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    Dedicatoria




    A Juan Bosch, OP, In memorian




    During my lifetime I have dedicated myself to this struggle of the African people. I have fought against white domination, and I have fought against black domination. I have cherished the ideal of a democratic and free society in which all personslive together in harmony and with equal opportunities. It is an ideal which I hope to live for and to achieve. But if needs be, it is an ideal for which I am prepared to die.




    Nelson Rolihlahla Mandela




    Because I believe in the great liberator God of the Exodus andof Calvary I have no doubt at all that the oppressed will be free in South Africa, and that Black and White shall live in harmony.This is God´s intention and ir cannot be frustated forever. A new South Africa is in the process of emerging. It shall be
democratic, genuinely non-racial and given to justice. All people are created in God’s image. Black and White must atrive to dwell amicably together as brothers and sister who are members of one family, the human family, God’s family. For this I am ready to die.




    Desmond Mpilo Tutu
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    PRÓLOGO




    PRÓLOGO




    De ordinario las funciones que se asignan a un prólogo suelen ser encomendadas a personas singularizadas por su reconocida especialización en la materia de la que trata un libro. En este caso concreto le hubiera correspondido esta tarea al P. Juan Bosch, dominico, reconocido ecumenista, versado en la teología negra africana e inspirador de la primera formulación de este estudio sobre el apartheid en Sudáfrica, a la búsqueda de la imagen de Dios en el documento Kairós (1985) y su crítica al Dios de la teología del Estado. Su prematuro fallecimiento y otras circunstancias de naturaleza académica dispusieron que yo me encontrase muy cerca, no ya de la génesis, pero sí del largo y laborioso proceso de elaboración de este libro que fue, en su primera configuración, una brillante tesis doctoral defendida en la Facultad de Teología de la Universidad Pontificia Comillas de Madrid en octubre de 2012 con el título «Las Iglesias cristianas ante el apartheid en Sudáfrica: un análisis teológico del documento Kairós». Antes de ver la luz de la imprenta esta investigación ha sido previa y doblemente reconocida: primero, con el premio Bartolomé de las Casas de la Universidad de Friburgo (Suiza), y, en segundo lugar, con el premio José María Ramón de San Pedro de la Universidad Pontificia Comillas.




    Sudáfrica resulta tristemente famosa y conocida por la situación de segregación racial llevada hasta sus últimas consecuencias, escenificadas en la mítica prisión de Robben Island y su más emblemático prisionero, Nelson Mandela, uno de los grandes líderes y protagonistas de la lucha contra el apartheid. En aquel islote, lugar de reclusión de los dirigentes del African National Congress, recala la historia de una nación desde sus orígenes más remotos. Desde hacía varios siglos la punta meridional de África se había convertido en el lugar obligado de las rutas comerciales entre Europa y Asia, navegando por el océano Atlántico y el Índico. El 3 de febrero de 1488, el expedicionario portugués Bartolomé Días bordeó aquellas costas rocosas y bautizó el lugar como «cabo de las Tormentas», aunque poco después el Papa y el rey de Portugal acordaron mudar su nombre por otro mucho más optimista: «cabo de Buena Esperanza». La ruta marítima a la India y el Asia oriental había quedado abierta, pero aquella doble denominación parecía presagiar esa lucha por el poder y por la tierra grabada a sangre y fuego en la historia de Sudáfrica.




    Aquel destino dramático empieza a forjarse cuando el comerciante holandés Jan van Riebeeck se instala en El Cabo, en 1652, por encargo de la Compañía holandesa de las Indias Orientales, de modo que sus barcos pudieran hacer escala en el largo viaje entre Europa y la actual Indonesia. Así se iniciaron los primeros contactos entre europeos y la población aborigen negra. La implantación de una colonia, la expansión de aquellos habitantes blancos hacia el interior a la búsqueda de tierras, junto con la llegada de nuevos colonos europeos, fueron configurando un pueblo «africano» de raza blanca que se dio a sí mismo ya a comienzos del siglo XVIII la denominación de afrikaner.




    Las circunstancias en la región de El Cabo no variaron sustancialmente cuando la colonia pasó, en 1795, a manos del imperio británico, que empezó a ejercer su soberanía sin alterar la legislación holandesa, apoyándose y favoreciendo a aquellos granjeros boer que habían ido ocupando tierras y utilizando el inmenso potencial de mano de obra barata que representaba la población bantú negra. Este predominio británico sobre la colonia de El Cabo iba a convertirse en una soberanía sobre toda Sudáfrica. El aumento de emigrantes blancos de procedencia inglesa no tardó en provocar un conflicto de fronteras con la población negra de los xhosa, cuya rebelión fue sofocada brutalmente por el ejército británico durante la guerra de 1834-1835.




    Después de aquella contienda, la historia particular de los afrikaner holandeses, de acendrada tradición calvinista, conoce un capítulo especial en el legendario Great Treck, un éxodo desde El Cabo hacia el norte, hacia la «tierra prometida», con el doble deseo de tomar distancia de la autoridad británica y ocupar nuevos territorios. Entre 1836 y 1840 habían emigrado hacia el norte unos 6.000 blancos, hacia las regiones de Natal y Transvaal. Aquellos voortrekker se toparon con la resistencia de la población zulú. A las órdenes de A. Pretorius, la aniquiladora victoria conseguida por las tropas de los boer sobre el ejército zulú en Blood River, el 16 de diciembre de 1838, convirtió aquella batalla y aquella fecha en el día de fiesta nacional para aquella Sudáfrica regida por los afrikaner que estaba por venir. El desarrollo de aquellos acontecimientos, «la batalla del Río de la sangre», fue reelaborado ulteriormente por los líderes intelectuales del movimiento afrikaner hasta crear el mito de una victoria querida por Dios, verdadero signo del predominio blanco en Sudáfrica. Al año siguiente de aquella victoria, en 1839, los voortrekker fundaron la república de Natal, con su propio gobierno popular. Sin embargo, tuvieron que capitular y someterse al control británico.




    En otras palabras: la consolidación del poderío blanco enfrentaba abiertamente a los colonos ingleses, bien asentados en la posesión de la tierra para sus ovejas y vacas, con la economía mucho más de subsistencia de los voortrekker. Unos y otros iban a entrar en conflictos bélicos con la población aborigen de los xhosa, que han defendido la frontera de sus territorios. En ambos frentes iba a seguir dibujándose el dramático e inexorable destino de la costa sudafricana bajo los auspicios del «cabo de las Tormentas». A mediados del siglo XIX se había fraguado el fin de la libertad y de la independencia de la población negra sudafricana, al tiempo que se consolidaba la supremacía blanca en la mayor parte del país en unas condiciones cada vez más diabólicas e inhumanas de segregación racial impuestas como ley por la razón de Estado.




    Sirvan estas rápidas pinceladas, que recapitulan parcialmente la historia de la nación sudafricana, para avanzar el presupuesto fundamental que está a la base del estudio de la Dra. Carmen Márquez Beunza: en el despliegue de la historia reciente del País del Arcoíris juegan un papel decisivo y determinante el factor religioso y la teología cristiana. De hecho, ha sido la visión calvinista de la historia la que ha configurado, justificado y sostenido ideológicamente la realidad socio-política del apartheid a partir de una lectura selectiva de la Biblia. Este fenómeno reclamaba un análisis teológico que no perdiera de vista las condiciones sociales, económicas y políticas, ya que ambas dimensiones se entreveran de una manera muy especial y compleja a la hora de explicar la realidad de una nación desquiciada por el racismo. A este análisis dedica la autora la primera parte de este libro.




    Antes de seguir adelante hay que subrayar que uno de los grandes méritos de este trabajo de investigación es la riqueza y variedad de las fuentes documentales utilizadas para reconstruir la historia de Sudáfrica y la implantación y el desenvolvimiento misionero de las Iglesias cristianas. Y es que la autora, que ha viajado al País del Arcoíris, y tras varias estancias de verano en la Universidad de Columbia, ha ido reuniendo una excelente biblioteca especializada con materiales de primera mano relativos a las figuras más representativas de la teología negra, así como de los grandes líderes eclesiales como Desmond Tutu.




    Las páginas de este libro guían al lector por los difíciles y enmarañados vericuetos de implantación de las distintas Iglesias cristianas en aquellas tierras sureñas, misioneros venidos del norte europeo, portando su específico talante confesional (anglicano, reformado, católico-romano o evangélico). De esta manera, la autora da cuenta de las posturas teológicas de las Iglesias cristianas ante el problema de la segregación racial. Un grupo de cristianos y teólogos de diversa adscripción confesional, sintiéndose profundamente interpelados por aquella inhumana situación política y social del apartheid, acabaron diseñando conjuntamente una reflexión profundamente crítica a la luz del Evangelio de Jesucristo. Ésta es la matriz del documento Kairós.




    Así, este documento se convierte en el objeto de estudio de la segunda parte de este libro. Estamos ante un texto paradigmático que representa, por un lado, como ya acabo de indicar, un notable esfuerzo de teología ecuménica y, por otro, una sólida expresión de la llamada teología contextual. La teología contextual es el reflejo de los dramas de nuestro tiempo. A menudo elaborada deprisa, sin atenerse mucho a las formas y pautas tradicionales y más convencionales del quehacer teológico. Pero en situaciones de emergencia no hay tiempo para discutir las condiciones epistemológicas de un discurso. Importa más la acción. Por eso, la teología contextual ha de ser evaluada e interpretada en sus justas condiciones, en sus circunstancias y en sus dimensiones más características. El documento Kairós emerge en el seno de la teología africana negra, bajo el influjo, entre otros, de James Cone, en el tira y afloja de la consolidación de una teología africana que se debate en los parámetros de la inculturación y de la liberación. En este sentido, otro importante mérito de esta investigación es explicar el contenido teológico de este documento desde dentro, es decir, desde la aproximación a las obras y al pensamiento teológico de algunos de sus principales redactores.




    Este trabajo fue elaborado cuando el proceso del apartheid ya había dado paso a una nueva situación de democracia y de reconciliación nacional, aunque de cuando en cuando sigamos asistiendo a matanzas y altercados de tinte racial que hacen revivir los horrores del pasado. Con todo, no deja de sorprender gratamente el desenlace histórico y la gran mutación política y religiosa de la que esta investigación levanta acta por medio del análisis teológico. Resulta aleccionador un episodio de la historia reciente: cuando Pieter Willem Botha, hombre clave del régimen del apartheid entre 1978 y 1989, falleció en Johannesburgo, el 31 de octubre de 2006, su antiguo némesis, Nelson Mandela, hizo una declaración en la que no sólo ofrecía el pésame a la familia de Botha, sino que expresaba además su gratitud por el papel que había cumplido en el proceso de paz sudafricano. A primera vista es casi inexplicable esta generosidad. Ciertamente, el dictador Botha, a pesar de sus brutales medidas contra los miles de militantes negros y del Congreso Nacional Africano de Mandela, había empezado a explorar el camino de una paz negociada, entablando conversaciones con el prisionero de Robben Island. No obstante, es impresionante que Mandela eligiera olvidar el mal de su perseguidor político para admirar su coraje moral cuando le invitó a la casa presidencial de Ciudad del Cabo. Con el lema «una vida mejor para todos», Nelson Mandela ganó las elecciones, y el tiempo de tormentas dio paso a una nueva etapa de esperanza. Así se lo ha reconocido el mundo entero, que le ha rendido un sentido homenaje tras su muerte.




    Así se pone de manifiesto que la historia de Sudáfrica está hecha de perdedores iniciales; iniciales porque finalmente el mensaje de la concordia y de la paz, soterrado y sojuzgado en las mazmorras, ha pervivido en el alma de algunos hombres grandes y proféticos que han sabido insuflarlo a toda una nación. Estos caminos múltiples de Sudáfrica cobran vida en este libro. Una obra intensa de saberes y acertada en el método para explicar aquellos fenómenos que nos aparecen explícitamente desde aquellos otros que conforman la cara oculta de la luna.




    Santiago Madrigal


  




  

    


  




  

    INTRODUCCIÓN GENERAL




    INTRODUCCIÓN GENERAL




    El presente estudio, fruto de la tesis defendida bajo el mismo título en la Universidad Pontificia Comillas, se enmarca en el creciente interés que, desde inicios de la década de los setenta, viene suscitando el desafío de una necesaria contextualización de la reflexión teológica. A partir de una insatisfacción hacia unas formas heredadas de hacer teología, se han abierto caminos de pensamiento que quieren concretar en un espacio y en un tiempo histórico la relación genérica que se establece entre el anuncio misionero del Evangelio y las culturas. En definitiva, la razón de fondo que mueve desde dentro esta manera de hacer teología es la tarea que debe afrontar la Iglesia en cada generación y en toda nueva circunstancia: ¿cómo debe ser confesada la fe hoy en nuestro mundo? «El testimonio —se ha escrito— es extremadamente sensible a la naturaleza contextual de la misión de la Iglesia»[1]. De ahí que la contextualización haya pasado a ser una dimensión irrenunciable de la teología.




    EL DOCUMENTO KAIRÓS Y EL POSTULADO DE LA CONTEXTUALIDAD




    Tras cuatro décadas de desarrollo de las teologías contextuales, entramos ahora en una necesaria fase de análisis y valoración que posibilite un nuevo avance. Más ejercida que reflexionada, la teología contextual parece estar experimentando la conveniencia de un ejercicio autocrítico que ayude a detectar lagunas, constatar límites y deficiencias, así como descubrir los elementos más prometedores que aporta al futuro de la teología. Por otro lado, una gran parte de las críticas dirigidas hacia las teologías contextuales apuntan hacia lo que podríamos llamar un «déficit dogmático», reclamando la necesidad de un mayor ahondamiento, que permita discernir cómo se articulan los grandes conceptos teológicos, qué principios metodológicos guían su elaboración, o cuál es el significado del pluralismo que ha generado la introducción de la contextualidad para la teología. La comprensión de la revelación que se halla como trasunto en cada una de estas teologías, la articulación de la relación entre la tradición cristiana y la realidad presente o la dificil conjugación de la diversidad con la necesaria unidad de la fe, son algunas de las muchas cuestiones que están todavía por dirimir. El interés prioritario de esta obra se centra en ese necesario ahondamiento, al que se intentará contribuir procediendo al análisis teológico de un documento altamente representativo de teología contextual, el documento Kairós, una reflexión teológica sobre la situación generada por el apartheid en Sudáfrica[2].




    Dentro de lo que hoy es un amplio y plural panorama de teologías contextuales, el documento Kairós constituye uno de sus ejemplos más significativos y paradigmáticos. Este texto fue elaborado en 1985 en el marco del Instituto de Teología Contextual de Johanesburgo, mientras Sudáfrica vivía uno de los momentos más trágicos de su historia reciente. El documento, que vio la luz después de un amplio proceso de discusión, consultas y reflexiones grupales, está presidido por el deseo de discernir las implicaciones concretas del Evangelio en la dolorosa realidad del pueblo sudafricano. Además, este texto se presenta como «un comentario teológico acerca de la crisis política de Sudáfrica», y aspira a desarrollar un modelo bíblico y teológico alternativo capaz de impulsar una praxis diferente y acorde a la dignidad del ser humano. Estructurado en tres grandes apartados, el documento aborda tres tipos de teología que brotan a su vez de tres lecturas de la realidad muy distintas entre sí: la «Teología del Estado» desarrollada por la Iglesia Reformada Holandesa blanca, la «Teología de la Iglesia» correspondiente a las Iglesias de habla inglesa, y la «Teología Profética», defendida por el documento como la respuesta teológica necesaria a la crisis de Sudáfrica.




    Dos circunstancias aumentan el interés del documento que es objeto de nuestro análisis. En primer lugar, el hecho de estar situado en un contexto en el que el sistema sociopolítico del apartheid ha sido legitimado teológicamente, de modo que el cristianismo, en su versión Reformada, ha tenido una fuerte implicación prestando una justificación bíblica y teológica a la política del «desarrollo separado». El documento Kairós tuvo, por tanto, que reaccionar ante el peligro de una teología convertida en ideología. No bastará sólo con denunciar una situación de discriminación, será también preciso realizar una crítica de los argumentos teológicos que le sirven de sustento. En esta situación el modelo de «Iglesia confesante» se revela como la respuesta más adecuada para una realidad de status confessionis, un «momento de verdad» (Kairós), no sólo para el apartheid, sino también para las mismas Iglesias.




    En segundo lugar, hay que subrayar su carácter ecuménico. Estamos ante un texto elaborado por 152 teólogos de 26 Iglesias cristianas diversas, pertenecientes a las tradiciones anglicana, reformada, luterana, católico-romana, metodista, etc., miembros por tanto de los grupos más representativos del cristianismo sudafricano (la Iglesia Reformada Holandesa blanca, las conocidas como daughter churches, las Iglesias de habla inglesa y las Iglesias independientes Africanas). La existencia de este documento significa la superación de las barreras de división racial de la Iglesia en Sudáfrica. Sin olvidar que el combate contra el racismo ha sido un capítulo de especial importancia en la historia ecuménica africana[3]. Sudáfrica se torna en ejemplo paradigmático de las relaciones entre teología, ideología y política.




    Durante los dos últimos decenios del régimen de apartheid vieron la luz muchos estudios redactados no sólo por autores sudafricanos en suelo patrio, sino también en el ámbito estadounidense, debido a las fuertes conexiones existentes entre la Teología Negra sudafricana y la Teología Negra afroamericana, así como al gran apoyo que la lucha contra el apartheid recibió de los Estados Unidos. Sudáfrica se convierte en objeto de estudio para historiadores, sociólogos, antropólogos, economistas, y no en último término, también para teólogos, dada la justificación religiosa de la segregación racial.




    En el ámbito histórico, se suscitó un amplio e interesante debate historiográfico acerca del llamado «paradigma calvinista de la historia sudafricana», que oscila entre la afirmación de la realidad y existencia de un calvinismo desde el inicio de los asentamientos holandeses en la región de El Cabo (1652) —concentrada en el concepto de «pueblo elegido», con un claro paralelo con la teoría del «destino manifiesto»—, y la postura que retrasa su formulación a la segunda mitad del siglo XIX, en el marco de la recepción del programa neocalvinista de Abraham Kuyper, alimentando un creciente nacionalismo afrikáner que iba a ser utilizado como elemento de cohesión social en un momento de transición.




    A la vista de esta matriz cristiana y religiosa del apartheid resulta fácilmente comprensible que la postura de las diferentes Iglesias y su «política» haya sido otro de los campos de estudio más frecuentado. Lo más dramático de aquella situación afectó a la Iglesia Reformada Holandesa, afincada ya en los segunda mitad del siglo XVII en el Cabo de Buena Esperanza. Desde sus propios planteamientos teológicos de inspiración calvinista integró en su idiosincrasia y estructuras la segregación racial. Fue, precisamente, el pastor reformado Allan Boesak quien puso el dedo en la llaga con su ensayo Black and Reformed[4], dejando en el aire la incómoda cuestión acerca de la posibilidad y el futuro de la tradición cristiana reformada en Sudáfrica. Así denunciaba una realidad paradójica y terrible a la vez, a saber: qué sentido podía tener para los cristianos no blancos pertenecer a unas Iglesias que ofrecían el soporte teológico al racismo.




    Con todo, se pueden constatar otras líneas de influencia e inspiración cristiana. Andando el tiempo, el ejemplo de la «Iglesia confesante» con su declaración de Barmen (1934) y la postura de alguno de sus teólogos más destacados, como D. Bonhoeffer, se convirtieron en un referente. Así aparece una reflexión que establece el paralelismo existente entre la situación de la Iglesia luterana en la Alemania del nazismo y la situación de la Iglesia Reformada Holandesa en la Sudáfrica del apartheid. Se abría una posibilidad de redención de la teología reformada imprimiéndole un cierto potencial profético-liberador. Así lo han puesto de relieve John de Gruchy y Charles Villa-Vicencio, dos de los firmantes del documento Kairós, cuyos estudios orientan en buena medida el rumbo de nuestra investigación[5].




    ARTICULACIÓN INTERNA DE ESTA INVESTIGACIÓN




    Conforme a la naturaleza del documento y a la luz de las líneas principales de investigación en marcha, el libro está articulado en dos momentos, que corresponden a dos grandes secciones. En la primera, «el contexto sudafricano: la decisión en un tiempo kairológico», hacemos un recorrido por los hechos históricos, sociales, religiosos y políticos que determinaron la construcción de un mundo aparte, es decir, la implantación por parte del nacionalismo afrikáner blanco de un régimen de segregación racial que marginaba sistemáticamente a la población negra, encerrándola en las townships (distritos segregados), desplazándola geográficamente a los bantustans (zonas patrias), y privándola de los más elementales derechos civiles. Esta descripción del contexto sudafricano tiene como finalidad establecer los marcos socio-político y socio-religioso que permiten comprender el significado del documento Kairós y describir aquellas posturas ideológicas que son relevantes para nuestro estudio. En ella queda diseñado el escenario que suministra los presupuestos históricos y eclesiales necesarios para el análisis de las teologías que se dan cita en su texto.




    En Sudáfrica se entreveran de una forma muy característica el nacionalismo bóer con la religión. Para dejar constancia de ello, nuestra investigación recorre la gestación del nacionalismo blanco afrikáner —la «tribu blanca de África»—, desde el mito fundacional del Great Trek (1838) hasta su traducción a un sistema político tras el triunfo en las urnas del National Party (1948). Ahora bien, si ese nacionalismo sudafricano blanco se elabora desde el concepto religioso de una teocracia calvinista importada desde Holanda hasta el sur del continente negro, no es menos cierto que la génesis de una conciencia política negra de resistencia y de lucha contra el apartheid tiene sus antecedentes en los ideales del cristianismo. Sus líderes más carismáticos, como Nelson Mandela, o ese mártir de la causa negra que fue Steve Biko, han asumido las tesis de la teología afroamericana elaborada por James Cone. A estos complejos procesos está dedicado el primer capítulo, «la construcción de un mundo aparte», que se subdivide a su vez en dos secciones: la «Sudáfrica blanca» y la «Sudáfrica negra».




    El capítulo segundo realiza un análisis del «cristianismo sudafricano» tal y como se manifiesta en la postura que las diversas Iglesias cristianas implantadas en el país del Arcoíris adoptaron respecto a aquella situación política y religiosa. En esta toma de actitud les condicionaba decisivamente su pasado reciente, que iba asociado tanto a los procesos de descolonización como al ímpetu misionero que había llevado al cristianismo a aquellas lejanas pero estratégicas latitudes. Difícilmente escapaban a esta triple catalogación: Iglesia de colonos, Iglesia de misioneros, Iglesia confesante en la resistencia.




    El proceso histórico de instalación de las Iglesias cristianas en Sudáfrica, siendo ellas mismas portadoras de su propia tradición confesional, vuelve a ser sumamente complejo y abigarrado. En este capítulo hemos prestado especial atención a las tres Iglesias reformadas de los afrikáners, a las English-speaking Churches, a la Iglesia Católica romana y a las llamadas «Iglesias hijas» que, nacidas de las entrañas de las Iglesias blancas afrikáners, representan la crítica y el rechazo al racismo considerado como pecado. En el último apartado de este capítulo hacemos un repaso del combate contra el racismo emprendido por el Consejo Ecuménico de las Iglesias, con la puesta en marcha de un controvertido «Programa de lucha contra el racismo». En la resistencia eclesial y ecuménica contra el apartheid descuella la figura del arzobispo negro Desmond Tutu, uno de los líderes del South African Council of Churches.




    La segunda parte de esta investigación considera «el documento Kairós como paradigma de teología contextual», que es —como ya se dijo— un comentario cristiano, bíblico y teológico sobre la crisis política sudafricana de aquellos años, concebido bajo los auspicios de un tiempo kairológico, es decir, como «momento de la verdad» y toma de postura improrrogable por parte de las Iglesias y de las demás religiones. El texto del documento recuerda en sus primeros compases ese momento de gracia y de oportunidad: Jesús lloró la desgracia de la destrucción de Jerusalén y la masacre del pueblo, «y todo porque no reconocisteis vuestra oportunidad (kairós) cuando Dios la ofreció» (Lc 19,44).




    El capítulo tercero —en el que hemos dado cabida en la forma de un anexo al texto en lengua castellana del documento Kairós—, intenta trazar el contexto o matriz ideológica en el que se ha gestado esa reflexión teológica de corte ecuménico en contra del racismo. Por ello, comienza con unas notas preliminares sobre el significado de las teologías contextuales, pues en realidad nuestro documento es expresión de la Teología Negra sudafricana, una teología contextual concebida como «teología de la negritud». Ahora bien, y a ello está dedicado el cuerpo de esta sección, sus antecedentes y raíces más próximos han de buscarse en el «movimiento de conciencia negra» en la senda marcada por el ya mencionado James Cone. En estas coordenadas teológicas, más en la línea de una teología africana de la liberación que de una teología de la inculturación, se plantean las cuestiones medulares de la teología que se han vuelto terriblemente intempestivas ante la constatación de que «el mal en Sudáfrica se disfraza de cristianismo» (A. Nolan). ¿Cómo puede ser Cristo confesado en el contexto del apartheid?




    El capítulo cuarto de la segunda sección constituye el colofón de nuestro estudio. Hacia él apuntaban todos los análisis precedentes y sin ellos sería imposible una correcta valoración e interpretación del documento Kairós, en razón de su característica más decisiva: su naturaleza «contextual». De este mismo carácter ha querido revestirse nuestra investigación que repasa, finalmente, el contenido del texto y valora su alcance dogmático a la luz de su propia articulación interna: la crítica a la «Teología del Estado», es decir, a la teología de corte calvinista y a su imagen de Dios; la crítica a la «Teología de la Iglesia», denunciando la ambigüedad de las Iglesias de tradición anglicana; la «Teología Profética», como camino para una acción liberadora y superadora de las miserias infringidas a la población negra por una minoría blanca, devolviéndole sus derechos civiles y restaurándole a la condición de verdaderos hijos de Dios creador y salvador, que es Dios de la reconciliación y de la paz. Aunque este capítulo final tenga ya el aire de conclusión para nuestro trabajo, recapitulamos nuestros resultados finales en una sección específica de conclusiones propiamente dichas.




    Nuestro estudio se circunscribe al apartheid en Sudáfrica. Desgraciadamente no es un fenómeno restringido a las fronteras geográficas del país del Arcoíris. Otros países del entorno sufrieron el mismo ominoso proceso de segregación racial, como fue el caso de la antigua Rodhesia del Sur[6]. Cuando la mirada hoy parece dirigirse preferentemente hacia la pregunta por el papel de las Iglesias en la Sudáfrica del post-apartheid, nuestra investigación representa una mirada de nuevo al pasado, con el intento de reconstruir el proceso histórico, político y social que produjo esa segregación racial, inseparable de la tarea de identificar los presupuestos teológicos que la han apoyado y sustentado.




    EN LUCHA PERMANENTE CONTRA EL RACISMO




    La supresión del régimen político de apartheid y el inicio, desde 1994, de una nueva y prometedora etapa en la historia sudafricana, no resta relevancia al documento en cuanto paradigma de una teología que busca reflexionar, explícita y conscientemente, sobre un contexto a la luz del Evangelio. En cualquier caso resulta pertinente la pregunta por su vigencia o utilidad en el nuevo marco sociopolítico de la Sudáfrica democrática. La participación de algunos de los principales redactores del documento en la Comisión «Verdad y Reconciliación» o el hecho de que algunos conceptos fundamentales de la «Teología Profética» hayan sido reasumidos por esta Comisión, confieren al texto el rango de una contribución significativa para la nueva etapa iniciada tras el apartheid.




    Por otro lado, se trata de uno de los trabajos contextuales que ha tenido mayor eco y resonancia, suscitando la creación de movimientos en América Latina, Europa y en Oriente Medio, que han dado frutos como el «Kairós Latinoamericano», texto elaborado con las mismas claves a partir de la realidad latinoamericana; o, más recientemente, el «Kairós Palestina», impulsado por el Consejo Ecuménico de Iglesias (CEI). Su incidencia ha traspasado así las fronteras del continente africano para verse «retraducido» a la realidad de otros contextos, constituyendo el inicio de una fecunda corriente. Todo ello hace que, transcurrido algo más de un cuarto de siglo desde su publicación, siga suscitando interés.




    La problemática de fondo no ha dejado de tener actualidad. En el encabezamiento de este trabajo se lee «las Iglesias cristianas ante el apartheid en Sudáfrica». Uno de los documentos más importantes de la Iglesia Católica sobre este tema, «La Iglesia ante el racismo», elaborado por la Pontifica Comisión Justicia y Paz en 1989, sigue refiriéndose al caso sudafricano. A la hora de enumerar y presentar formas actuales del racismo, le dedica una sección especial que anticipa los datos angulares de nuestra investigación:




    «África del Sur es un caso extremo de una concepción de la desigualdad de razas. (…) La forma más patente de racismo, en sentido propio, que se presenta hoy día, es el racismo institucionalizado, sancionado todavía por la constitución y las leyes de un país y justificado por una ideología de superioridad de las personas de origen europeo sobre las de origen africano, indio o «de color», a veces sustentada por una interpretación aberrante de la Biblia. Es el régimen de apartheid o del «separate development». Este régimen se caracteriza por una segregación radical, en varias manifestaciones de la vida pública, entre las poblaciones negra, mestiza, india y blanca. Esta última, aunque minoritaria numéricamente, es la única detentora del poder político y se considera dueña de la inmensa mayoría del territorio (…). Todo sudafricano es definido por una raza que le es atribuida reglamentariamente. Si bien en los últimos años se han dado algunos pasos en dirección de una reforma, la mayoría de la población negra permanece excluida de la real representación en el gobierno nacional y no disfruta de la ciudadanía sino de nombre»[7].




    La mayoría de las Iglesias cristianas del país se pronunciaron contra la política de segregación, también la comunidad internacional, así como la Santa Sede. Pero sigue en pie la tarea de poner en marcha todos los medios que favorezcan un diálogo entre los protagonistas, de manera que se alcance la erradicación de todo tipo de regímenes segregacionistas.




    África está llamada a ser una tierra de esperanza en medio de la desesperación[8]. De aquella desesperación de cuatro largas décadas levantó acta, entre otros, el gran escritor sudafricano J. M. Coetzee, que ponía en boca de una de las protagonistas de sus obras estas duras palabras que describían la realidad de su nación cuando el apartheid daba sus últimos coletazos: «El matrimonio es el destino. Nos convertimos en aquello con lo que nos casamos. Los que nos casamos con Sudáfrica nos convertimos en sudafricanos: gente fea, huraña, aletargada. El único signo que hay en nosotros es un breve vislumbre de colmillos cuando nos irritamos. Sudáfrica: un viejo sabueso malhumorado, dormitando en el umbral, retrasando el momento de morir. ¡Y qué nombre tan poco inspirador para un país! ¡Esperemos que lo cambien cuando empiece de nuevo!»[9].




    Afortunadamente, desde nuestro hoy, podemos decir que estas son palabras que pertenecen al pasado. En medio de graves dificultades, no obstante, hace ya más de dos décadas que se produjo el «milagro sudafricano», el tránsito pacífico del sistema de apartheid a un régimen democrático y multiracial. Pese a todos los problemas que todavía debe afrontar la sociedad sudafricana, y no son pocos, se sienten elegidos por Dios. Pero esta elección —de un signo muy distinto de aquella elección que guió a los afrikáners a hacer de Sudáfrica una «nación blanca»—, no es para la separación y el aislamiento sino para la solidaridad y la comunión, para tender puentes con otros pueblos y servir de testimonio de la obra de Dios en ellos, según aquellas preciosas reflexiones de Desmond Tutu:




    «Si alguna vez hubo un caso esperanzador, somos nosotros. Y lo que Dios pretende es que otros puedan mirarnos y obtener coraje. Dios nos señala como un posible faro de esperanza, un posible paradigma, y dice: “Mirad a Sudáfrica. Tuvieron una pesadilla llamada apartheid. Y ha terminado (…). Vuestra pesadilla también terminará”»[10].
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    PRENOTANDOS: SUDÁFRICA EN EL DEBATE HISTORIOGRÁFICO MODERNO




    La realidad sudafricana alberga una enorme complejidad. Nos enfrentamos a un contexto en el que la huella del colonialismo dejó una marca más profunda y duradera que en otras partes del continente africano. Su prolongación en el tiempo, su carácter de «colonialismo interno», y el hecho de que en Sudáfrica no hubo una única dominación, sino dos formas de dominio blanco —bóer y británico— compitiendo entre sí, con una minoría racial dominante étnicamente dividida, revelan un fenómeno complejo y polifacético. Esta complejidad se ve reflejada en dos hechos: primero, en el objetivo esencial del colonialismo británico, que no fue tanto el dominio de los «nativos» cuanto la conquista y colonización de los bóers; y, en segundo lugar, en la evolución de la nación afrikáner que, habiendo manifestado un recio carácter anti-colonial frente a la todopoderosa Gran Bretaña, terminaría convirtiéndose ella misma en agente colonizador de la mayoría negra.




    Nos aproximamos, además, a un país que vivió una «revolución industrial» única en el continente africano, provocada por el descubrimiento de diamantes en la década de 1860 y de oro en la década de 1880, con el consiguiente desarrollo de un capitalismo económico sin parangón en el resto del continente. Con una evolución igualmente singular respecto a lo que se denominó la «cuestión racial», Sudáfrica siguió una trayectoria inversa a la del resto de naciones. Paradójicamente, el triunfo electoral del nacionalismo afrikáner en 1948 tiene lugar en un marco internacional de descrédito de las ideologías racistas tras la experiencia del nazismo y del incipiente proceso de descolonización iniciado en la India tan sólo un año antes.




    Sudáfrica ofrece, finalmente, un contexto en el que religión, política e ideología se entretejen formando un complejo entramado, en el que la evolución de las Iglesias corre con frecuencia paralela a los acontecimientos socio-políticos, y en el que las concepciones religiosas y políticas de la población, que en un elevado porcentaje pertenece a alguna Iglesia cristiana, se hallan fuertemente condicionadas por intereses de clase e ideologías particulares. Porque en Sudáfrica, más que en ningún otro lugar, las Iglesias han contribuido de forma determinante a forjar la historia nacional. Y si es cierto que el cristianismo jugó un papel decisivo como sustrato ideológico del apartheid, no lo es menos que el apoyo de algunas Iglesias a la lucha contra el mismo fue determinante en un conflicto que terminó siendo tan religioso como político. Religión y política han ido de la mano en una tierra en la que, como afirma el historiador R.W. Johnson, ya desde el siglo XIX «el cristianismo, fuera cual fuese su variedad, era omnipresente en la vida de los africanos, los bóers y los ingleses»[1].




    La comprensión de la historia sudafricana más reciente pasa por el controvertido debate historiográfico que constituye, desde hace varias décadas, un duro campo de batalla en el que orientaciones y lecturas divergentes pugnan por interpretar uno de los pasados más complejos de todo el continente africano; un pasado que, paradójicamente, parece verse sometido a un proceso constante de cambio y reinterpretación. Convertido en escenario de conflictos ideológicos, el ámbito historiográfico es fiel reflejo de los debates políticos que se han sucedido en las últimas décadas, y entre los que se nos muestra un nítido perfil de cuatro orientaciones[2]: la corriente «liberal», reflejada tradicionalmente en la Oxford History of South Africa[3]; la interpretación afrikáner, sostenida por los organismos oficiales durante todo el período del apartheid[4]; la corriente radical, vinculada a una lectura marxista, desarrollada bajo el impulso del African Studies Institute dirigido por Charles van Onselen[5]; y la más reciente orientación nacionalista negra o corriente africanista[6]. Todas ellas han dado lugar a versiones con frecuencia conflictivas de los mismos acontecimientos, al servicio en ocasiones de los diferentes grupos políticos. En este estudio se ha tratado de recoger los diferentes enfoques, aunque metodológicamente se ha optado por tomar como base la orientación liberal, corriente mayoritariamente aceptada en la historiografía sudafricana contemporánea, y en la que se ubican las historias de Sudáfrica más prestigiosas, especialmente las obras de L. Thompson, R. Davenport y R. W. Johnson. Como correctivos a dicha visión, han servido de guía las consideraciones de autores ubicados en otras orientaciones, en especial el intento revisionista desde el mundo afrikáner llevado a cabo por H. Giliomee[7]. También se han tomado en consideración la orientación marxista de D. O´Meara y la lectura desde un prisma estrictamente religioso de W. A. De Klerk[8].




    Sin ánimo de agotar los términos de este extenso debate, el status questionis de la historiografía sudafricana arroja dos datos a tener en cuenta. En primer lugar, el avance historiográfico más sustancial se cifra en la superación de un espurio debate que durante décadas mantuvo enfrentados a historiadores liberales y marxistas. Tras un dilatado período de controversia, ambos parecen haber asumido la limitación de sus respectivas aproximaciones[9]. Uno de los mejores conocedores de la historia sudafricana, el liberal R. Davenport, se ha referido a la necesidad de completar los enfoques tradicionales que analizan la historia sudafricana de la segunda mitad del siglo XIX y principios del XX en términos exclusivamente políticos con la de aquellos que, siguiendo la línea iniciada por De Kiewiet[10] y proseguida por autores con un enfoque preferentemente marxista, explican los cambios políticos como resultado de los nuevos imperativos de la era industrial[11]. Aunque serán preferentemente los historiadores de orientación marxista quienes refuercen esta lectura, nadie niega hoy la importancia de los factores económicos en los acontecimientos que tuvieron lugar en los dos últimos siglos en tierras sudafricanas, ni discute la estrecha vinculación que media entre actitudes racistas y motivaciones económicas. Como muestran los estudios más recientes, fue precisamente la combinación de las políticas económicas y las políticas raciales lo que llegó a producir efectos mortíferos en la población africana. El recorrido histórico que realizaremos en estas páginas nos permitirá, en ese sentido, reconocer que el nacionalismo afrikáner, sus políticas raciales y la basculación de la Iglesia hacia una Volkskerk, son fenómenos que crecen el épocas de recesión, a la sombra de las sucesivas crisis económicas que sacudieron al país.




    En segundo lugar, hay que destacar el reconocimiento de la decisiva importancia de los factores religiosos, no sólo en el desarrollo del nacionalismo afrikáner, sino también en el movimiento de resistencia frente al apartheid. Ha sido principalmente la corriente liberal la que ha resaltado la relevancia del calvinismo afrikáner, su vinculación con el racismo y, más recientemente, ha empleado el concepto de «religión civil» para explicar la realidad sudafricana. Hay que advertir, sin embargo, la escasa consideración que, hasta fechas muy recientes, han prestado los historiadores a la religión como fuerza socio-política[12].




    Si, como sostienen los historiadores, un fenómeno sólo puede ser comprendido en términos de su origen y desarrollo, entender el nacionalismo afrikáner que alumbró el sistema del apartheid, y la razón de su profunda entraña religiosa, será sólo posible volviendo la mirada al pasado, a las difíciles horas de un pequeño pueblo en lucha por la supervivencia, a los inciertos tiempos en los que se forjó el sueño del imperio afrikáner. Éste es nuestro punto de partida en medio del debate historiográfico y da razón de los dos capítulos de esta primera parte. En el capítulo 1 hablaremos de la aparición de la «nación» afrikáner y su desarrollo hasta la implantación del sistema de apartheid, así como su evolución y posterior crisis. Una visión completa del contexto sudafricano exige dirigir igualmente la mirada a la «Sudáfrica negra». Por ello nos aproximaremos también al creciente movimiento de resistencia frente al apartheid, cuyo origen se remonta al año 1912, fecha de la fundación del African National Congress (ANC), y que recibirá un fuerte impulso, ya en la década de 1970, del Movimiento de Conciencia Negra. En una palabra: la configuración social y política de la Sudáfrica blanca y la Sudáfrica negra.




    El capítulo 2 abordará el contexto religioso. Exploraremos la configuración religiosa de esas dos Sudáfricas —blanca y negra— que habremos dejado trazadas en el capítulo precedente, con el objetivo de establecer los presupuestos eclesiales y teológicos necesarios para el análisis de nuestro documento. El nacionalismo afrikáner, y el sistema de segregación racial que brotó de él, tuvieron su correlato eclesial y teológico en las Iglesias calvinistas afrikáners, a las que dedicaremos la primera parte del capítulo. Analizaremos su evolución, sus escisiones, y las razones de su estrecha vinculación con la nación afrikáner, hasta convertirse en una Volkskerk (Iglesia nacional) que establece una relación casi simbiótica con la raza bóer, para tratar de comprender las razones que les llevaron a apoyar la discriminación racial implantada por el sistema del apartheid. Procederemos seguidamente a presentar el cada vez más amplio movimiento eclesial de resistencia frente al apartheid que terminó por convertirse en «alma» de la lucha que se desarrolló en los ámbitos político y social.




    Estos dos capítulos forman un díptico cuyas escenas convergen en la década de los ochenta. Es en ese momento cuando las Iglesias cristianas de Sudáfrica caen en la cuenta de que es la credibilidad del evangelio lo que está en juego. Las más comprometidas con los derechos y la dignidad de la persona humana se reconocen en una situación de status confessionis, en un momento de verdad que pone en jaque la entraña misma de la fe y el compromiso cristiano.
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    CAPÍTULO 1
LA CONSTRUCCIÓN DE UN MUNDO APARTE:
SUDÁFRICA BLANCA Y SUDÁFRICA NEGRA




    1. INTRODUCCIÓN: POLÍTICA Y RELIGIÓN EN SUDÁFRICA (1838-1985)




    Sudáfrica no se entiende sin el componente religioso, porque la visión religiosa forjada por el puritanismo afrikáner constituye el «alma» del apartheid. No en vano se ha llegado a definir al afrikáner como un «animal religioso», al apartheid como una «criatura» de la Iglesia Reformada Holandesa y a ésta como «el National Party en oración»[1]. La historia de la nación afrikáner no puede escribirse sin la historia de las Iglesias Reformadas blancas porque ambas se solapan. Desde los inicios, la religión calvinista constituyó, junto con la lengua y la historia, uno de los vínculos principales de unión entre los afrikáners. La frecuencia con la que, durante la mayor parte del siglo XVIII, los colonos se referían a sí mismos como «cristianos» refleja hasta qué punto el cristianismo está en la base de la identidad de los bóers[2]. Desde finales del siglo XIX, los lazos entre el pueblo bóer y la Iglesia Reformada Holandesa se estrechan cada vez más. La Iglesia, con su progresiva identificación con la causa afrikáner, contribuye al fortalecimiento de la identidad de los bóers como pueblo. Y, mientras ésta iba adoptando un carácter de «Iglesia nacional» o Volkskerk, del otro lado «la política afrikáner iba siendo lenta, pero fatalmente teologizada»[3]. El liderazgo político, cultural y religioso se confundía. Y es que las ideas y doctrinas de la fe calvinista, en su particular versión sudafricana, han creado la historia de ese país en la misma medida en que han sido creadas por ella. Por ello, la clave religiosa constituye un ángulo fundamental de lectura de la historia afrikáner, convirtiéndose en elemento esencial de una identidad que difícilmente puede entenderse sin el componente religioso. El objetivo de este primer capítulo será analizar esa peculiar relación de inhabitación entre política y religión que se produce en la historia sudafricana entre 1838 y 1985. El terminus a quo lo marca el mito fundacional de la nación bóer. El terminus ad quem es la fecha de publicación del documento Kairós. En esta banda cronológica veremos la emergencia de una Sudáfrica blanca y una Sudáfrica negra. La estructuración del capítulo quiere reflejar esa realidad de dos mundos separados que coexisten en un mismo espacio geográfico.




    La primera sección está dedicada a la Sudáfrica blanca. En ella se presenta la génesis, desarrollo y posterior crisis del nacionalismo afrikáner articulada en cuatro momentos: el primero de ellos aborda el Great Trek (1838), elemento central de la mitología afrikáner, y su posterior interpretación como acontecimiento fundacional de la nación afrikáner; el segundo analiza el período comprendido entre 1870 y 1948, en el que se gesta el nacionalismo afrikáner en confrontación con un Imperio Británico que lucha por conseguir la unidad política mediante la anexión de las dos repúblicas afrikáners, con la guerra anglo-bóer (1899-1902) como acontecimiento central de esta etapa; el tercero se ocupa de la etapa de implantación política del sistema de apartheid, que se inicia con el ascenso del National Party al poder en 1948 y se extiende hasta el asesinato del Primer Ministro Hendrich Verwoerd en 1966; por último, el período comprendido entre 1966 y la fecha de redacción del documento Kairós nos llevará a constatar la situación de colapso que, desde finales de la década de 1960, experimenta un sistema del apartheid que muestra de forma cada vez más evidente su inviabilidad política, social y económica.




    Pero la historia de la nación afrikáner no es sino una cara de la moneda de la realidad sudafricana. Una visión completa exige dirigir la mirada a los otros grupos étnicos que conforman el panorama racial del país, aquellos a los que los bóers llamaron cafres y hotentotes, y que el sistema de clasificación racial del apartheid designó como nativos o africanos y coloured[4]. La segunda sección de este capítulo estará, por ello, dedicada a la Sudáfrica negra. En el seno de esos grupos se gestó una firme respuesta a las medidas segregatorias del gobierno, una corriente de creciente resistencia que corrió paralela al fortalecimiento del nacionalismo afrikáner. En ella convergen el nacionalismo africano con los denominados blancos «liberales» y, posteriormente, con los miembros de organizaciones comunistas. Los cuatro apartados de esta sección vienen a corresponderse con las diversas generaciones que protagonizaron la lucha contra la segregación y el apartheid. El primero explora los antecedentes y presupuestos del nacionalismo africano que surge en las primeras décadas del siglo XX, más en concreto la labor de los misioneros anglosajones y la versión sudafricana de la tradición política del liberalismo británico. El segundo aborda el período comprendido entre la creación de la Unión Sudafricana en 1910 y el triunfo electoral del National Party en 1948, y tiene como acontecimiento catalizador la creación del African National Congress en 1912, esto es, la expresión más representativa del naciente movimiento nacionalista africano. El tercero se sitúa en torno al ascenso al poder del National Party (1948), y coincide con el relevo de una segunda generación en las filas del African National Congress, en la que destaca la deslumbrante personalidad de Nelson Mandela. En él se analiza la resistencia negra a la implantación del sistema de apartheid y el replanteamiento de las estrategias de lucha ante las nuevas medidas segregacionistas introducidas por el gobierno. Finalmente, ya en las décadas de 1970 y 1980, nos encontramos con una etapa vertebrada por el movimiento de Conciencia Negra, y protagonizada por una nueva generación de jóvenes que militan, desde edades muy tempranas, bajo las consignas del activista Steve Biko.




    Si el nacionalismo afrikáner tiene un estrecho vínculo con la interpretación del cristianismo desarrollada por el calvinismo de los bóers, la historia de la resistencia frente al apartheid y el nacionalismo negro tienen también un profundo sustrato cristiano. Su desarrollo difícilmente puede explicarse sin referirse a las Iglesias Anglicana, Luterana o Católica, y a algunas de sus más emblemáticas figuras, como los obispos Desmond Tutu, Trevor Hudleston o el pastor Allan Boesak. El cristianismo constituyó, sin duda, una poderosa fuente de inspiración y legitimación de la causa negra, en una lucha que entrañaba una batalla espiritual contra el pecado y la búsqueda de un orden moral justo. La mayor parte de los líderes de la resistencia se educaron en las escuelas cristianas fundadas por los misioneros. Y no resulta exagerado afirmar que el germen de sus aspiraciones políticas de igualdad está, precisamente, en los valores cristianos que allí les inculcaron que, a la postre, impulsaron una resistencia no violenta que encontró su suelo nutricio en la ética cristiana. Instituciones como la emblemática Fort Hare (congregacionalista), St. Peters (anglicana), Marianhill (católica), Lovedale (presbiteriana) o Heraldtown (metodista), jugaron un papel determinante, proporcionando una educación cristiana y liberal. Por sus aulas pasaron prácticamente todos los dirigentes de la resistencia negra. Por otro lado, a medida que avanzaba el conflicto, el papel de las Iglesias se hacía más relevante. La ilegalización de las organizaciones políticas convirtió los púlpitos de las Iglesias en las únicas plataformas desde las que proclamar la inmoralidad del régimen del apartheid, e hizo que las manifestaciones de protesta a menudo adoptaran la forma de vigilias de oración, o que las exequias fúnebres de los miembros de la resistencia se tiñeran de una fuerte tonalidad política.




    El desarrollo de estos dos nacionalismos —el nacionalismo afrikáner y el nacionalismo negro— ha tenido un profundo efecto en la autocomprensión que la comunidad afrikáner y la comunidad negra han desarrollado de sí mismas. Éste será nuestro punto de llegada y conclusión: dos identidades en liza: la identidad afrikáner sustentada por el principio del «aislamiento para la supervivencia»; y la identidad negra, fraguada en torno al concepto de negritud importado del ámbito afroamericano.




    2. SUDÁFRICA BLANCA: EL NACIONALISMO AFRIKÁNER




    En su detallado análisis del nacionalismo afrikáner, el historiador F. A van Jaarsveld sostiene que ha sido precisamente en los momentos de crisis cuando el pueblo afrikáner ha desarrollado un fuerte sentido de identidad nacional al tiempo que una conciencia de ser un pueblo elegido por Dios con un peculiar destino. Tales situaciones de crisis son, por orden cronológico: 1) el proceso de britanización de la colonia de El Cabo en las primeras décadas del siglo XIX, que forzará a los bóers a emprender un éxodo hacia el interior; 2) el intento de anexión de las dos repúblicas bóers por parte de Gran Bretaña, a finales del siglo XIX y comienzos del siglo XX, cuyo resultado fue la guerra anglo-bóer; y 3) la crisis, a mediados del siglo XX, producida por el imparable proceso descolonizador, el auge del nacionalismo negro y el creciente retroceso a nivel internacional de las ideologías racistas[5]. Es entonces cuando, de forma más clara, el elemento religioso se entreteje con los acontecimientos socio-políticos dando como resultado esa peculiar urdimbre en la que religión, política y sociedad se entrelazan[6]. En las páginas que siguen haremos un recorrido por esos acontecimientos, tratando de comprender las razones que llevaron a fraguar esa peculiar alianza y los dinamismos que impulsó, en un desarrollo que, como veremos al final de este apartado, le hacía portador del germen de su propia destrucción.




    2.1. Los orígenes de la nación bóer: el mito fundacional del Great Trek (1838)




    La fundación por parte de Jan van Riebeeck de la colonia de El Cabo en 1652, como base de aprovisionamiento de la Compañía Holandesa de las Indias Orientales, marca el inicio de la presencia blanca en las costas del sur de África. Colonos holandeses, a los que se sumaron algunos alemanes y, en 1688, un grupo de hugonotes franceses, conformaron el primer núcleo de población blanca en la península de El Cabo y sus inmediaciones. Establecidos como «burgueses libres» (free burghers), estos colonos mantuvieron una permanente tensión con los oficiales, y una mentalidad segregacionista hacia las poblaciones nativas, de cuya mano de obra pronto pasaron, no obstante, a depender. Pero a la edad de oro de la República Holandesa, cuando sus marinos surcaban los grandes mares y sus comerciantes ostentaban gran parte de la supremacía económica, le sucedió la época hegemónica británica. Y ello, inevitablemente, iba a tener una importante repercusión en el sur de África.




    En 1795 los ingleses, convertidos en la principal potencia marítima, izaron por vez primera la bandera colonial británica en la fortaleza de El Cabo. Recuperada la soberanía en 1803 por los bóers bajo el Tratado de Amiens, perderían de nuevo su dominio tres años después. Cuando en 1806 Inglaterra toma definitivamente posesión de la colonia, los descendientes de aquellos primeros colonos holandeses y hugonotes que desembarcaran en la segunda mitad del XVII en la región de El Cabo, forman ya un pequeño pueblo con una peculiar idiosincrasia, resultado de la experiencia de haber vivido en un medio aislado. Con un escaso nivel educativo, una lengua que se apartaba ya considerablemente del holandés, y una desconexión cada vez mayor de las corrientes de pensamientos europeas, estos burghers o afrikáners, como se denominaban a sí mismos, habían roto ya toda vinculación con la madre patria, y mantenían entre sí una débil cohesión sustentada en el doble vínculo de la lengua holandesa en su peculiar evolución y la pertenencia a la Iglesia Reformada. Su historia anterior, desde aquellos primeros asentamientos en 1652, no había sido sino un largo preámbulo, que abonó el terreno para el gran acontecimiento que iba a tener lugar: el nacimiento de la nación afrikáner.




    Generaciones de afrikáners se han referido al Great Trek como uno de los acontecimientos fundacionales de su identidad nacional[7]. El éxodo de cerca de cuatro mil afrikáners, conocidos como voortrekkers, que en 1838 traspasaron la frontera de la colonia adentrándose hacia el este y el norte, ha adquirido un innegable carácter de mito nacional. Dejando tras de sí la benigna región de El Cabo, avanzaron hacia lo desconocido por tierras áridas y desiertas. Encaminaron sus pasos hacia el interior del continente negro, cruzando el río Great Fish, la frontera más lejana de la colonia, a cuyos márgenes un grupo de bóers, conocidos como trekboers, llevaba una vida semi-nómada. El Great Fish delineaba una frontera en la que reinaba la anarquía y cuyos pobladores han sido frecuentemente caracterizados con los rasgos de ignorancia y toscas ideas, hombres de depravada moral y una creciente barbarie:




    «Eran míseros, harapientos, casi analfabetos, y su holandés degeneraba en el dialecto vulgar que más adelante se llamaría afrikáans. Regían su vida por la fuerza de las armas y el Antiguo Testamento, cuyos relatos de tribus errantes por el desierto eran reveladores para ellos, mientras la noción del “ojo por ojo y diente por diente” les parecía la mejor ley»[8].




    Tras la frontera se extendía toda África. Amplias zonas con escasa población, unas veces amigables, hostiles las más. Y si ya en las inmediaciones del Great Fish se habían tenido que enfrentar a los xhosa, la gran tribu guerrera que migraba por la costa oriental hacia El Cabo, en el transcurso de este peculiar éxodo se las iban a tener que ver con los zulúes, que por entonces habían logrado someter a numerosas tribus y dominaban gran parte de la costa del Índico.




    Un primer grupo traspasó el río Vaal, adentrándose en el territorio Ndebele. Una segunda expedición, encabezada por Piet Retief se encaminó hacia el corazón del reino Zulú. La masacre sufrida por Retief y su grupo a manos del poderoso rey zulú Dingane atrajo a un nuevo grupo de voortrekkers, liderados por Andries Pretorius, que terminarían por establecerse en las inmediaciones de Port Natal (la actual Durban), al norte de los territorios de la colonia británica del Cabo oriental y al sur del territorio zulú. Allí fundarían el primer estado bóer independiente, la República de Natal, gobernada por un Consejo de varones, que profesaban la fe reformada, y se denominaba Volksraad. Pero pronto los ingleses se hicieron con el control de Natal. En 1845 se produjo la anexión. La que fuera primera república bóer quedó convertida en bastión del mundo británico, mientras los afrikáners terminaron por establecerse entre los ríos Orange y Vaal y al norte de éste. Esta gesta, a la que tradicionalmente se le ha reconocido un carácter marcadamente religioso, culminó en la formación de las dos nuevas repúblicas bóers: el Estado Libre de Orange (1854) y la República Sudafricana del Transvaal (1859).




    Las razones principales que alegaban los voortrekkers como justificación de la decisión de abandonar la colonia de El Cabo, han quedado reflejadas en el famoso Manifiesto enviado por uno de sus líderes, Piet Retief, al Grahamstown Journal la víspera de su partida[9], y en el testimonio de Anna Steekamp, sobrina de Retief y participante también en el Great Trek[10]. Retief se refiere a las continuas vejaciones y a las enormes pérdidas sufridas por la emancipación de los esclavos como razón principal del éxodo. Su sobrina, por su parte, alega dos motivos fundamentales: las continuas depredaciones y robos por parte de los «cafres»[11]; y los penosos e injustos procedimientos referentes a la liberación de esclavos.




    La esclavitud, introducida en 1658 por los holandeses, había sido abolida por los británicos en 1834. Los bóers se quejaban de las escasas compensaciones económicas recibidas a cambio. Ya en 1828, la famosa Ordenanza 50 había reconocido a toda persona libre de color un status legal y económico equivalente al de la población blanca. Ambas medidas constituían una revolución social que amenazaba con dar al traste con la forma de vida de los bóers. Y en su adopción había tenido no poco que ver la labor de los misioneros de la London Missionary Society, lo que explica la tradicional animadversión de la comunidad bóer hacia los misioneros anglosajones.




    El historiador liberal R. W. Johnson ha relativizado el carácter extraordinario que, con frecuencia, se ha asignado al Great Trek. A su juicio, tal acontecimiento habría que reintegrarlo dentro de una corriente más amplia de movimientos migratorios de los diversos grupos étnicos que poblaban esa región, y que precedieron a dicho acontecimiento en varias generaciones. De hecho, el pueblo bóer había iniciado, ya en los albores del siglo XIX, un movimiento expansionista más allá de las fronteras de la colonia, que formaba parte de la dinámica centrífuga resultante del aumento de la población de El Cabo, «una dinámica en la cual todos los problemas, ambiciones y conflictos podían superarse por medio del movimiento de salida»[12]. Así, frente a las motivaciones tradicionalmente argüidas como justificación, que tendían a explicarlo como una protesta contra la liberación de esclavos por parte del gobierno británico, habría que interpretarlo «como una protesta más amplia de los bóers contra el hecho de que El Cabo —su El Cabo— ya no fuera gobernada por gente como ellos sino por extranjeros empeñados en imponer su propio orden nuevo, dentro del cual los bóers se sentían incómodos», y en la que el «hambre de tierra» habría jugado un papel destacado[13]. Y es que la llegada de los británicos, con sus tradiciones liberales y sus ideales políticos democráticos y revolucionarios, había significado la implantación de un sistema de gobierno nuevo, que chocaba con los hábitos e intereses de los bóers, y ponía en peligro su particular modus vivendi.




    Lo que se produjo a partir de 1834 no fue, en esta perspectiva, sino una aceleración de ese movimiento de expansión. Las tradicionales razones argüidas para explicar el Great Trek quedan así, de alguna manera, relativizadas. Pero Johnson no puede dejar de reconocer el profundo significado que entraña la figura de esos «emigrantes»:




    «El trekker intrépido se convertiría en la figura fundadora y representativa de la Sudáfrica blanca, del mismo modo que sucedió con los igualmente intrépidos hombres de la frontera en la Norteamérica blanca, anglosajona y protestante, y en ambos casos el mito tenía una fuerza que rebasó sobradamente el grupo original (...). El nacionalismo afrikáner se aferraría al Gran Trek de 1838 como mito fundacional»[14].




    Convertido en símbolo principal de la resistencia afrikáner frente a la invasión de fuerzas extranjeras que atentaban contra su nación y su lengua, el Trek será considerado el punto de partida del «afrikanerismo», y sus líderes se verán convertidos en iconos del nacionalismo.




    Ha sido L. Thompson quien mejor ha puesto de relieve la centralidad del Great Trek en el desarrollo de la mitología política afrikáner[15]. Se trata de un mito que sitúa la religiosidad de los voortrekkers como elemento central de la versión nacionalista de la historia afrikáner. Más allá de los hechos, su conmemoración ha jugado un papel central en la historia de la supremacía blanca y del nacionalismo afrikáner. Pero será sólo en el último cuarto del siglo XIX cuando un grupo de clérigos, políticos e intelectuales de la República del Transvaal y del Estado Libre de Orange resuciten, embellezcan y codifiquen un versión particular de dichos acontecimientos, que portará todas las marcas del clásico mito político: coincidencia parcial con la realidad histórica; un aplazamiento en su codificación seguido de un rápido desarrollo y una utilización política; y su adaptación a las circunstancias cambiantes. El mito alcanzará su madurez en la primera mitad del siglo XX, gracias, en gran medida, a la obra de Gustav Preller, reconocido como uno de los mayores responsables de la consideración del Great Trek como núcleo de la historiografía afrikáner[16].




    El Great Trek no sólo va a sentar las bases para la emergencia del nacionalismo afrikáner, también lo va a revestir de un ropaje religioso del que ya nunca se desprenderá. Porque un suceso de carácter religioso descuella en esa magnífica gesta: el voto hecho por el líder voortrekker A. Pretorius a Dios en vísperas de la denominada batalla de Blood River que tuvo lugar el 18 de diciembre de 1838 entre los bóers y los zulúes, y que él mismo relató[17]. Si obtenían la victoria, construirían una iglesia en memoria de su nombre y consagrarían ese día al Señor. Dicha promesa será interpretada en el futuro como un pacto entre Dios y la nación afrikáner. Este breve episodio no sólo sentaba las bases de la autoconciencia de los afrikáners como «pueblo elegido», con una vocación manifiesta y un destino divino, sino que además revestía su historia de un carácter sagrado. Aquel pequeño pueblo que, amenazado por el gobierno colonial británico y por las tribus negras, se mostró resuelto a caminar en solitario, sostenido únicamente por la fe en su Dios, recibía en Blood River la bendición de la victoria militar y la supervivencia como un pueblo independiente. La religiosidad de los vootrekkers será en el futuro uno de los elementos centrales de la versión nacionalista de la historia afrikáner.




    El empleo del emergente «mito de la promesa» con fines políticos tendrá lugar algunas décadas después, en el contexto de la anexión del Transvaal por Gran Bretaña en 1877. El mito, como veremos más adelante, recobrará entonces toda su fuerza como símbolo del pacto perpetuo de un Dios que conducirá de nuevo a su pueblo a la victoria. Este fenómeno tendrá en la figura del que fuera presidente de la República Sudafricana del Transvaal, Paul Kruger, un intérprete de excepción. Su hermenéutica será decisiva, contribuyendo a un proceso de relectura que transformará los hechos en mito y la historia en mitología[18]. Antiguo voortrekker, fundador de la Dopper Kerk del Transvaal[19], Kruger ha sido considerado el líder político más estrechamente relacionado con la visión de los afrikáners como «pueblo elegido». Enraizado en un calvinismo ortodoxo que incidía en los conceptos de predestinación y elección, sus discursos políticos destilan una combinación de una retórica política de liberación con una teología del pueblo elegido, que fortaleció la visión del pueblo afrikáner como un «pueblo elegido»[20]. El nexo entre la identidad religiosa y la identidad nacional se reforzaba, al tiempo que la doctrina del «pueblo elegido» se convertía en fuente común de inspiración. Y para ello contará con la inestimable ayuda de un gran ideólogo: el ministro calvinista S. J. du Toit.




    Desde 1890, el clero y los intelectuales afrikáners responderán a las presiones británicas propagando una versión concreta —la de Paul Kruger— de los acontecimientos históricos. La historia sufrirá una reinterpretación en el nuevo contexto de tensión con los británicos. Releído en este marco, el mito pasa a incorporarse a una ideología nacionalista y anti-imperialista. La celebración del centenario del Great Trek en 1938 será la ocasión de una nueva reinterpretación del mito. Pero volvamos a nuestra crónica, en el umbral entre el siglo XIX y el XX.




    2.2. La nación bóer frente al Imperio británico: génesis y evolución del nacionalismo afrikáner (1870-1948)




    Durante tres décadas los voortrekkers habían vivido libres, en gran medida, de la autoridad colonial, y al margen de las nuevas ideas que se fraguaban en el viejo continente. Lejos del dominio británico, los bóers se habían regido según sus principios en las dos repúblicas que habían fundado y que habían sido reconocidas en las convenciones de Sand River y Bloemfontein. Inglaterra parecía mostrar escaso interés en aquellas lejanas tierras del sur de África que le acarreaban más problemas que beneficios. La colonia de El Cabo era, por otra parte, un lugar demasiado pobre y árido como para atraer una masiva inmigración británica. La misma falta de interés mostraba la autoridad colonial en los territorios en los que se habían establecido los voortrekkers, más allá de la recaudación de impuestos. Pero ese estado de cosas pronto iba a terminar. El descubrimiento de diamantes (1867) y, posteriormente, de oro (1886) en las «tierras altas» de los bóers, alteró esa situación. La corona británica mostró un súbito interés en las dos repúblicas bóers —el Estado Libre de Orange y la República Sudafricana del Transvaal—, intuyendo en ellas una posibilidad de apuntalar económicamente un imperio que comenzaba ya a resquebrajarse. Los ingleses realizaron diversos intentos de anexión de las mismas, guiados por la idea de unificar Sudáfrica en un sólo país. Pero las tentativas de una política expansionista británica terminaron en desastre. Chocaron con la resistencia de los bóers y la presión británica condujo finalmente a una de las contiendas más dramáticas del continente africano, la guerra anglo-bóer (1899-1903), magistralmente retratada por la pluma del entonces joven corresponsal del Morning Post, Winston Churchill[21].




    Este conflicto se vio reavivado por la persistente animadversión que bóers y británicos se profesaban mutuamente. La relación entre ambos grupos estuvo, desde el inicio, caracterizada por una incipiente tensión derivada, en gran medida, de la peculiaridad de un colonialismo con dos comunidades blancas enfrentadas por el control del poder. Se trataba de una lucha por el dominio tras la que subyacían dos mundos, dos formas de vida porque, como afirma R. W. Johnson, más allá del conflicto por el control de las minas de oro y diamantes, se trataba de «un choque de civilizaciones: los ingleses con su creencia en la misión civilizadora del colonialismo capitalista británico; y el colonialismo patriarcal de los bóers, enraizado en el puro imperativo de la supervivencia en un entorno hostil en la cual la principal ventaja de los bóers residía en lo que ellos veían como la desigualdad intrínseca e insuperable de las razas»[22]. Dos mundos que nunca llegaron a entenderse y de los que Paul Kruger —el carismático presidente de la República del Transvaal— y Cecil Rhodes —el imperialista británico, magnate de la industria minera—, constituían sus mejores arquetipos. Dos mundos, por otro lado, profundamente desiguales. Los afrikáners, que constituían por aquel entonces el reducto más atrasado de la civilización europea sobre la faz de la tierra, se vieron repentinamente confrontados por la sociedad más moderna de la época: la poderosa Gran Bretaña, a la cabeza por aquel entonces de la era industrial. Los británicos convinieron en traer consigo a aquella Europa que los afrikáners habían decidido dejar tras de sí. Emprendedores dinámicos y visionarios imperialistas, los británicos representaban el espíritu de una nueva era. Allí donde los afrikáners habían logrado penetrar físicamente, ellos lo hacían económicamente, transformando radicalmente una fisionomía sudafricana caracterizada hasta entonces por una economía agrícola de subsistencia, al introducirla en la senda de la industrialización y el comercio. La Gran Bretaña de la revolución industrial no pudo encontrar mejor ocasión para recrearse en las llanuras del sur de África que la que le brindó un subsuelo repleto de minerales. Y, como le sucediera un siglo antes a aquella Francia de l´ancien régime que habiéndose acostado con Bossuet se levantó con Voltaire, la Sudáfrica de finales del XIX que se había ido al lecho agrícola y rural, se despertaba sobresaltada por el estruendo de las fábricas y minas, descubriéndose en ese entorno hostil que constituía el mundo de la industria y el comercio, dominado por los británicos y en el que se imponía el inglés. Los bóers contemplaban con consternación un espectáculo que interpretaban como una perversa broma del destino: tras años de éxodo tratando de escapar del corrosivo influjo del mundo moderno, lo veían ahora irrumpir con una brutal energía en esa Arcadia de piedad y vida simple que habían forjado en las llanuras del norte. El oro constituía en apariencia una buena noticia en orden a mejorar la situación económica del Transvaal, pero Kruger sabía que era un regalo envenenado que, no sólo acarrearía vicio y corrupción, sino que a buen seguro traería de vuelta a los ingleses.




    En esa difícil tesitura política, los primitivos colonos bóers pronto se vieron confrontados con una supremacía cultural británica a la que difícilmente podía hacer frente un pequeño pueblo con una identidad todavía no claramente definida. El proceso de anglicanización afectó a los ámbitos político, jurídico, económico, social y religioso. La Iglesia —institución principal de los colonos afrikáners—, la educación, la lengua o la política, iban a ser sometidas al poderoso influjo británico. Todo ello extendió el sentimiento de inferioridad y un sentido de impotencia social de un pueblo que se sentía desposeído de aquello que más apreciaba —lengua, leyes, costumbres, esclavos, etc.— y que era tachado por los ingleses de ignorante, indolente e inferior. Factores sociales y económicos se entrelazaron hasta articular una dura sumisión política.




    Pero las cosas comenzarán a cambiar a partir de 1870 cuando, espoleados por las ansias anexionistas de Gran Bretaña, los bóers reaccionen elaborando una creciente conciencia nacional. Dos acontecimientos —el nacimiento del First Language Movement y la anexión británica del Transvaal en 1877— favorecerán la aparición de esa conciencia nacional que ha sido considerada como el inicio del nacionalismo afrikáner. La traumática experiencia de la guerra anglo-bóer y las dos décadas subsiguientes constituyen una segunda etapa nacionalista de la comunidad bóer, representada por la figura política de B. Hertzog. Finalmente, las décadas de 1930 y 1940 serán testigo de una reconfiguración del nacionalismo afrikáner en un nacionalismo cristiano de la mano, en esta ocasión, del ministro reformado Daniel F. Malan.




    a) La gestación del nacionalismo afrikáner (1870-1890): P. Kruger, S. J. du Toit y el concepto de teocracia calvinista aplicado a Sudáfrica




    La raza bóer que, como acertadamente apuntó el historiador C. de Kiewiet, «se formó durante la larga quietud del siglo XVIII»[23], no vio sin embargo florecer una fuerte conciencia nacional hasta finales del siglo XIX. Como ha demostrado A. van Jaarsveld, el nacimiento del nacionalismo afrikáner hay que situarlo en la década de 1870, en el contexto del movimiento literario denominado First Language Movement y de la guerra de independencia del Transvaal[24]. Sólo entonces se dieron los factores precisos que forjaron la verdadera historia afrikáner. En primer lugar, la contienda con los británicos en el Transvaal, que provocó que los afrikáners dispersos por las colonias (El Cabo y Natal) y las dos repúblicas (Orange y Transvaal), que hasta entonces mostraban únicamente lealtades locales y cuya idea de nación no necesariamente excluía a los colonos de habla inglesa, experimentaran un creciente sentimiento de unidad nacional. En segundo lugar, las transformaciones que sufrieron las comunidades rurales de los bóers del último tercio del siglo XIX. Porque, paradójicamente, la formación del nacionalismo afrikáner con su creencia en una única tradición e historia afrikáner, coincidió con la ruptura de las fronteras culturales e intelectuales que habían aislado a la primitiva comunidad de frontera. Sólo cuando ese aislamiento se resquebrajó como consecuencia del establecimiento de una red ferroviaria, del acceso a la prensa, de un mayor nivel educativo o de la llegada de nuevas orientaciones teológicas importadas por los misioneros europeos, se vieron empujados a reivindicarse herederos de un pasado común. Impulsados por estos factores, los bóers trataron de dotar de sentido a su historia y desarrollar una visión de futuro capaz de crear un sentimiento de identidad y solidaridad y de inspirar su acción, estableciendo con ello los fundamentos para una eventual victoria futura de la nación afrikáner.




    El breve período de anexión británica del Transvaal (1877-1881) marca, por tanto, el comienzo de un nacionalismo que, de la mano de Paul Kruger y del ministro de la Iglesia Reformada Holandesa S. J. Du Toit, adquiere el carácter de causa sagrada, revistiéndose de toda una imaginería teológica. Porque la preparación de la revuelta frente a los británicos no se llevó a cabo con armas sino, como ha afirmado J. Alton, «con la oración y con el pacto entre ellos y Dios»[25]. Sustentado por una vigorosa interpretación teológica, el nacionalismo afrikáner floreció como no lo había hecho con anterioridad. La hazaña de los voortrekkers, convertida en mito, recobra en este contexto toda su fuerza. El proceso por parte de los bóers de adaptación de sus tradiciones religiosas al servicio de sus fines sociales y nacionales se había puesto en marcha.




    Tanto S. J. du Toit como Paul Kruger se hallan estrechamente vinculados a esa relación que se establece en las postrimerías del siglo XIX entre nacionalismo y calvinismo, aunque de manera diferente: Du Toit abanderaba el nuevo rol de un nacionalismo intelectual y activista, mientras que Kruger encarnaba los lazos políticos y religiosos con el pasado afrikáner pre-nacionalista. No en vano había sido participante de niño en el Great Trek, de modo que representaba la vinculación con el mundo de los voortrekkers[26]. Él, como veremos en el próximo apartado, será el gran protagonista de la guerra anglo-bóer. En la nueva etapa política que se inaugura de la mano de Kruger vemos producirse un reforzamiento de las conexiones entre política y religión. El ascenso de este dopper[27] convencido a la presidencia de la República del Transvaal constituía, en un contexto en que los conceptos teológicos no estaban deslindados de los políticos, la vertiente política de la victoria que, en el ámbito eclesial, había logrado la corriente teológica y religiosa conservadora sobre la liberal[28]. Su idea de una «democracia calvinista» sustituía al proyecto de una «democracia liberal» defendida por el anterior presidente T. F. Burgers. Du Toit, por su parte, fue el innovador ambicioso que, en el curso de una trayectoria un tanto errática, supo dar un nuevo y poderoso impulso a la vida política e intelectual afrikáner. Fue el primer intelectual afrikáner que adoptó el concepto de «pueblo elegido», formulando una particular teoría política calvinista cuyo contenido derivaba de la filosofía política del teólogo y estadista holandés Abraham Kuyper (1837-1920). A él, por tanto, corresponde el papel protagonista en la primera articulación explícita de la noción afrikáner de «pueblo elegido»[29]. Así, de la mano de Kruger y Du Toit, la noción de una historia afrikáner como «historia sagrada», con el volk como el «pueblo elegido», se convirtió en el filtro normativo a través del cual los afrikáners interpretaron su historia. Digamos algo más de la gestación de ese nacionalismo afrikáner de honda factura teológica.




    En el último tercio del siglo XIX comenzó a articularse un movimiento cultural capaz de enfrentar, aunque todavía tímidamente, lo que consideraban un imperialismo cultural militante británico, expresado en la lengua y reforzado en toda una simbología que alcanzaba desde los emblemas hasta la arquitectura, pasando por el vestido, la comida o las convenciones sociales[30]. Y en el corazón de dicho movimiento se hallaba el ministro S. J. du Toit. Él fue el principal impulsor de un renacimiento cultural afrikáner en la región occidental de El Cabo, denominado First Language Movement, que hizo del afrikáans una de sus principales señas de identidad. La creación del Genootskap van Regte (Sociedad de los Verdaderos Afrikáners) o la fundación del primer periódico en afrikáans —Die Afrikaanse Patriot, posteriormente denominado Die Patriot— fueron algunos de los frutos de este movimiento. El emprendedor ministro jugó un papel esencial al transformar lo que inicialmente sólo fue un movimiento que defendía el afrikáans como medio de instrucción religiosa en un movimiento nacionalista que establecía una estrecha conexión entre el afrikáans y la nacionalidad de los afrikáners. De la mano de Du Toit la resistencia anti-imperialista encontraba en la lengua una de sus principales señas de identidad.




    Pero el papel de este ministro calvinista fue todavía mayor. Su obra Die Geskiedenis van ons Land in die Taal vas ons Volk (La historia de nuestro país y la lengua de nuestro pueblo), publicada en 1877, pone los cimientos de aquella mitología nacional a la que nos hemos referido en el apartado anterior, al interpretar acontecimientos históricos como la Slagtersnek rebellion o el Great Trek desde una perspectiva pro-afrikáner y anti-imperialista, y referirse a los afrikáners dispersos por las colonias británicas y las dos repúblicas independientes como un único pueblo, animándoles a concebirse como un pueblo diferente con un destino común y a resistir a los intentos de asimilación cultural por parte de los británicos[31]. Con ello, sentó las bases para que aquel pueblo adquiriera un sentimiento de identidad nacional que hasta entonces no tenía. Así lo reflejan las palabras del historiador H. Giliomee: «la mayor parte de los voortreekkers y sus hijos sabían mejor lo que no eran que lo que eran»[32]. Así se fraguó una nueva identidad común. El historiador I. Hexham ha llegado a afirmar que si se quiere saber de dónde proviene el nacionalismo afrikáner hay que preguntarle a S. J du Toit de dónde sacó sus ideas porque, hablando con propiedad, él fue el primer nacionalista afrikáner, el que primero introdujo en el pueblo afrikáner las teorías que se convirtieron en fundamento del nacionalismo que pronto militarían apasionadamente[33].




    Ese redescubrimiento del pasado, que tiene a S. J. du Toit como principal artífice, fue acompañado de una radical reinterpretación de los hechos desde la nueva perspectiva nacionalista que veía dicho pasado como la «protohistoria» de la nación. En realidad, como ya hemos apuntado, los primitivos afrikáners nunca constituyeron la comunidad homogénea que proyectaron sobre su propio pasado[34]. La versión nacionalista de la historia afrikáner que se inició con el ministro S. J. Du Toit se fortaleció en las décadas siguientes, constituyéndose en la fuente de la que bebieron, ya en el siglo XX, el moderno nacionalismo afrikáner y la ideología del apartheid.




    b) La guerra anglo-bóer (1899-1902) y el proceso de reconstrucción nacional (1903-1930)




    Las semillas de la ideología del movimiento afrikáner estaban ya sembradas. Uno de sus impulsores, el político Paul Kruger, sentó las bases que hicieron posible su crecimiento. Veamos de qué modo. Tras el breve período de soberanía británica en la República Sudafricana (Transvaal), ésta recupera de nuevo su independencia en 1881, pero la herida se había cerrado en falso. Pronto se abrió una nueva crisis que desembocó en un conflicto bélico en el que ya no estaba implicada únicamente la república del Norte. Ahora se trataba de una contienda entre los bóers extendidos por toda Sudáfrica y los británicos[35]. Ambos bandos eran protestantes en sus afirmaciones religiosas, y ambos legitimaron sus acciones y pretensiones apelando al nombre del Dios cristiano.




    Gran Bretaña seguía acariciando el sueño de una Sudáfrica unida. El nombramiento de Cecil Rhodes en 1890 como primer ministro de la Colonia de El Cabo, de Joseph Chamberlain en 1895 como ministro para las colonias y de Alfred Milner como alto comisionado para Sudáfrica no hizo sino agudizar la crisis. Deseoso de cumplir su delirio imperial de construir una vasta colonia imperial que se extendiera desde el Cabo de Buena Esperanza hasta el Cairo, Rhodes puso su fortuna al servicio de su sueño imperialista. Con esa amalgama de avidez, energía y romanticismo que fraguaban el capitalismo victoriano y que Rhodes ejemplificaba a la perfección, luchó hasta hacerse con el control de las minas de diamantes de Kinberley, en la república de Orange, y con las de oro del Transvaal, llegando a controlar la economía de la república gobernada por Kruger. En 1890 proyectó una expedición de doscientos europeos que se adentrara al norte del río Limpopo, en la actual Zimbabwe. Esa columna pionera otorgaría a Gran Bretaña una colonia barata y un importante contrapeso imperial al creciente poder de las repúblicas bóers en el sur, y a él mismo pingües beneficios, pues con cuestionables argucias había arrancado del monarca ndebele Lobengula la concesión minera del territorio de los mashonas y matabeles, y de Inglaterra la autorización para asumir el gobierno en el vasto territorio que se extendía al norte del Limpopo hasta los Grandes Lagos del África Central. Pero el proyecto imperialista de Rhodes de establecer una gran colonia «desde El Cabo hasta El Cairo», basada en la unidad de británicos y afrikáners, encontraba un fuerte obstáculo en las dos repúblicas bóers. Para los bóers estaba en juego la supervivencia de su Estado y su nacionalidad. Su lucha anti-imperialista, calificada por algunos como «una causa de la izquierda», contó con un fuerte apoyo internacional[36]. Paul Kruger recorrió Europa y los Estados Unidos tratando de recabar apoyos para la causa afrikáner. La comunidad internacional tomó entonces partido por la que se convirtió en una de las luchas anti-imperiales más populares de la época. Pero lo que los bóers no comprendían era que, para Gran Bretaña, la mano por Sudáfrica formaba parte de una partida cuya apuesta era mucho mayor, pues era la supremacía mundial lo que estaba en juego. La unidad imperial y la consolidación de un imperio sobre el que planeaba la sombra del declive encontraba, en esta recóndita región del sur de África, una posible resolución.




    No siendo el dominio del Transvaal una presa fácil, la posibilidad más viable para Inglaterra de transferir el control político de la región del Rand era utilizando a los uitlanders —la población de origen británico del Transvaal que había llegado para trabajar en las minas— como aliados, convirtiéndolos en trampolín para hacerse con el control de la República. El derecho al sufragio iba a ser la excusa. Gran Bretaña exigía plena igualdad para los uitlanders, a sabiendas de que superaban numéricamente a los bóers y que concederles la igualdad significaba la puerta de acceso al control político. Las reformas introducidas por Kruger otorgando una mayor representación a los uitlanders en la Cámara Parlamentaria (Volksraad) sirvieron de poco. La estrategia de Gran Bretaña consistía en provocar un levantamiento de los uitlanders, obteniendo así la excusa necesaria para el envío de tropas británicas. Lord Milner buscaba la confrontación y anhelaba el fracaso de las negociaciones. Por entonces, la desconfianza entre los dos bandos era más que evidente. A los ojos de Kruger, la cuestión del sufragio no fue sino la excusa que Milner y Chamberlain emplearon como pretexto para forzar una guerra sobre la República[37]. Estaba convencido de que el gobierno británico, y especialmente Chamberlain, habían hecho todo lo posible para que las negociaciones fracasaran, y veía en Milner el prototipo de chauvinista, incapaz de valorar algo que no fuera británico. Lord Milner, por su parte, tipificaba al administrador colonial británico imbuido de los valores del imperialismo. Era, en muchos sentidos, la peor elección posible para gobernar una Sudáfrica en la que sus políticas estaban destinadas a ser fuertemente contestadas por el nacionalismo afrikáner. Para este ferviente apóstol del imperialismo británico, Kruger representaba todo lo que él más odiaba. Milner, que proclamaba el evangelio del progreso humano e intuía un prometedor nuevo orden mundial, veía en Kruger a un viejo obstinado tratando de desbaratar el progreso que la presencia británica representaba, capaz de hacer peligrar el proyecto imperial. Consideraba al Transvaal un país irritante y opresivo, de gentes ignorantes y atrasadas, sumido en un terrible desastre social, político y financiero, a la espera de ser redimido por los valores imperiales que él encarnaba.




    Convencidos de que Inglaterra había abandonado la idea de cualquier posible intento de una resolución pacífica de las diferencias, los bóers decidieron iniciar el conflicto antes de que la potente maquinaria de guerra británica se engranase. Trataban así de jugar con la ventaja que les otorgaba un ejército de cuarenta mil hombres frente a al destacamento británico que no excedía los quince mil. El ultimatum de Kruger fue recibido en Londres con indiferencia. El 11 de octubre de 1899 estalló finalmente la guerra. La afirmación del Times de que Inglaterra podría estar en guerra con las repúblicas bóers «a la hora del té», reflejaba el sentimiento que se vivía en Gran Bretaña. Pero lo que se dibujaba ante la flema británica como a tea time war, que los ingleses confiaban en poder resolver favorablemente antes de la Navidad, se convirtió en la guerra más larga, costosa, sangrienta y humillante que los ingleses tuvieron que afrontar entre 1815 y 1914. Aquella confrontación iba a ser prefiguración de las guerras del siglo XX. Salvo las guerras napoleónicas, ninguna guerra había supuesto un coste económico para Inglaterra tan elevado como la de los bóers. Y ninguna supuso un descrédito internacional tan grande como la que esta contienda iba a acarrearle. Considerada, como rezaba el título del diario de un oficial británico, The Last of the Gentelmen»s War, fue sin embargo una contienda de una considerable brutalidad. Y aunque se presentó como una guerra entre blancos, lo cierto es que la población negra jugó un papel importante. Pero ésta no era su guerra. Oficialmente ausentes de la contienda, se considera sin embargo que cerca de cien mil negros sirvieron a ambos bandos.




    La joven generación bóer, haciendo gala de un patriotismo que en nada tenía que envidiar al espíritu patriotero de sus adversarios, se lanzó a la contienda, con su confianza puesta «en Dios y en el Mauser», ingenuamente convencidos de que podrían empujar y arrojar a los británicos al océano y establecer una república afrikáner desde Table Bay hasta el río Zambezi. Confiados en la falta de preparación militar de sus adversarios, los ingleses se vieron sorprendidos por los bóers, que pronto adquirieron fama de ser capaces de abatir a un gamo de un solo disparo. Y aunque la situación inicial inclinaba la balanza del lado de los bóers, ésta fue poco a poco cambiando hacia el lado británico. La guerra se prolongó durante cerca de tres años, en los que los bóers fueron duramente castigados.




    Los británicos iniciaron una táctica de «tierra quemada» con el fin de cortar el abastecimiento a las guerrillas bóers. Cerca de treinta mil granjas fueron quemadas, las provisiones saqueadas y las mujeres y niños concentrados en campos a lo largo de la línea ferroviaria. Casi veintiocho mil civiles, veintidós mil menores de dieciséis años, fallecieron en dichos campos por diversas enfermedades. El testimonio de la británica Emily Hobhouse, tras su visita a los campos de concentración de la colonia de El Cabo y del Estado Libre de Orange, confrontó a los británicos con una realidad difícilmente aceptable[38]. El propio Sir Henri Campbell, líder de la oposición en el Parlamento británico, ante la justificación de que «la guerra es la guerra», llegó a exclamar: «¿Cuándo una guerra deja de ser una guerra? Cuando es guiada mediante métodos de barbarismo en Sudáfrica»[39]. Opuesto a la política de la quema y devastación de granjas, acusó al gobierno de estar realizando una política que indirectamente conducía a la exterminación. Con aguda clarividencia, lanzó a la Cámara parlamentaria la siguiente soflama:




    «¿Por qué proseguir con esta desafortunada política? ¿Por qué hacer la guerra a mujeres y niños, cuando son los hombres nuestro enemigos? Según las leyes de guerra civilizada estamos obligados a tratar a las mujeres y a los niños como no combatientes (…) Deseamos convertir a los sujetos de este pueblo en británicos leales. ¿Es esta la major forma de conseguirlo? Los hombres valerosos están más preparados para olvidar las injurias infringidas a ellos mismos que los insultos, indignidades, y afrentas cometidos contra sus mujeres y niños (…) Cuando los niños mueren a causa de ese tratamiento, estamos simplemente despertando las más profundas pasiones del corazón humano contra las leyes británicas en África (…) Siempre recordarán ese modo de gobernar de los británicos y sus métodos»[40].




    La conciencia de Gran Bretaña se vio profundamente sacudida. A mediados de 1901 éstos eran los escalofriantes datos: casi noventa y cuatro mil blancos y más de veinticuatro mil negros internados en campos de concentración, y un número de muertes que, sólo en los últimos tres meses, se aproximaba a tres mil. Lo que se inició como una crisis política se estaba convirtiendo en una auténtica catástrofe. Una nueva comisión, la Fawcett Commission, exclusivamente compuesta por mujeres, fue enviada a Sudáfrica para supervisar la situación en los campos de concentración[41]. De nuevo las noticias que llegaron de campos como el de Mafeking, en el cual se habían registrado cuatrocientas muertes en el último mes por las fiebres tifoideas contraídas a causa de las deplorables condiciones higiénicas y a la escasa y deficiente alimentación, convulsionaban a Inglaterra. Las muertes —concluía la Comisión— no se debían exclusivamente a circunstancias que escapaban del control británico. La mejora de las condiciones sanitarias y de la alimentación, eran medidas que correspondía al gobierno imperial. Por entonces en Gran Bretaña crecía el anhelo de ver finalizado el conflicto en el transcurso del invierno. Pero sólo a finales de 1901 comenzó a vislumbrarse el posible final, que se materializó con la firma de tratado de Vereeniging el 31 de mayo de 1902. Con la guerra perdida y frente a aquellos generales dispuestos a sacrificarlo todo en pos de la independencia, se impuso la pragmática visión de los que, convencidos de que el proyecto de una república afrikáner independiente se había convertido en un ideal inalcanzable, buscaban pactar las mejores condiciones de la rendición y garantizar la supervivencia de la nación afrikáner en el más que previsible marco de una Sudáfrica unida como parte del Imperio británico. Como sentenció el general Jan Smuts: «La independencia no es el principal valor en la lucha por la supervivencia. No debemos sacrificar a la nación afrikáner en el altar de la independencia»[42].




    Sir Campbell no se había equivocado. La memoria de los tristes acontecimientos ocurridos a las mujeres y niños bóers en los campos de concentración, permanecería en la mente de los afrikáners durante generaciones. Aquellos que, no habiendo sido capaces de conquistar a los hombres, habían hecho la guerra a mujeres y niños, no merecían a los ojos de los afrikáners más que un profundo desprecio. Los efectos de la contienda perduraron en el tiempo, no sólo por la devastación que causó entre la población afrikáner, también porque la configuración nacional que se estableció tras la guerra se perpetuó en el tiempo.




    Gran Bretaña, triunfadora en la contienda, impuso un férreo proceso de anglicanización encabezado por Lord Milner, que tuvo en la imposición del inglés en las escuelas una de sus señas de identidad más visibles. Pero la historia encierra sus paradojas porque, como dirá Packenham, «si las guerrillas en Sudáfrica perdieron la guerra, ganaron la paz»[43]. Y es que las décadas siguientes estuvieron caracterizadas por un progresivo fortalecimiento del pueblo afrikáner que, como veremos, terminó por otorgarles la victoria en las urnas. La guerra reforzó en los bóers su conciencia de pertenencia a una misma y única nación, proporcionándoles héroes a los que admirar, mártires a los que honrar y nuevos objetivos que alcanzar. Lo que para Inglaterra no había sido más que un episodio pasajero, se convirtió para los afrikáners en el acontecimiento más crucial de su historia, la matriz de la que nacería un nuevo pueblo. Las bases para el desarrollo y cristalización del nacionalismo afrikáner como un movimiento popular habían quedado sentadas. Aquellos brotes de nacionalismo afrikáner sembrados por Kruger y Du Toit encontraron en el contexto postbélico el fértil suelo que hizo posible su crecimiento y desarrollo.




    A ello contribuyó no poco Alfred Milner quien, con su arrogante política anglocéntrica, hizo más por el avance de la causa afrikáner que muchos de sus más convencidos defensores. Su determinación de reconvertir la victoria militar en una permanente supremacía británica catalizó la ira y el descontento del pueblo afrikáner. Y lejos de destruir el nacionalismo afrikáner se convirtió, muy a su pesar, en uno de sus máximos promotores. Profundamente convencidos de la justicia de su causa, los afrikáners encontraron un poderosísimo estímulo en una política que les privaba de aquello que más estimaban. Paradójicamente, muriendo, las dos repúblicas bóers consiguieron lo que no lograron mientras estuvieron vivas: la reunificación del Afrikanerdom. El republicanismo se convirtió en el ideal que inspiró a la nueva generación de jóvenes afrikáners y Paul Kruger, muerto en el exilio, se convirtió en un mártir en torno al cual florecieron numerosos mitos.




    Aquellos heroicos generales bóers que habían guiado a sus tropas en el combate contra los británicos en el campo de batalla fueron los encargados, en esta nueva etapa, de seguir liderando la resistencia, en esta ocasión en el terreno político. Los héroes de guerra Louis Botha, Jan Smuts y James Hertzog son las tres figuras políticas más destacadas de una nueva etapa que, como el mismo Smuts vislumbraba, situaba a la comunidad afrikáner ante un lúgubre futuro: «Grandes peligros se ciernen sobre nosotros, en parte porque el pueblo se ha sumergido profunda y terriblemente en la pobreza y la miseria, y en parte porque desde el bando contrario se hará todo lo necesario para anglicanizar a las futuras generaciones»[44]. Pero un cambio en el gobierno británico, que en 1905 otorgó la victoria al Partido Liberal encabezado por Sir Henry Campbell, transformó la suerte de los vencidos bóers. Campbell decidió impulsar una política de reconciliación que culminó en el reconocimiento de un amplio grado de independencia de las dos antiguas repúblicas, en el marco de la unión con las dos colonias británicas al formarse, en 1910, la Unión Sudafricana. Veamos cómo transcurrieron los acontecimientos.




    La guerra había acrecentado el sentimiento de unidad entre los afrikáners de las colonias británicas y los de las dos repúblicas bóers. Pero una crucial cuestión les mantenía todavía divididos: la posición que debían adoptar frente a Gran Bretaña. La mayor parte de los afrikáners de El Cabo creían que su patriotismo podía encontrar vías de realización en el marco del Imperio. Alineados en el mismo bando, los generales Botha y Smuts abogaban, desde el Transvaal, donde habían formado el partido Het Volk (El Pueblo), por una política conciliatoria de cooperación con los británicos. El nuevo partido se caracterizaba por lo que denominaban un «espíritu no racial», bajo el convencimiento de que la supremacía blanca requería una estrecha relación con el Imperio británico y la coalición de bóers y británicos, aunque preservando las dos culturas. En el bando opuesto se encontraba el general Hertzog. Hombre culto, dialéctico e incorruptible, este doctor en derecho por la universidad de Amsterdam, que había rechazado una flamante cátedra en Leiden con el objeto de ayudar a sus compatriotas afrikáners propugnaba, desde la plataforma del partido Orangia Unie y frente al proyecto de una Sudáfrica unida, un desarrollo separado e igualitario de británicos y bóers que asegurase la continuidad de la nación y la lengua afrikáans. La victoria que Het Volk obtuvo en el Transvaal en las elecciones de 1907, tuvo su réplica en la que, al año siguiente, logró Hertzog en la Colonia del río Orange, que había recibido su autonomía el año anterior.




    Al igual que Hertzog, Smuts había estudiado leyes, en su caso en la universidad de Cambridge, donde había destacado como uno de sus estudiantes más brillantes. Originario de la colonia de El Cabo, había renunciado a su nacionalidad británica para trasladarse al Transvaal y ejercer, bajo la presidencia de Kruger, como Ministro de Justicia. Su valía política no pasó desapercibida a Kruger, que vio en él un hombre de férrea voluntad, destinado a jugar un gran papel en el futuro político de Sudáfrica. Pese a la relación filial que se estableció entre ambos, tras la guerra Smuts se mostraba convencido de que el futuro sudafricano se dibujaba tan alejado del republicanismo krugerista como del imperialismo agresivo de Milner y lord Chamberlain. Apoyaba lo que podría definirse como un «nacionalismo colonial», que buscaba librarse de ese dominio británico al que Smuts a menudo aludía como «el perturbador influjo de Downing Street», y apostaba por un status de los dominios coloniales en el que pudieran sentirse libres y establecer relaciones de carácter comercial con Gran Bretaña[45]. Por ello abrazaba con entusiasmo el proyecto de reconversión del Imperio en una familia de dominios que pronto adoptaría el nombre de Commonwealth. Con esta filosofía política, Smuts lideró en el bando afrikáner las negociaciones con los británicos que culminaron, en 1910, en la formación de la Unión Sudafricana[46].




    En el nuevo marco de la Unión Sudafricana, los tres generales unieron sus fuerzas bajo las siglas de un nuevo partido, el South African Party, fundado en la primavera de 1911. Botha, Smuts y Hertzog habían logrado agruparse bajo la misma bandera política, pero las tensiones entre ellos no se resolvieron. En realidad, la coalición nació ya herida de muerte porque, desde el primer momento se adivinaban, aunque en forma todavía embrionarias, dos concepciones de la identidad nacional: una que abogaba por una unidad exclusiva afrikáner basada en la pureza racial; y otra partidaria de una unidad más amplia que incluyese a los blancos no afrikáners. Finalmente, en 1914 Hertzog fundó en National Party que, opuesto a la política conciliatoria del South African Party, mostraba una fuerte tendencia anti-imperialista y etnonacionalista. El nuevo partido apuntaba claramente hacia una defensa de los intereses económicos y culturales de los afrikáners, al tiempo que se oponía al proyecto propugnado por Botha y Smuts de una Sudáfrica unida. Tras la guerra había surgido un nuevo nacionalismo y Hertzog se había convertido en su portavoz político más cualificado. Por primera vez el nacionalismo afrikáner se había convertido en un movimiento a escala nacional y en un poderoso vehículo de las luchas y aspiraciones de un pueblo que buscaba conservar su identidad separada y su independencia. Y de la misma manera que Paul Kruger representó las aspiraciones políticas de los bóers en las postrimerías del siglo XIX, fue Hertzog quien, tras la formación de la Unión Sudafricana en 1910, aglutinó en torno a su persona los anhelos nacionalistas, convirtiéndose en portavoz del separatismo afrikáner. Él encarnaba las aspiraciones bóers de una Sudáfrica independiente, unida y libre del control imperial.




    Mientras los acontecimientos políticos discurrían por esa senda, la llama del nacionalismo afrikáner no se había extinguido. En el corazón de la lucha nacionalista afrikáner latía el intento de construir una nueva comunidad nacional con una lengua en paridad con el inglés en la esfera pública, que les permitiera superar el sentimiento de marginación y contrarrestar el retrato que los ingleses dibujaban de los afrikáners como iletrados, racistas, dogmáticos y opuestos al progreso. En definitiva, trataban de promover una revolución cultural que allanara el camino para el establecimiento de instituciones políticas, económicas y culturales y, finalmente, condujera a una república sudafricana libre e independiente[47]. Una nueva generación de literatos reavivó el interés por el afrikáans. Aquel movimiento literario impulsado por S. J. du Toit en las postrimerías del siglo XIX, renacía de nuevo de la mano de dos ministros de la Dopper Kerk, el poeta Totius y Disk Postma[48]. El sufrimiento y heroísmo de los bóers era glosado por una joven generación de poetas que llevaban a cabo una transfiguración espiritual de la guerra. La labor del predikant S. J. du Toit en el ámbito literario encontró en su propio hijo —el afamado poeta J. D. du Toit, apodado Totius— uno de sus mejores continuadores. La erección de un monumento en recuerdo de las mujeres y niños víctimas de la guerra, proporcionó la ocasión a Totius para revelarse como una de las mejores plumas del nuevo escenario literario. En una colección de poemas titulada By Die Monument (En el monumento), que vio la luz en 1908, este ferviente literato calvinista realizaba una radical afirmación de la identidad nacional y alumbraba un proyecto político de futuro asentado en una firme fe en la elección y providencia divinas. Sus poemas empujaban a sus correligionarios afrikáners a filtrar sus experiencias históricas a través de un tupido tamiz bíblico coloreado de fuertes tintes calvinistas. De la importancia de sus escritos ha dejado constancia I. Hexham quien, quizás algo exageradamente, ha llegado a afirmar que es la poesía de Totius, y no el calvinismo, lo que originó el mito del apartheid[49].




    Mantener la lengua se había convertido, a los ojos de los afrikáners, en un requisito imprescindible a la hora de preservar la identidad nacional. El afrikáans no sólo les diferenciaba de los británicos; también les constituía en una raza separada. Nadie como el futuro Primer Ministro Daniel F. Malan se mostraba tan convencido del potencial que el afrikáans albergaba como herramienta del nacionalismo afrikáner:




    «Proporciona a los jóvenes afrikáners una lengua escrita que les resulte asequible y natural y habrás construido un bastión contra la anglicanización de nuestro pueblo … Eleva el afrikáans a lengua escrita, conviértela en portadora de nuestra cultura, nuestra historia, nuestro ideales nacionales y habrás resucitado en el pueblo un profundo sentimiento de respeto hacia sí mismo, impulsándole a luchar por ocupar un puesto más destacado en la civilización mundial»[50].




    La política conciliatoria auspiciada por Botha y Smuts era duramente atacada por la hábil pluma de Totius en el famoso poema titulado Vergewe en Vergeet (Perdona y olvida), cuyas estrofas recitaban y entonaban con pasión las gargantas afrikáners. En este breve poema, que adquirió tintes de himno nacional, les animaba como cristianos a perdonar pero, como afrikáners, les conminaba a no olvidar las afrentas sufridas ni renunciar al designio divino de conformar un nuevo pueblo en Sudáfrica. El inteligente y persuasivo Smuts fracasaba, sin embargo, en su intento de convencer a sus compatriotas de que la prosperidad futura de Sudáfrica pasaba por la reconciliación entre bóers y británicos, y cedía terreno ante el populismo de Hertzog que, finalmente, logró la victoria en las elecciones de 1924. Mientras tanto, el movimiento literario seguía logrando destacados triunfos. En 1925 se tradujo la Biblia al afrikáans, se editó un diccionario afrikáans y se aprobó una ley que convertía el afrikáans en lengua oficial, reemplazando al holandés.




    A comienzos de la década de 1930, el intento de unir a las dos comunidades blancas sobre la base de la cultura inglesa había fracasado. La visión de Hertzog acerca de una unidad blanca basada, no en la asimilación, sino en instituciones étnicas separadas con un mutuo reconocimiento de su peculiar herencia cultural, ganaba cada vez más adeptos y terminó por imponerse frente a un Smuts al que el nacionalismo afrikáner descalificaba con el apodo de handyman of the Empire. Sin embargo, el propio Hertzog había caído en descrédito unos años antes. La Declaración Balfour proclamando la igualdad entre Gran Bretaña y sus dominios, suscrita por Gran Bretaña en la Conferencia Imperial de 1926, había llevado a Hertzog a abandonar el republicanismo y las exigencias de independencia, interpretando la Declaración como la realización práctica de la independencia Sudafricana. Para el ala republicana el viraje de Hertzog significó una traición y una nueva claudicación ante el imperialismo británico, como había sucedido anteriormente con el partido de Smuts. Hertzog basculó entonces hacia posiciones más moderadas, pero era ya demasiado tarde. Su tiempo político se había cumplido, y una nueva figura estaba llamada a recoger el testigo del nuevo nacionalismo afrikáner que había comenzado a despuntar: el predikant Daniel François Malan.




    El sentimiento de inseguridad que acechaba a las dos comunidades blancas por igual favoreció una nueva fusión del partido de Hertzog con el de Botha y Smuts que, tras haber ganado en una coalición las elecciones de 1933 se fusionaron al año siguiente formando el United Party. El sector opuesto a la fusión, encabezado por el ministro de la Iglesia Reformada D. F. Malan, fundó entonces el Herenigde Nasionale Party (Partido Nacional Purificado, aunque pronto heredaría el nombre de su antecesor y sería conocido simplemente como Nasionale Party o National Party, NP). Tachando al United Party de baluarte del capitalismo e imperialismo, el Nasionale Party se impondrá como misión la preservación de lengua, fe y tradiciones de los afrikáners. El nuevo partido nacionalista no iba a tardar en convertirse, a los ojos de los afrikáners, en mucho más que una mera organización política, adquiriendo los tintes de un verdadero movimiento nacional enraizado en un profundo sentido de vocación divina. La fundación del partido de Malan significará un nuevo giro en el desarrollo del nacionalismo afrikáner, fuertemente afectado ahora por el influjo del capitalismo agrícola.
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