga a lo ocurrido en el exilio babil6nico, al pie del Gélgota se produce ahora
un nuevo “éxodo”, es decir, una nueva crisis en demanda de una congruencia sim-
bélica diferente. Los sucesivos cambios y adiciones al reservorio simbdlico de Is-
rael® confluyen en la persona y obra de Jesiis como un nuevo “programa’ capaz de
interpretar las derrotas como si fueran victorias. Esto no quiere decir que el relato
sobre la resurreccion fue —a la usanza de Reimarus— una fabula inventada por
los seguidores de Jesis, sino que en Jestis se hace presente una realidad novedosa
que dispara elementos latentes en la tradicién judia (y mistérica), revelando un
sentido “final” para aquellos que por razones sociales, politicas y aiin ecolégicas
viven en el limite entre la vida y la muerte. De ahi que la resurreccién de Jesis sea,
por un lado, la reivindicacién de la persona de Jesis; pero, en virtud de la aper-
tura estructural de este Jesus a esa trascendencia que 1lamé Abba, la resurreccién
es ahora también la esperanza para todos los desposeidos y “crucificados” de la
historia. Todo el empuje de la ética social cristiana encuentra su fundamento en
esta protesta y, por ello, en ese reordenamiento de la 16gica evolutiva de la “selec-
cién”. Ese entorno ltimo identificado como Dios “atrae” y abre espacios para la
conformacién de circuitos humanos y ecolégicos cada vez mds enriquecidos por el
rescate, la presencia y la contribucion de aquellos que fueran explotados o exclui-
dos por l6gicas y dindmicas cerradas. Se trata de un amor que, como un verdadero
epigrama de inclusividad, llama a pertenecer plenamente a la vida.

La resurreccién de Jesiis constituye entonces la afirmacién definitiva del
monotefsmo de Israel incorporando dimensiones que en este monoteismo perma-
necian latentes, y que ahora son radicalizadas en torno a esta figura. En Jestis, el
Cristo, Yahvé se acopla estructuralmente a la “carne”, desencadenando una nueva
linea morfogenética en la evolucidn que se caracteriza por la inclusién del sufri-
miento y lo liminal. Como se destacé en una secci6n anterior, aqui subyace la
clave del pensamiento trinitario: la trascendencia y la inmanencia divinas alcanzan
en Jestis una congruencia estructural verdaderamente tinica, denominada Hijo, de
la cual fodos son llamados a participar (en Cristo “ya no hay judio ni griego”, G4
3:28). El Espiritu personificara este nuevo entorno en la finitud e incluira no sélo
la relacién de Jestis con su Padre, sino a todos aquellos que ven en Jesus la realiza-
cién definitiva de la congruencia estructural con el entorno dltimo, Dios.

# Sobre todo mediado por la rica literatura y tradiciones intertestamentarias, como ser el apocalipticismo.
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Rahner estd en lo cierto al decir que Jesiis es un emergente de la humanidad
que personifica una profunda mutacién en la historia espiritual humana®’, Pero Je-
suis también encarna una mutacién en la propia morfologfa de la trascendencia que
cuestiona los mecanismos de seleccién que marginan y excluyen®. Existen dos
niveles en los que se verifica esta mutacién: aquel respecto del conjunto de sim-
bolos y tradiciones presentes en el monoteismo yahvista y otro expresado por la
apertura a un nuevo modo de existencia que, aunque no niega la realidad biolégica
del ser humano, reorienta los mecanismos y criterios de “seleccién” en la historia
evolutiva. Como sefialara con el yahvismo, también aqui estamos ante un caso
que redefine un nuevo entorno, o mejor ain, dimensiones “extras” de lo que Israel
identificara monotefsticamente como realidad tltima. Toda mutacién des-cubre
esferas o dimensiones previamente ocultas, lo que fomenta una nueva adaptacién
a un entorno profundizado y ampliado. El corolario es que toda mutacién religiosa
y cultural, por ser una mutacion en la esfera humana, reorienta el circuito y las
tendencias selectivas de la evolucién ya que propone, a través de su imaginario,
una constelacién de valores y pricticas que recrea una propuesta de vida.

La fe en el Yahvé-Abba que liber6 a Israel y liber6 de la muerte a Jesis, el tes-
timonio histérico de un Jests que encarné un modo de existencia que cuestioné los
criterios vigentes de seleccion natural y la experiencia de una comunidad humana
convocada y habitada por el poder de la resurreccién de Jesis serdn los factores que
coadyuvarén en la estructuracién de un nuevo complejo simbélico-religioso Hamado
cristianismo. En este marco la “doctrina” trinitaria debe verse como una transforma-
cién hacia el interior del monotefsmo sefialando nuevos mecanismos adaptativos a
partir de la obra y persona de Jesus. La interpretacién que se hiciera de un Jestis cuya
vida fuera coronada por la muerte y la resurreccién, sumada a la revolucion ética que
conllevaba la idea del amor y el reino, se plasma alli.

De este modo, la idea trinitaria redefini6 el entorno ltimo como una dindmica
de amor cuyas congruencias estructurales transforman, reconcilian y completan a la
creacién. En el lenguaje clasico estas ideas se expresan en la nocién de la comunién
entre el Padre y el Hijo, y aun en las especulaciones sobre la union de las naturalezas
en Cristo. Los conceptos posteriores de koinonia, perijoresis, communicatio, etc., tam-
bién lo indican. Esto respondi6 no s6lo al impacto de la figura de Jesiis en el concepto
mismo de trascendencia, sino en la nueva experiencia de una existencia renovada en
comunién —lo que fue asociado con la otra dimensién de la trascendencia, el Espi-
ritu. Solo en el derrotero de los acoples estructurales de Israel con un entorno tltimo
llamado Yahvé pudo manifestarse esta mutacién, que ahora ubica al entorno tltimo
trascendente en una congruencia estructural irreversible y final con la creacién.

El corolario més importante de esta evolucién es la inclusién de lo “peniil-
timo” en la estrategia de lo “dltimo”. La simbologfa de la resurreccién da a la ma-

¥ Tema que también se ve refiejado en Peacocke, p. 286s.; y Theissen, Biblical Faith, p.105s.
* Cfr. la excelente critica de Moltmann, a pesar de sus limitaciones (nota 13).
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teria y a la corporalidad una nueva esperanza, abriendo asi un complejo axiolégico
que hace del amor agépico y de la experiencia de la koinonia la columna vertebral
de una nueva mutacién®. La experiencia de comunidad, solicitud, caridad y soli-
daridad aparece asf como una nueva manera de definir el proceso humano de vivir
donde la congruencia estructural cristiana sefiala una apertura hacia las realidades
liminales. No se proclama que esta orientacién sea deseable porque merezca una
“recompensa,” sino porque es la forma correcta de vivir en consonancia con los
propdsitos para los que el entorno dltimo convoca a la humanidad a través de la
dindmica evolutiva del universo.

En suma, la simbolizacidn trinitaria del entorno tltimo radicaliza ain méds
la tradicién monoteista plasmada por la tradicién yahvista de Israel. Merced al
cardcter normativo de los relatos en torno a la vida y obra de Jesiis, el universo
epistémico y axiolégico que éste genera en congruencia con ese entorno es defi-
nitivamente integrado en un “proyecto” divino. No se trata ya de una obediencia
ciega o resultado del temor, sino una fe confiada y esperanzada en el futuro que la
trascendencia promete al universo. En Cristo, Dios “selecciona” para la vida plena
al crucificado del Gélgota; desde alli la misma idea de progreso sufre un desfase
16gico, puesto que la realidad de la seleccion natural aparece profundamente mo-
dificada en Jesus. La cruz no niega la existencia de una seleccién, sino que cuestio-
na que ésta sea “patural”. Otra seleccién es posible. Ahora lo “natural” es el amor
expresado por y en Jesis, un amor que no opera por la competencia brutal entre
individuos o especies, sino a través de las capacidades simbidticas que integra en
circuitos cada vez mds complejos las realidades de vida otrora inimaginables. Si
este es el entorno final para nuestra existencia, entonces el universo —y la huma-
nidad— no sélo tiene un futuro, sino un presente.

3. Conclusion: teologia desde (las mdrgenes de) la evolucion

Al haber trazado algunos de los lineamientos principales de la teoria evo-
lutiva traté de identificar ciertas rutas que se abren a una agenda teoldgica futura.
Desde esta perspectiva, es menester seguir trabajando los temas teoldgicos clési-
cos en busca de las claves que descifren sus intuiciones fundamentales. Como lo
he sostenido en este trabajo, pienso que esto es realizable en la medida en que se
integre al paradigma evolutivo en nuestra visi6n religiosa. Desde alli habra que

¥ La tradicién pacifista cristiana e la que mas se ha percatado de esta nueva situacién, aunque muchas de sus
expresiones pequen a la hora de querer trascender dindmicas evolutivas que aun no son postbles de 1ignorar De ahi
que la teoria de Lutero de los dos reinos y regimenes me parece la mds adecuada a la hora de combinar dos aspectos
esenciales de la congruencia estructural humana con su entorno mediato € inmediato por un lado, el amor radical
que crea valor en el orro independientemente de sus logros, por el otro lado la justicia, que busca reconocer y cederle
valor al otro sobre la base de sus derechos En el mejor de los casos amor y justicia se complementan aunque exsten
siempre en una tens16n creativa que se plasma en formas siempre renovadas de convivencia humana La dialéctica de
ley y evangelio ha sido uno de los puntos culminantes de la evolucién monotefsta-trinitaria —aunque sus imphicancias
todavia siguen aguardando una mayor elaboracién y recepcion
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“declinar” el léxico teolégico cldsico que hemos heredado. Por cierto que no se
trata de bautizar la teoria evolutiva, asi como tampoco de “ajustar” la teologia
cristiana a un medio que le es fordneo; al contrario, consiste en establecer las bases
de una consonancia que permita lanzar una lectura teolégica (cristiana) de lo que
aparenta ser la columna vertebral de la cosmovisién emergente en esta nueva era
axial. A nadie escapa que nos acercamos vertiginosamente a una época de acele-
racién de los cambios sociales, culturales, politicos y religiosos producida por las
fuerzas combinadas de la globalizaci6n y del conocimiento posmoderno. Como
la evolucién misma, no es claro hacia dénde se dirigen estos cambios; por ello
el protagonismo teolégico es més que necesario. Identificar las dreas donde sus
senderos se bifurcan pero también se entrecruzan es una tarea que se impone con
fuerza a la existencia teoldgica actual.

He argumentado que las religiones son estrategias que ‘“‘construyen mun-
dos” sefialando objetos o realidades consideradas vitales para la adaptacién (hu-
mana). En el caso de la referencia al Dios trinitario, el lenguaje abre y produ-
ce un nuevo entorno o nicho expresando una estrategia diferente en la necesaria
congruencia con el entorno. La teologia es el nexo fundamental, indispensable,
congruente, entre la profundidad de la intuicion religiosa y la “produccién” de un
mundo que integre en forma coherente la mediacién simbdlica propia del 4mbito
religioso con el entorno. Brevemente, la teologia es una prictica que se desempe-
fia en el campo mitico-simbdlico resaltando ciertas “instrucciones” que activan o
desactivan determinadas congruencias estructurales con el medio (disposiciones y
valores). Esto ubica la existencia teolégica dentro de la misma encrucijada evolu-
tiva, lo que abre todas las temdticas concernientes a la interaccién (ecoldgica) del
ser humano con su entorno psiquico, social, econémico y cultural.

Estoy convencido de que esta linea de trabajo permite aunar temas y esfe-
ras que actualmente aparecen desacopladas o hasta enemistadas: el estudio de la
tradicion dogmatica, los mitos y simbolos, las cuestiones de género, la politica, la
economia y sociedad, la ecologia, la cosmologia, el didlogo con las ciencias, etc.
Pero, sobre todo, la consideracién de las nuevas perspectivas evolutivas y el papel
de la religién en la evolucién, contribuyen a la superacién de la falsa dicotomia
que muchas veces se plantea entre teologias concentradas en el didlogo con las
ciencias y aquellas enfocadas en lo social y lo ético. Creo que el marco presentado
en este trabajo deja atras este tipo de dicotomizacién empobrecedora del trabajo
teolégico, contribuyendo hacia una visién religiosa que explore las dimensiones
axiolégicas desde el mismo proceso evolutivo. En concreto, el monoteismo en
general y la teoria trinitaria en particular contribuyen a la problemadtica evolutiva
desde la lectura que hacen desde los mdrgenes de la evolucién. Esto sefiala una
sensibilidad peculiar ante las victimas de sistemas y dindmicas que, en nombre de
un (falso) progreso evolutivo, no hacen mas que empobrecer tanto a la humanidad
como al entorno ecoldgico que la sostiene. Resta a las visiones que se estructuran
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desde la periferia (que no necesariamente coinciden con una geografia) proponer
estrategias de inclusién que puedan ser abrazadas por el conjunto.

Entender la simbolizacidn cristiana de la trascendencia bajo la nomencla-
tura trinitaria permite concebir la trascendencia como un “sistema” que engloba
en sus congruencias estructurales a la naturaleza con todos sus procesos. Y de
esta perspectiva emana una praxis de vida que privilegia valores y procesos de
realizacién basados en la compasién y el amor. La visién cristiana se centra en una
irrenunciable predilecci6n por sistemas de inclusién y sanacién, tanto de la natura-
leza como de sus miembros (humanos) més vulnerables. Adaptarse a esta forma de
des-cubrir y pro-ducir la realidad afirma que, mas alld de los fracasos particulares,
la vida se recibe merced al sacrificio de otros y, sobre todo, de lo Otro. Y al revés,
“ganar” la vida significa “perder” nuestra pasajera autonomia autopoiética para
asi recibirla, renovada y sanada, en la sympoiesis de la comunién con ese amor
integrador de todos los entornos, Dios.
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