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La Iglesia latinoamericana se prepara para realizar, en 1992, la IV
Conferencia Episcopal en Santo Domingo. Efeméride importante ya que de
alguna forma se quiere hacer coincidir dos procesos historicos convergentes
desde el punto de vista eclesial: los 500 afios de evangelizacion y el reianza-
miento de un proceso nuevo de evangelizacion ante los desafios del mundo
contempordneo.

Las Conferencias Episcopales realizadas en Medellin y Puebla mar-
caron significativamente el acontecer eclesial latinoamericano. Fueron, con
diferencias y matices, inspiradoras y proféticas. Santo Domingo quiere in-
sertarse en esa misma dindmica. Por eso lanza el reto de la Nueva Evange-
lizacién.

El 12 de diciembre de 1990 el Santo Padre Juan Pablo Il fijé el tema
definitivo de la IV Conferencia en los términos siguientes: “Nueva Evange-
lizacion-Promocion humana-Cultura cristiana” . Afiadié, ademds, el lema
evangelizador que reza “Jesucristo ayer, hoy y siempre” (Hb 13.8).

Ha aparecido recientemente el Documento de Consultapreparatorio

a dicha Conferencia. Los destinatarios principales son las Conferencias
Episcopales nacionales. De ellas dependerd la extensiony profundidad de esa
consulta. Esperamos que sea lo suficientemente significativa como para que
la iglesia latinoamericana se sienta reflejada en las conclusiones finales que
saldrdn al realizarse la Conferencia en Santo Domingo.

La revista Iter, consciente de la importancia de la Conferencia y del
tema propuesto, ha comenzado a reflexionar al respecto. Anunciamos un ni-
mero dedicado exclusivamente al andlisis del Documento de Consulta’y de la
temdtica fundamental. El presente nimero quiere ser, dentro de esa dindmi-
ca, un aporte inicial en ese caminar de la Iglesia latinoamericana.

El articulo de Pelayo Martinez, titulado “Catequesis y Nueva Evan-
gelizacion” es el resuitado de un Seminario sobre la Catequesis que realiza-
ra el ITER en septiembre de 1990 con la participacion de un gran niimero de
agentes depastoral que trabajan en ese campo. Quizds, sumayor aporte y ori-
ginalidad lo constituye el hecho de que este articulo es el resultado de horas
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de trabajo catequético sistematizadas y puestas en relacion con el tema de la
Nueva Evangelizacion.

Aparece, en segundo lugar, el trabajo de Jesiis de la Torre, capuchi-
no, quien en su articulo sobre “Lapresencia testimonialy la actitud dialogan-
te como caracteristica de una solidaridad inculturada” nos habla de ese pro-
ceso en el mundo indigena. Si en algin campo el tema de la inculturacion del
Evangelio adquiere una dimensién significativa'y profunda es en el encuen-
tro con el mundo indigena, que segiin el Documento de Santo Domingo cons-
tituye en nuestros dias el 10% de la poblacion total latinoamericana. Una pre-
sencia esencial para definir los rasgos de nuestra identidad cultural latino-
americana.

Interesante el articulo del P. Luis Ugalde. La evangelizacién de la
cultura moderna encuentra en el campo de la ciencia y de la tecnologia re-
tos muy especificos que implican reflexion, andlisis y creatividad. El didlogo,
confrontaciony sintesis entre la fey la razén sigue trazando vias insospecha-
das por recorrer. Pero sobre todo constituye un reto el esfuerzo por encon-
trar respuestas éticas a la problemdtica de las nuevas tecnologias.

Existe un despertar de los laicos en la Iglesia de América Latina. Las
manifestaciones son ricasy diversas. El P. Wagner Rafael Sudrez nos presen-
ta un interesante estudio sobre el “Pensamiento teoldgico de Mario Bricefio-
Iragorry”, ilustre pensador y politico venezolano, confeso intelectual catéli-
co, rescatado del olvido y colocado en su justa significacién histérica. Es im-
presionante cémo un laico produjera un pensamiento teolégico tan profun-
do y adaptado a la realidad venezolana. Son raices propias, precursoras de
un pensamiento teoldgico latinoamericano autéctono.

Pedro Trigo nos ofrece una segunda entrega de su estudio sobre la
“Nueva Crénicay Buen Gobierno” de Guamdn Poma. Como preparacién a
la conmemoracion del V Centenario del descubrimiento y evangelizacion de
América Latina, resulta iluminador la lectura de la Nueva Crénica escrita
desde una perspectiva realmente novedosa para dar contenido historico a la
Nueva Evangelizacién.

En el Documento de consulta aparece el tema central de la Evange-
lizacion de la cultura elo inculturacién del Evangelio. Entender la profundi-
dad de sus implicaciones teolégico-pastorales es de vital importancia. Hemos
echado a andar un proceso apasionante 'y lo peor es quedarse a mitad de ca-
mino.



Estudios

CATEQUESIS Y NUEVA EVANGELIZACION

Pelayo Martinez, sj

¢(NUEVA EVANGELIZACION?

Ante todo es necesario que aclaremos, ;por qué hablamos de Nueva
Evangelizacién? ;Por qué calificarla de nueva? ;Es que acaso la primera no
fue bien hecha, o fue incompleta? ;Se trata sin m4s de volver a evangelizar,
repetir un proceso ya hecho o esa novedad incluye algo més? ;A qué nos re-
ferimos cuando hablamos de Nueva Evangelizacién?

Lo primero que debemos afirmar es que en nuestro Continente, en es-
tos quinientos afios, ha habido momentos de gran relevancia en 1a proclama-
cién de 1a Buena Nueva de Jesucristo como fue el capftulo de 1a “Evangeliza-
cién constituyente de 1a América Latina” de que nos habla el documento de
Puebla (P 6). Se podrfan nombrar grandes figuras en este proceso de evange-
lizacién como fueron Montesinos, Las Casas, Anchieta, etc, una lista inter-
minable. Se podrfa criticar que, a pesar de su grandisimo celo apostélico y su
defensa del indio, y del negro en algun caso, su misién evangelizadora con-
sistié m4s en una doctrina repetida de memoria y en un bautizar masivamen-
te, pues fuera de la Iglesia no hay salvacién” que en el anuncio de 1a Buena
Nueva de Jesucristo. Sin embargo la fe cristiana, gracias a estos esfuerzos, si
fue arraigando en el pueblo indigena latinoamericano, no sin la intercesién
gloriosa y dignificadora de 1a Virgen de Guadalupe.

Gracias a esta primera Evangelizacién podemos afirmar que Améri-
ca Latina es un continente cristiano. A pesar del “ciclo de estabilizacion, can-
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sancio y rutina” y de las “crisis del siglo XIX y comienzos del nuestro” (P 11),
a pesar de 1a escasez de sacerdotes y evangelizadores durante muchos siglos,
el pueblo latinoamericano sigue siendo un pueblo cristiano. No se trata, pues,
de que la primera evangelizacién haya sido insuficiente o incompleta, ya que
vemos, a pesar de sus sombras, sus grandes logros. ;Por qué, pues, hablar de
Nueva Evangelizacién?

En primer lugar 1a misma palabra Evangelio significa Buen Mensa-
je, Buena Noticia, Buena Nueva. En ese sentido el anuncio del Evangelio de-
be ser buena noticia para la gente, en particular para los pobres (cf. Lc 4,18;
Is 61,1). Pero una noticia, y con m4s raz6n una buena noticia, implica una no-
vedad, no puede ser mera repeticién de una doctrina, debe incluir un mensa-
je de algo nuevo de parte de Dios para el pueblo.

Ademi4s la situacién de América Latina y de nuestro pafs ha cambia-
do mucho en los dltimos afios. Pablo VI afirmaba que “la ruptura entre Evan-
gelio y cultura es sin duda alguna el drama de nuestro tiempo... de ahf que hay
que hacer todos los esfuerzos con vistas a una generosa evangelizacién de la
cultura, o mds exactamente, de las culturas”(EN 20). Vemos que también en
Venezuela se ha ido dando una raptura de 1a cristiandad colonial que se inten-
t6 mantener o reinstaurar hasta nuestros dfas. La misma “Evangelii Nuntian-
di” refleja bastante fielmente 1o que vemos en nuestro ambiente: “A causa de
las situaciones de descristianizacién frecuentes en nuestros dfas, para gran ni-
mero de personas que recibieron el bautismo pero viven al margen de toda vi-
dacristiana; paralas gentes sencillas, que tienen una cierta fe pero conocen po-
co los fundamentos de 1a misma; para los intelectuales que sienten la necesi-
dad de conocer a Jesucristo bajo una luz distinta de la ensefianza que recibie-
ron en su infancia, y para otros muchos”(EN 52), se hace cada vez m4s nece-
saria una Nueva Evangelizacidn.

Por otro lado, en medio de la novedad que supone el grandisimo pro-
greso del mundo modemno secularizado, encontramos en América Latina dos
elementos que nos llaman a una Nueva Evangelizacion: en primer lugar que
esta situacion es una situacién de pecado que genera muerte para millones de
personas y en segundo lugar que esta novedad coincide con el nacimiento de
una nueva creacion cultural en medio del pueblo latinoamericano, que quie-
re constituirse en sujeto de su propia historia y no mero destinatario de la ac-
cién de otro que se erige como representante suyo. Este tltimo elemento es a-
penas incipiente y hay que tener ojos nuevos para verlo (Cf.Is 43,19).
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Es adem4s el mismo Juan Pablo II quien nos convoca a esta Nueva
Evangelizacién'. No se trata de una mera celebracién de los quinientos afios
de evangelizaci6n, sino de una evangelizacién “nueva en su ardor, nueva en
su método, nueva en su expresién”,

Por 1ltimo, pienso que si se trata de anunciar 1a Buena Nueva de Je-
sucristo, entonces lo central es el anuncio del Misterio de Dios que se hace ple-
namente hombre para que el hombre aicance su plenitud por la divinizacién,
y si esto es asf el contenido de este misterio nunca es alcanzado compietamen-
te por el hombre y siempre serd esencialmente nuevo y requerird un nuevo
anuncio de 1a Palabra que da Vida. Portodo esto hablamos de una Nueva Evan-
gelizacién, y no simplemente de una re-evangelizacién.

¢EN QUE CONSISTE LA NUEVA EVANGELIZACION?

(Qué entendemos por Evangelizacién? Para entender hoy lo que
quiere decir la Evangelizacién en América Latina es necesario hacer referen-
cia a dos documentos fundamentales: 1a ‘Evangelii Nuntiandi’ y el documen-
to de Puebla % La EN nos dice que 1a evangelizacién de las culturas -entendi-
das como relaciones interpersonales- debe comenzar en primer lugar con el
testimonio de comunién de vida y de destino, y de solidaridad de los cristia-
nos con los dem4s, pero que este testimonio debe ir acompafiado por un anun-
cio claro e inequfvoco de 1a Buena Nueva del Sefior Jestis: su nombre, doctri-
na, vida, promesas, reino y misterio. Este anuncio -Kerigma, predicaciéno ca-
tequesis- tiene un puesto tan importante que con frecuencia se entiende como
sin6nimo de Evangelizacién. Pero ésta no termina ah{, sino que propone una
conversién y adhesion real, de corazén, de la persona al Evangelio, propone
un hombre nuevo y un nuevo mundo por la incorporacion a la comunidad de
fieles como signo de esa novedad de vida, y ésta a su vez se expresa, normal-
mente, en gestos sacramentales que sostienen esa adhesion. Y culmina conun

1. Cf. PASTORE Corrado, “De la primera a la Nueva Evangelizacién * en ITER- Revista
de Teologia 1(1990)8-9; MESTERS Carlos, “La Bibliay la Nueva Evangelizacién”en
DOSSIER -SECORVE 23(1990)19.

2, No hay que olvidar los documentos del Vaticano II: Lumen Gentium, Gaudium et Spes,
Ad Gentes y el documento de Medellin.



Ilamado a evangelizar, con su testimonio y con el anuncio, del mismo evan-
gelizado que ha acogido ya 1a Palabra y se ha entregado al reino (EN 20-24).

Puebla (P 356-360) resume esto diciendo que 1a Evangelizacién esun
proceso en que 1a Iglesia:

- Da testimonio de Dios, revelado en Cristo por el Espfritu que cla-
ma en nosotros ‘Abba’, Padre. Asf comunica la experiencia de fe en El.

- Anuncia la Buena Nueva de Jesucristo mediante 1a palabra de vida:
anuncio que suscita la fe, 1a predicacién y la catequesis progresiva que la ali-
menta y la educa.

- Engendra 1a fe que es conversién del corazén, de la vida; entrega a
Jesucristo, se da la participacién en su muerte para que su vida se manifieste
en cada hombre. Esta fe, que también denuncia lo que se opone a la construc-
cién del Reino, implica rupturas necesarias y a veces dolorosas.

- Conduce al ingreso en la comunidad de los fieles que perseveran en
la oraci6n, en la convivencia fraterna y celebran l1a fe y los sacramentos de la
fe, cuya cumbre es la Eucaristfa.

- Envia como misioneros a los que recibieron el Evangelio, con el an-
sia de que todos los hombres sean ofrecidos a Dios y que todos los pueblos le
alaben. ‘

Vemos con alegrfa que, aunque a veces se siga entendiendo la evan-
gelizacién como un anuncio repetitivo de l1a Palabra y 1a doctrina cristiana, en
muchos lugares se entiende la evangelizacién de esta nueva manera y se es-
t4 realizando, no sin dificultades y fracasos, una evangelizacién que parte del
testimonio de vida cristiana, en una situacién que impone valores, actitudes y
costumbres contrarias al Evangelio, una evangelizacion que lleva a la integra-
cién activa y solidaria en una comunidad cristiana.

CATEQUESIS EN LA NUEVA EVANGELIZACION

Desde esta perspectiva de Nueva Evangelizacion, entendida como
proceso de iniciacién cristiana, queremos ver ahora el aspecto de 1a cateque-
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sis. Para ello tomamos en cuenta cuatro elementos: 10s cuatro afios de estu-
dio de teologfa en el Iter, el curso-taller sobre ‘Catequesis y Nueva Evange-
lizacién’, organizado por el Iter y Secorve, y sus conclusiones >, los documen-
tos citados, ademds de ‘Catechesi Tradendae’, y 1a experiencia de trabajar du-
rante algunos afios con un grupo de catequistas en la lfnea de tratar de evan-
gelizar desde 1a propia vida formando comunidad.

Lo primero que debemos preguntarnos en este momento es ;Qué en-
tendemos por catequesis en el proceso de 1a Nueva Evangelizacién? ; Qué sig-
nifica ser catequista? ;Cudl es el papel de la catequesis y del catequista en esos
cinco momentos que plantean la ‘Evangelii Nuntiandi’ y Puebla: testimonio,
anuncio, propuesta de conversién, ingreso a 1a comunidad y misién?

Juan Pablo I el 12 de Octubre del 1984 en Santo Domingo, al iniciar
el novenario de afios de preparacién al V centenario de la Evangelizacién en
América Latina dijo en su discurso: “América Latina est4 ante una gran prue-
ba histérica. Por ello, 1a Iglesia ve en este jubileo un llamamiento a un nuevo
esfuerzo creador en su evangelizacion... Esta evangelizacién serd nueva por
su potencial de santidad, impulso misionero, vasta creatividad catequética,
manifestacién fecunda de colegialidad y comunién, combate evangélico de
dignificacién del hombre para construir la civilizacién del amor” 4. Se nos lla-
ma a una Nueva Evangelizacién y a una renovacion creativa de 1a catequesis.

El mismo Juan Pablo II en ‘Catechesi Tradendae’ nos dice que “la ca-
tequesis no puede disociarse del conjunto de actividades pastorales y misio-
neras de la Iglesia”(CT 18), es decir que no puede disociarse de los cinco mo-
mentos de la evangelizacién. Por eso la catequesis debe incluir no s6lamente
el anuncio de 1a Palabra, sino que debe partir de un testimonio de vida, debe
llamar a una conversion e integracién a una comunidad y a una accién misio-
nera del catequizado. Entiende Juan Pablo II que 1a catequesis es ‘“‘la educa-
¢ién de 1a fe de los nifios, de los jévenes y adultos, que comprende especial-
mente una ensefianza de la doctrina cristiana, dada generalmente de modo or-
génico y sistemdtico, con miras a iniciarlos en la plenitud de 1a vida cristiana”
(Ibid). “‘La catequesis debe a menudo preocuparse, no sélo de alimentar y en-

3. Cf. DeLaTORRE Jestis, ““I'aller de Catequesis”, en Nuevo Mundo 147(1990)351-359.
4. Cf. PASTORE Corrado, o.c., 9.
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sefiar 1a fe, sino de suscitarla continuamente con la ayuda de la gracia, de a-
brir el corazén, de convertir, de preparar una adhesién global a Jesucristo en
aquellos que est4n aun en el umbral de 1a fe”(CT 19).

Vemos que Juan Pablo Il insiste en el aspecto inteiectual de la cate-
quesis. Se trata de ensefiar orgdnica y sisteméticamente la doctrina cristiana.
Pero también toma en cuenta el aspecto de “adhesién del corazén” a la perso-
na y proyecto de Jests, a la que da tanta importancia Pablo VI en la ‘Evange-
lii Nuntiandi’ (EN 24,45,75,78). Con esto queda claro que se trata de catequi-
zar a la persona toda: memoria, inteligencia y corazén. Por eso 1a ‘Evangelii
Nuntiandi’ afirma que la catequesis debe tratar de “fijar siempre en la memo-
ria, la inteligencia y el corazén las verdades esenciales que deberan impreg-
nar la vida entera” (EN 44).

CATEQUESIS COMO INICIACION

Por otro lado 1a catequesis debe dirigirse s6lamente a las verdades
esenciales, alos “datos fundamentales” del kerigma (EN 44), para iniciar (AG
14) enla vida cristiana a los catequizandos. No se trata de un compendio teo-
16gico, ni del conocimiento pieno del misterio cristiano. La catequesis es una
iniciacién.

Pero esiniciacion en dos sentidos. En primerlugarla catequesis es ini-
ciacién en cuanto que es el comienzo del proceso de formacién cristiana que
debe continuar con una prociamacién permanente del Misterio cristiano, que
es siempre niuevo y siempre inabarcable. Ademds, es iniciacién en otro sen-
tido mucho m4s fuerte. Nuestra cuitura no es una cultura cristiana. La propues-
ta cristiana no es sélo inabarcable por tratarse del misterio dltimo de la rela-
cién del hombre con Dios, sino que es siempre algo que va contra corriente,
que necesita de una constante vigilancia y esfuerzo por mantenerse fiel alaop-
cién que no es la de la cultura vigente. Por esto la educacion en la fe signifi-
ca una iniciacién a algo que no se vive de manera natural en el ambiente cul-
tural, es el comienzo de una vida nueva en el sentido de dejar €l estilo de vi-
da que propone la sociedad y comenzar a vivir con una opcién fundamental
diferente.

Si estuviéramos en un régimen de cristiandad, donde la opcién fun-
damental cristiana fuera connatural al medio cultural, 1a educacién enla fe se-
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rfa parte de la socializacién y s6lamente harfa falta una comprensién a nivel
intelectual de los contenidos del dogma para llegar a unamayorfa de edad cris-
tiana, puesto que 1as actitudes bésicas y 1a opcién fundamental serfan propues-
tas por la misma socializacién. En una cultura descristianizada, m4s ain en
una sociedad con estructuras de pecado (P 281,452),lainiciacién cristiana sig-
nifica un continuo proceso de conversién y desolidarizacién con el orden es-
tablecido.

Por esta razén es importante que la catequesis asuma integralmente
todas las dimensiones de 1a persona humana y no sélamente el aspecto de me-
moria y entendimiento para llegar realmente al corazén y a las opciones fun-
damentales. Pienso que éste es el sentido de lo que Juan Pablo II llama una
Nueva Evangelizacién, nueva en su ardor.

CATEQUESIS Y ESPIRITUALIDAD

De lo dicho hasta ahora surge una primera conclusién. La catequesis
en la Nueva Evangelizacién tiene como punto de partida, si es auténtica, una
nueva espiritualidad. Es el Espfritu que se derrama sobre todos los hombres
(Hch 2,17; J1 3,1), el Espfritu que hace arder el corazén al escuchar las Escri-
turas (Lc 24,32), el Espiritu que impulsa a anunciar 1a Buena Nueva a 1os po-
bres (Lc 4,18; Is 61,1), el Espfritu que convoca y retine 1a comunidad (Hch
2,38-47), el Espfritu que suscita el testimonio-martirio (Hch 6,10). Pablo VI
reconoce que el Espfritu es el agente principal de 1a Evangelizacién al mismo
tiempo que su término, pues s6lo €l suscita 1a nueva creacién, la humanidad
nueva a la que la evangelizacién debe conducir, mediante 1a unidad en la va-
riedad, en la comunidad cristiana. También sabe reconocer que “nosotros vi-
vimos en la Iglesia un momento privilegiado del Espiritu” (EN 75). El Espf-
ritu hoy nos ayuda a discernir los signos de los nuevos tiempos para la Igle-
sia y para América Latina. Hoy el Espfritu estd impulsando 1la Iglesia latino-
americanaen la creacién de Comunidades Eclesiales de Base, que son fermen-
to para la Nueva Evangelizacién, en la catequesis desde 1a solidaridad con los
mds pobres y en el seguimiento de Jesids para la construccién del Reino.
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CATEQUESIS Y RELIGIOSIDAD POPULAR

La Nueva Evangelizacién debe también ser nueva en su expresion,
Una manera en que se expresa la nueva espiritualidad hoy es en 1a Religiosi-
dad Popular o “piedad popular, es decir, religién del pueblo, més bien que re-
ligiosidad” (EN 48). Ya los obispos latinoamericanos reunidos en Medellin
encuentran que “la renovacién catequética no puede ignorar un hecho: que
nuestro continente vive en gran parte de una tradicion cristiana y que ésta im-
pregna, ala vez, 1a existencia de los individuos y el contexto social y cultural.
A pesar de observarse un crecimiento en el proceso de secularizacion, 1a re-
ligiosidad popular es un elemento vélido en América Latina. No puede pres-
cindirse de ella, por la importancia, seriedad y autenticidad con que es vivi-
da por muchas personas, sobre todo en ambientes populares. La religiosidad
popular puede ser ocasién o punto de partida para un anuncio de la fe” (Ca-
tequesis 2).

En Puebla ven también con realismo que “estamos en una situacién
de urgencia. El cambio de una sociedad agraria a una urbano-industrial some-
te ala religién del pueblo a una crisis decisiva” (P460). Las nuevas estructu-
ras sociales'y polfticas que se dan en América Latina no expresan lo que de
cristiano hay en el pueblo, sino que lo deshumanizan y esclavizan. Por eso,
aunque el pueblo latinoamericano es esencialmente cristiano, no se puede pre-
suponer que 1a sociedad sea cristiana, ni por tanto que 1a misma socializacién
lleve al nifio o al joven a asumir valores cristianos. Hace falta, pues, que 1a ca-
tequesis parta de estas raices cristianas de 1a religiosidad popular y las evan-
gelice. Tampoco se puede pensar que la sola religiosidad popular sea suficien-
te para mantener viva la propuesta cristiana. Ha existido durante mucho tiem-
po una especie de divorcio entre la religiosidad popular y 1a estructura ecle-
sidstica, y por tanto ha carecido de una auténtica evangelizacién que la ha ri-
tualizado y contagiado de elementos de tipo supersticioso. Sin embargo ha si-
do un canal de expresién religiosa que ha mantenido viva la fe del pueblo, y
donde ha sido acompafiada del Evangelio ha ido forjando comunidades fuer-
tes, vigorosas y renovadoras.

En el curso-taller sobre catequesis y Nueva Evangelizacién hemos
constatado que pricticamente ninglin material de catequesis asume la expre-
sién simbdlico-religiosa del pueblo. La catequesis estd, entonces, proponien-
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do un cambio de religion, no un Evangelio. Por esta razén la catequesis pue
de no resultar una buena noticia, sino un elemento m4s de socializacién que
no asume las rafces m4s profundas de laexpresién religiosa del Misterio, y que
hace que esta expresién se tenga que vivir en forma clandestina y “misterio-
sa”. Consideramos pues que a pesar de que muchas veces se habla de incul-
turacién y de acercamiento al pobre y su cultura, y que muchas veces se
asumen varios de estos elementos en la catequesis, muy raramente se valora
seriamente la religién del pueblo para partir de ella en la catequesis.

CATEQUESIS SITUADA

A partir de 1a Constitucién pastoral ‘Gaudium et Spes’ del Concilio
Vaticano II, 1a Iglesia tiene un modo nuevo de hacer pastoral y teologfa. De
ahf surge un nuevo modo de evangelizar. El punto de partida ya no es el de-
signio eterno de Dios sobre el mundo y sobre ¢l hombre, sino los gozos y las
esperanzas, las tristezas y las angustias del hombre. Se parte de la situacién
concreta del hombre y sus problemas para tratar de dar respuesta a ellos des-
de el designio de Dios, revelado en Jesucristo. Esta es 1a opci6n pastoral de
Medellin. Por eso afirma que: “Las situaciones histéricas y las aspiraciones
auténticamente humanas forman parte indispensable del contenido de la ca-
tequesis... América Latina vive hoy un momento histérico que la catequesis
no puede desconocer: el proceso de cambio social, exigido por la actual situa-
ciénde necesidad e injusticia en que se hallan marginados grandes sectores de
la sociedad... Y es tarea de la catequesis ayudar a la evolucién integral del
hombre...” (Catequesis 6-7).

La”Evangelii Nuntiandi” insiste en que “la evangelizacién no serfa
completa se no tuviera en cuenta la interpelacién reciproca que en el curso de
los tiempos se establece entre el Evangelio y 1a vida concreta, personal y so-
cial, del hombre” (EN 29) y dedica los mimeros 30 al 38 a la relacién {ntima
que existe entre la liberacién como promocién humana, desarrollo, y lucha por
superar todo tipo de injusticias, por un lado, y liberacién en sentido teolégi-
€0 como apertura al Absoluto y salvacién en Jesucristo, por otro. La evange-
lizacién debe llevar a participar en la lucha por la liberacién integral del hom-
bre. Juan Pablo II lo confirma diciendo que la catequesis deberd iluminar des-
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de 1a fe “la accién del hombre por su liberacién integral, 1a biisqueda de una
sociedad més solidaria y fraterna, las luchas por la justicia y la construccién
de la paz” (CT 29).

CATEQUESIS CENTRADA EN EL MISTERIO DE CRISTO

El decreto ‘Ad Gentes’ del Vaticano II estd centrado en la actividad
misionera de la Iglesia, y si bien estd pensando explicitamente en las misio-
nes “entre los gentiles” (AG 35), y enese sentido en “implantar la Iglesia
entre los pueblos que todavfa no creen” (AG 6), se puede, sin embargo, ex-
tender su sentido a 1a misién de 1a Iglesia de evangelizar a todos los hombres
(AG 1).

Este decreto, apoy4dndose en la doctrina paulina, explica que el con-
vertido “emprende un camino espiritual por ¢l que, participando ya por la fe
del misterio de lamuerte y resurreccioén, pasa del hombre viejo al nuevo hom-
bre perfecto en Cristo” (AG 13). Por tanto 1a evangelizacién -y con ellala ca-
tequesis- debe ser una iniciacién en el misterio de Cristo. Pablo VI lo expre-
sa admirablemente en la primera parte de 1a ‘Evangelii Nuntiandi’ (EN 6-16)
en la que va desarrollando el testimonio y la misién de Jesiis como primer e-
vangelizador que anuncia la llegada del Reino de Dios para los pobres, y 1a li-
beracién (o salvacién) de todo 1o que oprime al hombre. Predicacién que es-
t4 acompafiada de signos evangélicos que van desde los milagros hasta su pro-
pia resurreccién, pero que el mismo Jesis pone como centro de todo el dnico
signo: los pequefios, los pobres son evangelizados. “Tal es 1a misién para la
que Jesiis se declara enviado del Padre; todos los aspectos de su Misterio -la
misma Encarnacién, 1los milagros, las ensefianzas, 1a convocacién de los dis-
cfpulos, el envio de los Doce, 1a cruz, la resurreccion, la continuidad de su pre-
sencia en medio de los suyos- forman parte de su actividad evangelizadora-
” (EN 6). “Nacida... de 1a misién de Jesucristo, la Iglesia es a su vez enviada
por €l. La Iglesia permanece... como un $igno, opaco y luminoso al mismo
tiempo, de una nueva presencia de Jesucristo, de su partida y de su permanen-
cia... Es sumisién y su condicién de evangelizador lo que ella estd llamada a
continuar” (EN 15).

Por eso ‘Ad Gentes’ afirma que “como esta misién contintay desa-
rrolla a lo largo de la historia la misién del mismo Cristo, que fue enviado a
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evangelizar a los pobres, la Iglesia debe caminar, bajo ¢l impulso del Espiri-
tu Santo, por el mismo camino que Cristo sigui6, es decir por el camino de la
pobreza, de la obediencia, del servicio y de la inmolacién de sf mismo hasta
la muerte, de 1a que sali$ victorioso por la resurreccién” (AG 5).

De esta forma se ve que la catequesis, como todo el proceso de evan-
gelizacién, debe estar centrada en el Misterio de Cristo, en su persona, sumen-
saje y lo que significa el Misterio central de su encamacién de acercamiento
entre el hombre y Dios. Y esto tanto a nivel de los contenidos de la predica-
cién como en su espiritualidad y opciones bésicas.

Sé6lamente asi 1a catequesis podrd ayudar a revelar al verdadero Dios,
al Dios de Jesus, y no una imagen falsa que nos podemos hacer con mucha fa-
cilidad los “profesionales” de la religién. La catequesis tradicional ha parti-
do de una definicién del Dios Trino paramuchos incomprensible, y desde ella
ha definido a Jesucristo como el Hijo de Dios hecho hombre. Esto no ayuda
a comprender, -sobre todo con adhesién de corazén- el misterio de Jesucris-
10, sino que lo desvirtia por una preconcepcién falsa de quién es Dios . En
cambio si se parte de Jesus en su vida histérica y de su predicacion del Rei-
no, con sus Palabras y sus signos, para llegar como los primeros cristianos a
afirmar que en la resurreccién “Dios ha hecho Sefior y Cristo a ese Jesus a
quien ustedes crucificaron” (Hch 2,36), si se hace ese camino, se estard real-
mente siendo testigos de 1a resurreccién de Jesuds y anunciadores de su Bue-
na Noticia.

Se ve entonces que el punto de partida de 1a Evangelizacién y de la ca-
tequesis es la Espiritualidad, la experiencia del Espiritu en la comunidad -Es-
piritu de solidaridad, generosidad, justicia, misericordia...-, que se expresa, de
forma ain imperfecta, en la religiosidad popular. Desde ella se hace la predi-
cacién de Jesis y su mensaje del reino a los pobres, su vida y opciones, su pa-
sién como consecuencia de esa vida, su muerte y resurreccion, y desde ahf se
llega a entender quién es ese Padre bueno de Jesus y Padre nuestro, que 1o re-
sucité de la muerte y nos da nueva vida. Se entiende asf que Dios es comuni-
dad de amor y nos impulsa a vivir 1a plenitud de su amor en una comunidad
que sea signo de 1a Nueva Ciudad del Reino definitivo de Dios.

5. Cf. De LATORRE Jesis, o.c., 354.
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LA BIBLIA EN LA CATEQUESIS

De lo dicho se puede deducir que el uso de 1a Biblia en 1a catequesis
tiene un papel fundamental. Pero el uso hecho durante mucho tiempo de 1a Bi-
blia ha sido un apoyo para corroborar una doctrina que debfa aprenderse, y a
lo sumo lograr entender su formulacién en términos mas 0 menos filoséficos.
(Cudl debe ser su papel en la catequesis en una linea de Nueva Evangeliza-
cién? ;Cémo utilizarla? ;Con qué metodologfa?

Existen estudios sobre este punto ’. El modelo es el mismo Jestis en
el pasaje de los discfpulos de Emaiis, y el uso que €1 hace de 1a Biblia. Jesus
en primer Jugar pregunta por la situacién de los discipulos, por sus tristezas y
angustias. Desde ahf ilumina su realidad con las escrituras, ayuda con ellas a
leer los acontecimientos. Al mismo tiempo reinterpreta las escrituras ala luz
de su resurreccioén, y con ello cuestiona las falsas interpretaciones. Por eso es
importante no manipular las escrituras, sino ser fieles al texto mismo. Estalec-
tura delaBiblialleva a compartir el pan en la misma mesa, a volver a integrar-
se a la comunidad y al anuncio de la resurreccion de Jesis. La Biblia debe ser
leida en el contexto de la comunidad Eclesial, y el lugar privilegiado es en la
celebracion Eucaristica. ‘

La Biblia, y en particular los Evangelios, ayudarén a la presentacién
del misterio de Cristo. Este debe serel centro de toda catequesis. Se debe par-
tir de la situacién concreta de los catequizandos, de sus problemas, sus aspi-
raciones y su espiritualidad, expresada a través de la religiosidad popular. Ilu-
minar esas situaciones con la propuesta de Dios en su Palabra -¢l Verbo, Je-
sds-, llamar ala conversién, al cambio de vida para llegar a una vida més ple-
na en la comunidad.

6. Cf. PASTORE Corrado, “Biblia y Catequesis”, en Nuevo Mundo 147(1990)337-349;
. AA.VV,, “Documento final de 1a Cuarta Asamblea plenaria de la Federacién Biblica
Catélica”, en DOSSIER-SECORVE 23(1990)45-63.
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PEDAGOGIA EN LA CATEQUESIS

Pensamos que uno de los mayores aportes de 1a ‘Catechesi Tradenda-
e’ eslanecesidad de una pedagogia adecuada a la catequesis. Dedica Juan Pa-
blo Il todala parte V del documento a desarrollar el proceso de catequesis per-
manente en sus diversas etapas entre las que no debe haber ruptura sino una
armoniosa continuidad, desde los nifios pequefios hasta los adultos. Cada eta-
pa debe afrontar problemiticas diferentes y modos diversos de presentar el
problema religioso, teniendo en cuenta adem4s de la edad, 1a situacién socio-
cultural del catequizando.

Queremos catequizar a la persona en toda su complejidad. La perso-
na no es sélo individuo, sino fundamentalmente relaciones. Relacién con las
cosas, con las dem4s personas, con Dios. Queremos formar al hombre como
Sefior de las cosas, y de su propia historia, como Hermmano de los demés y co-
mo Hijo de Dios. Todas las dimensiones de la persona estdn unidas e interre-
lacionadas: cuerpo - alma - sentimientos - inteligencia - memoria - voluntad
- anhelos - libertad - necesidades... En todas esas dimensiones debe incidir 1a
evangelizacion. Por esto la catequesis debe formar desde, en y parala vida. En
€se caso es necesario que la catequesis se realice en su mundo, en su lengua-
je, en suvida, en su casa... Es, pues, importante tener en cuenta el juego, la
familia (;madre soltera?), el grupo de amigos, la escuela, el barrio, las emo-
ciones, los impulsos agresivos, la sexualidad, la capacidad de dominar una ta-
rea, la expresividad, la religiosidad, etc. Es importante ayudar a la persona a
crecer en sus conocimientos -comprensién, memoria, doctrina...-, en sus ac-
titudes comunitarias y en sus acciones concretas -actividades, juegos...-, en
su fe, su expresién religiosa y en el seguimiento de Jesds: Biblia, oraci6n, sa-
cramentos...

A MODO DE CONCLUSION

Es imposible en una catequesis tener en cuenta, y a plenitud, todos
estos elementos y otros mds. No se quiere, por otra parte, decir que esto sea
lo ultimo y definitivo que debe hacerse en una catequesis para que sca autén-
tica. Seguramente muchos de estos elementos hay que seguir revisdndolos.
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En ese sentido estas reflexiones, atin siendo un punto de llegada des-
de un camino recorrido alolargo de varios afios, son un punto de llegada pro-
visional. Lo importante es seguir haciendo el camino desde la fe. Del mismo
modo que la evangelizacion y la catequesis no pretenden una educacién en la
fe que sea plena y definitiva, sino una iniciacién de un proceso que dura to-
dala vida, nuestra comprensién de lo que es la catequesis es también un pro-
ceso, un camino que debe irse revisando constantemente desde los criterios
que se ha intentado presentar: desde una fidelidad al Espfritu que nos anima
como comunidad eclesial, desde el pueblo como sujeto de produccién religio-
sa y sujeto portador del Espfritu, desde 1a situacién concreta que vive el pue-
blo pobre hoy, y sobre todo desde el seguimiento de Jesus, que anuncié 1a Bue-
na Nueva para los pobres, que nos revel6 un Dios que es Padre misericordio-
so, desde Jestis presente en la Biblia y sobre todo en los Evangelios.

Doy gracias a Dios pues en el tiempo que he trabajado con grupos de
catequistas siempre he encontrado personas dispuestas a ir haciendo este ca-
mino, desde su fe y religién sencilla, en una comunidad que quiere ser solida-
ria e ir anunciando 1a Buena Noticia de Jesucristo desde los pobres. Ellos han
sido mis mayores evangelizadores y mis mejores catequistas.
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LA EDUCACION MORAL
Y ELRETO DEL SIGLO XXI:
UNA PERSPECTIVA INTERDISCIPLINARIA

Luis Ugalde, sj
INTRODUCCION

I.- ;MUERTE DE LA MORAL?

Empecemos por un lugar comiin: 1a moral estd en crisis. La sociedad est4
en crisis por falta de valores morales en los ciudadanos.

El sentido del desarrollo moral se nutre de dos elementos complementar-
ios. Uno exterior al individuo y que le viene de la sociedad transmitido en
forma de deber ser: haz el bien que te decimos e imponemos y evita el mal. Asf
serds bueno y te reconoceremos como tal. El otro elemento es interior y radica
en la estructura misma de la persona: la busqueda del bien percibido como
realizacién de su identidad y de su felicidad. El deber ser s¢ presenta como
deseable y el Bien como ordenador de toda la vida en su conjunto. Tan impor-
tante s este Bien superior y tan fuerte nuestra adhesién a él, que es capaz de
ordenar todos 10s otros factores y justificar 1a subordinacién de otros bienes
parciales, de otras tendencias de 1a persona. No porque nadie me impone, sino
por el sentido mismo de ese bien superior para mf. Incluso puedo autoim-
ponerme la pérdida de la vida propia para lograrlo. Esto ocurre, por ejemplo
en quien por no acusar calumniosamente a una persona inocente es ejecutado
o sufre la tortura hasta la muerte. El amor es mds fuerte que 1a muerte.

No queremos decir que el deber ser que nos viene de fuera coincida con
ese sentido moral interior. Ciertamente lo pretende, pues no busca sélo el
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acatamiento exterior a las normas sociales de una determinada sociedad, sino
que aspira a la adhesién interior en su conciencia. Pero sabemos que existe la
posibilidad y la realidad hist6rica de una profunda contradiccin entre ambos.
Y con frecuencia el descubrimiento de esa contradiccion se produce después
que durante muchos afios se ha vivido convencido de la coincidencia. Por
ejemplo una mujer que durante buena parte de su vida ha internalizado y ha
vivido fielmente el papel que la sociedad tradicional sefiala a ]a mujer en la
casayenlasociedad, al descubrirlainmoralidad que puede haber en ese papel
inculcado a ella como deber ser y el obstdculo que 1a sumisién a esa norma
social puede ser para la realizacién de ella como persona humana -de ella y de
los otros, de 1las mujeres y de los varones-, no sélo entra en conflicto, sino que
también puede generar una profunda agresividad y desconfianza contra todos
los guardianes y transmisores de ese deber ser.

El hecho es que en la sociedad occidental -y su onda expansiva se va
imponiendo en todo el mundo -los tradicionales formuladores y guardianes
del deber ser han perdido significativamente su prestigio y su capacidad de
inspirar un sentido moral de la vida, su autoridad moral. También han perdido
su efectiva capacidad de control social y de coaccién. Las iglesias, las
tradiciones, la naturaleza, los padres, 1a Biblia, la autoridad civil, el maestro,
Dios, 1a metaffsica...parecen impotentes.

Puede haber dos lecturas de este hecho. Una dice que hoy 1a gente es tan
inmoral que no respeta ni acata lamoral y sus representantes. La otra dice que
para ser moral hoy, en el sentido de una moral de realizacién de 1a persona
humana, hay que liberarse de aquellos que dominaron a hombres y mujeres
y negaron su realizacién moral imponiendo e inculcando como deber ser algo
que hoy se ve como inmoral.

Estamos en una sociedad secularizada, permisiva, pluralista, cambiante,
hedonista y pragmdtica. En ella se alimentan actitudes personales que some-
ten a juicio todo lo que constituia el deber sertradicional. De ese juicio muchas
instituciones y muchas normas de moral salen muy mal paradas. Todo esto
hace que la moral, mientras no se llegue a conductas claramente criminales,
quede dejada a la apreciacién subjetiva de cada quien.. Pero hay algomds. La
larga marcha hacia la modernidad ha sido vivida en Occidente por sus
protagonistas como una marcha de liberacion de la esclavitud del Faraén. Y
en general los guardianes de 1a moral eran vistos como guerreros del Faradn
que trataban de impedir 1a liberacién.
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El mundo modemo ha producido una realidad humana completamente
diferente en cuanto a las condiciones y modo de abordar la pregunta sobre el
deber ser, sobre el bien y el mal y sobre el sentido de la realizacién humana.
Digamos esqueméticamente que ha producido cuatro situaciones decisivas:

- Ha desprestigiado y desautorizado a los tradicionales soportes de la
moral heterénoma.

- Ha desterrado al mundo de lo individual subjetivo la bisqueda del
sentido moral interior auténomo.

- Ha producido un desarrollo de 1a racionalidad cientifico-técnica amoral
-y en lucha por liberarse de 1la moral - tan prodigioso y tan capaz de brindar
bienes y servicios a la humanidad que resulta altamente deseable. Con sus
hechos -no con su teorfa- demuestra o pretende demostrar que la amoralidad
cientffico-técnica -y la humanidad modelada por ella- es infinitamente més
moral que las condiciones en que las sociedades morales tenfan al ser humano.

- La unidad global de 1a persona y de la sociedad ha sido desdoblada por
lamodemidad en miiltiples parcelas de la ciencia, de 1a tecnologia y del actuar
humano. Cada dreatiene su propialégica. Su funcién es producir dentro de ese
dmbito los medios que efectivamente lleven a obtener sus fines especfficos:
producir riqueza, curar el cdncer, llegar a la luna, hacer hablar a un detenido...
En cada parcela -implicita o explicitamente- se considera bueno 1o que lleva
al logro de los fines propuestos. El poner los medios necesarios para ello es
la condicién necesaria. Cada quien quedarfa en libertad para aceptar esos fines
y ver si estd dispuesto a poner los medios que llevan a su consecucion.

La modernidad hoy es deseada y altamente apreciada por 1a mayoria de
los que viven en ella y por los que ya la visualizaron como tierra prometida
pero todavia no entraron en ella. Y la modemidad parece exigir como pago la
aceptacién de una racionalidad utilitaria. Es bueno en cada 4rea aquello que
es capaz de conducir efectivamente a los fines especfficos en esa drea.

{Qué postura tomar frente a esto?

Hay quienes se retinen en nombre de los tradicionales guardianes de la
moral para lamentar los desastres morales que ha hecho la sociedad modema
y los que va a hacer la postmoderna si no se emprende una gran cruzada para
evitarlo.
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Otros, como si nada nuevo hubiera pasado, tratan de ver c6mo se puede
fortalecerel sentido moral personal en términos m4s o menos convencionales.
Una moral de rectitud individual y de honestidad interior sin entrar a ver las
condiciones objetivas de la sociedad que alientan o tienden a ahogarla.

La tercera alternativa es tomar en serio la modernidad y toda su
prodigiosa produccién en favor de 1a humanidad.

- Apreciar la formidable autoridad moral de su 16gica amoral.

- Apreciar las enormes posibilidades objetivas que ofrece a la
realizacién humana y también las nuevas posibilidades que da a las concien-
cias individuales de plantearse alternativas. Estas en la sociedad tradicional
no existian m4s alld de acatar o no el bien y el mal ya definido porla sociedad.

Laliberacién de 1a conducta humana -para bien y para mal- de la fuerte
coaccién externa y de una moral heterénoma fuertemente impositiva abre
nuevas posibilidades morales que sin embargo no han sido desarrolladas.

- Estudiar con detenimiento la critica teérica, pero sobre todo la critica
y desautorizacién factual de 1a moral tradicional por parte de 1a modernidad.
Percibir en toda su fuerza el reto formidable que esto representa

- Comprender al mismo tiempo la nueva miseria humana que produce
esta sociedad. La incapacidad de esa cultura de alimentar un sentido moral
trascendente.

La profunda condicién inhumana de esa segunda naturaleza producida
por la racionalidad cientffico-tecnolégica. Captar la necesidad de crear un
espacio publico y las condiciones de posibilidad de crecimiento en el interior
de las personas de un sentido humano, de una racionalidad de la relacién
interpersonal y del don gratuito.

Dicho de otra manera, tenemos que apreciar todo 1o que el ‘logos’ y el
‘eros’ desatados han producido en favor del hombre. Y apreciar al mismo
tiempo las contradicciones entre ambos y cémo conducen la civilizacién al
‘thanatos’, 1a muerte.

Descubrir, m4s alld del ‘logos’ restringido a uno de sus aspectos -la
racionalidad instrumental-, el ‘logos-agape’, el Amor que trasciende el
conocimiento objetivador por un conocimiento en la relacién interpersonal,
en la afirmacion del otro y en el don gratuito.
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Un ‘agape’ capaz de respetar y de asumir el ‘logos’ instrumental y el
‘eros’ para hacerlos realmente productores de vida y de vida cualificada como
humana.

Nos parece que esta tercera es la posibilidad que escogemos. No creemos
que la solucién a los problemas de profunda deshumanizacién producidos por
una cultura de moderidad cientifico-tecnolégica, sea ¢l regreso a la tradi-
cional sociedad, a su relacién con la naturaleza y con Dios y a sus relaciones
interpersonales. La pregunta es c6mo humanizar el formidable prodigio
cientifico-tecnolégico, no cémo rechazarlo.

No aceptamos -en contra de 1o que defienden muchos autores- que 1o
inhumano es inherente a esa racionalidad, que ella es necesariamente una

racionalidad de dominacién y de destruccién que convierte al hombre en
instrumento de la acumulacién de riqueza, de poder y de placer. Pero s{
reconocemos que ese caracter perverso, que realmente tiene tal como hoy se
presenta, s6lo es posible reordenarlo en la medida en que una racionalidad
distinta, la racionalidad de la relacién humana interpersonal, es desarroliada
no sélamente al margen de lalégica objetiva de 1a sociedad, en la interioridad
de las personas o en las iglesias puestas a la orilla de 1a vida, sino como una
racionalidad amorosa capaz de asumir la totalidad de 1a sociedad y de 1a vida
y de reordenarla.

Creemos que esto es imposible mientras el cristianismo no recupere
efectivamente suidentidad con el Dios del Evangelio y no con cualquier Dios,
mientras el Dios-Amor que es don y sentido de 1a vidano se diferencie del dios
heter6nomo, ¢l dios del temor, guardidn legitimador de dudosas morales
sociales y personales o incapaz de asumir y de transformar la modemidad y
de ponerla al servicio de una calidad de vida realmente humana.

II.- EL IMPACTO MORAL DE LA MODERNIDAD

No se trata de mostrar preocupacién porque algunas normas hayan
variado en diversas 4reas de 1a conducta humana. La modernidad ilustrada ha
producido un tipo de sociedad en la que surge la pregunta sobre el sentido
mismo del deberser. Més alld de las leyes cientfficas que desarrollan cada drea
del saber, y de la racionalidad instrumental con su criterio legitimador
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consistente en la capacidad efectiva de los medios para alcanzar los fines
propios de esa 4rea. ;Tiene sentido preguntarse por una moral? Caso de que
todavia puede defenderse sunecesidad, ;cudl es el 4mbito de suincumbencia?
(Hace falta la moral para satisfacer alguna necesidad particular del ser
humano o para ordenar esas dreas de las que 1a modernidad con mucha lucha
y esfuerzo ha logrado sacar fuera la ingerencia de un factor extrinseco como
la moral?

Lamodemnidad ha trabajado con un presupuesto implicito o explicito que
afirma la racionalidad y la bondad del universo y del ser humano. Racionali-
dad y bondad expresada en leyes. En la medida en que el ser humano vaya
descubriendo y aplicando esas leyes a todas las dreas, el deber ser y el ser se
identificardn. La razén traer4 el conocimiento y el bien. Es decir 1a felicidad
y la plenitud humanas.

Por un lado existe esa 16gica implicita que rechaza los planteamientos
morales como contraproducentes. Pero también es cierto que estén a la vista
frutos muy amargos de inhumanidad que han sido més bien potenciados por
la racionalidad cientifico-tecnolégica. En ese sentido siempre se puede hacer
una lectura moralista y catastréfica del mundo contempordneo. Para ello no
faltan elementos como la amenaza de destruccion total, el armamentismo y la
miseria de la mayoria pobre de la humanidad, 1a corrupcién, 1a droga, el
sinsentido de 1a vida en las sociedades opulentas, el libertinaje sexual... Este
tipo de sociedad genera a su vez un profundo resentimiento contra ella en los
jévenes que la perciben como capaz de producir de todo, pero incapaz de
ofrecer un ‘habitat’ cultural apropiado para que florezca el amor humano, la
ternura, la comprensién y el interés gratuito por todo ser humano. Vuelve la
busqueda de 1a religi6n, de 1a metafisica, de la interioridad, de lo sagrado, de
lo exotérico ante la insoportable cotidianidad de un éxito tecnol6égico produc-
tivo, aséptico de calor humano y de fraterna convivencia.

Pero creemos que estas limitaciones y aun desastres que produce la
modermidad no permiten fundamentar una moral alternativa con real posibili-
dad de vigencia, porque el indudable desprestigio humano de la liberacién
producida por la abundancia tecnocrética y la sociedad utilitaria es contrarres-
tado por su inmensa capacidad de seduccién.
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Creemos que la actitud acertada para encontrar un camino moral con
vigencia real, es decir con capacidad de producir una civilizacién con
verdadera calidad de vida humana para todos los pueblos, requiere captar al
mismo tiempo la irracionalidad de una humanidad que se autodestruye y el
formidable aporte humano hecho por l1a racionalidad instrumental cientffico-
tecnolégico-organizativa que ha producido una revolucién increible en
cuanto a su capacidad humana para lograr los fines que se propone.

Hoy la juventud se puede encontrar con una clara percepcién de la in-
moralidad de la sociedad moderna y también con el sinsentido de la tradicional
moral heterénoma. Clarividencia que, unida alaimpotencia por construir otro
mundo donde sea posible desarrollar y explayar el sentido moral trascendente,
puede derivar en una evasién cinica y desengafiada.

Sin asumir 1la modernidad no parece posible reorientarla y tampoco
sustituirla. Veamos algunos de sus elementos y sus efectos en la moral.

1. La larga marcha de la llustracién

Como todo cambio social profundo el triunfo de lamodemidad haexigido
una larga marcha -en este caso de varios siglos- muy conflictiva y enfrentada
a enormes resistencias. Conocer la naturaleza y dominarla parecen haber sido
las dos tareas que marcan el éxito de la modemidad. Por medio de ¢lla la
humanidad pasa de un estadio de adaptacién a la naturaleza, con una relativa-
mente reducida transformacién, a un estadio en que la transformacién es de tal
envergadura que produce una abundancia de bienes y servicios antes inso-
spechada. Esto hace que 1a modernidad -mds alld de su desarrollo europeo-
tenga un carédcter de universalidad. Sin entrar en juicios valorativos -;es mejor
0 peor que otras civilizaciones?- parece ser que todos los pueblos en pocas
décadas, espontdneamente o inducidos por otros, entrardn por ese camino.

La transformacién en el mundo occidental se nutrié de la racionalidad
griega y de la inspiracién judeo-cristiana. Esta desacraliza la naturaleza y
estimula la accién transformadora del hombre enla historia. Por eso el hombre
occidental “domina la tierra” descubriendo las leyes puestas por Dios en ella.
Sin embargo la relacién de la modemidad ilustrada hija del “Occidente
Cristiano” con la matriz cristiana tradicional pasa por un enfrentamicnto que
supuso ¢l rechazo de 1a autoridad, del saber eclesidstico y de la moralidad, tal
como histéricamente habfan definido las iglesias.
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Laluchadelailustracién modema contrala sociedad tradicional aparecia
en los siglos XVIII y XIX como una lucha por la liberacién de 1a humanidad.
Era una lucha moral. Cuando el profesor de moral Adam Smith querfa una
economfa que siguiera leyes cientfficas sin interferencia exterior de ningiin
deber ser -autoridad civil o eclesiéstica...- estaba proponiendo un medio
amoral para lograr el fin moral de la mejor produccién y distribucién de
riquezas.

Para esa generacién de sabios y de cientificos el Espiritu humano, la
Razén, era el destello de la Divinidad creadora de un mundo positivo,
ordenado y racional. Sin embargo se encontraba con que en el mundo
tradicional, en el que vivfan, el mal y la ignorancia eran realidades omnipo-
tentes que imponfan 1a limitacién y 1a pobreza, 1a discriminacién social de una
sociedad estamental y de castas y el sometimiento de las personas a una serie
de imposiciones heter6nomas que hacfan del individuo humano un mero
ejecutor de 6rdenes. Y como supremo guardian de este orden irracional se les
presentaba una autoridad religioso-civil indiscutible que pretendfa estar
consagrada por Dios.

Ciertamente esa sociedad heredada era moralista, 10 que no quiere decir
que fuese moral. A veces ese moralismo mantenfa y protegia realidades
profundamente inmorales. Pero atin en los casos en que la moral reinante
postulara el bien para todos los hombres no tenfa medios para producirlo. Por
ejemplo, deseaba la salud y la pedfa en sus oraciones, pero no tenfa el
conocimiento cient{fico-tecnolégico para combatir las pestes o producir la
penicilina. De manera que se viviaenuna sociedad moralista, profundamente
inmoral, en muchos aspectos. Frente a ella trataban de crear los ilustrados un
espacio para la ciencia y la técnica regidos por sus leyes intrinsecas sin
interferencia de ningun deber ser exterior.

Esta era para ellos otra manera de obediencia al Dios, supremo ordenador
del Universo, que habfa puesto leyes racionales en todo y habfa dotado al ser
humano de razén para descubrirlas y ajustarse a ellas. Cuando la razén
subjetiva y la objetiva se encontraran se establecerfa en este mundo el Reino
de la Raz6n, es decir, 1a Verdad y el Bien, asi como también la capacidad de
producir la anhelada abundancia de bienes y servicios por medio de la
dominacién de 1a naturaleza. Dominacién que se logra obedeciéndola, es decir
ajustdndose a sus leyes. El misterio del mal del ser humano, que hace 1o que

28



no quiere y no hace lo que considera bueno, se resolverd -pensaban- ¢n la
medida en que liberemos la razén de los tutelajes oscurantistas que la tienen
sometida. -

Hay dos aspiraciones en esta larga marcha haciala modemidad ilustrada:
laliberaci6n de 1a razén cientffico-tecnoldgica y 1a liberacién de la conducta
individual. Ambas estaban atadas por imposiciones extrfnsecas. Ambas
debfan llegar a guiarse solo por sus leyes intrfnsecas que est4n escritas en la
propianaturaleza de las cosas. Enlos siglos X VIII y XIX se produjo de manera
frontal, e incluso sangrienta, el enfrentamiento a esos extrinsecos poderes que
mantienen atado al hombre y que impiden el libre desarrollo de 1a raz6n y de
la ciencia. Lldmense iglesia, metaffsica, teologfa, monarqufa absoluta, auto-
ridad machista y patriarcal, @ intervencionismo reglamentador en economfa,
son factores extrinsecos a las leyes y a la naturaleza de cada parcela de la
realidad creada. Una adhesi6n irracional o mds alin un sometimiento a esas
imposiciones externas eran considerados como los causantes del mal .

Se liber6 1a economfa de las normas reguladoras y se le dejé funcionar
de acuerdo alas Ieyes intrinsecas cuya libre actuacién necesariamente -segin
sus tedricos- llevarfa a producir el méximo de bienes y 1a mejor distribucién,
premiando a los mejores servidores de la sociedad, es decir los mejores
productores.

Se desacralizaronlos reyes y se liber6 1a politica con una concepcién m4s
cientffica y participativa del poder. Avanzaron las ciencias naturales y
nacieron las humanas, comola psicologfa, la sociologfa y la antropologfa... En
el horizonte de este proceso liberador hacia una humanidad adulta, aparecfa
la promesa de 1a libertad, 1a igualdad y la fraternidad y de la abundancia de
bienes para todos.

Pues bien esta larga guerra -dura y sangrienta al principio, callada y
pacifica en la segunda mitad de nuestro siglo- ha producido un mundo
prodigioso. Sus indudables e increibles éxitos son su justificacién. Al mismo
tiempo este éxito es la desautorizacién de los guardianes del viejo orden que,
a pesar de sus buenos principios morales -al menos algunos-, no fueron

1. Sobre el tema de la racjonalidad, véase WEBER Max., Economia y S ociedad, 1y 11,
FCE, México.
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capaces de producir nada que pudiera equipararse al milagro de 1a sociedad
modermna y la liberacion de 1a conducta humana. La metafisica, la autoridad
religiosa, la tradicidn, la autoridad paterna, los tabues heredados..., ;qué han
producido que pueda compararse con los frutos de 1a racionalidad cientifico-
tecnolégica libre de toda interferencia moralista? En una naturaleza bien
ordenada por la Suprema Razén, todo estd ordenado al Bien. Hay que
desacralizar los imperativos categéricos del orden que sean y someterlos a la
Razén. De manera que la Verdad de 1a Razén produce el Bien.

2. La Moral pierde autoridad Moral

Una vez iniciado el sometimiento de todo a la razén, esta 16gica rectora
de la modemidad deja al desnudo la inconsistencia y la irracionalidad de
muchas cosas que se defendfan como intocables. Al comienzo este debate se
presentaba como algo teérico y propio de intelectuales y de corrientes de
pensamiento. En las dltimas décadas esto no es asi: mansa e inexorablemente
se ha ido estableciendo 1a realidad natural, la sociedad humana secular. Ello
hace que por una parte se desautoricen las posiciones moralistas porque se
consideran que ya no solo los teéricos, como filésofos, sino la praxis ha
demostrado 1a falsedad de ellas. Los mecanismos de 1a racionalizacién en los
individuos y el de la legitimacion en las sociedades se aprecian como falsas
conciencias encubridores de la realidad. La liberacién de las aspiraciones
sociales igualitarias, la liberacién de las tendencias individuales, de los
moldes sociales impuestos, 1a liberacién de la sexualidad, la liberacién
femenina contra toda imposicién heterénoma de su papel subordinado, han
dejado muy disminuidas - si no simplemente ignoradas- 1as bases de la moral
tradicional.

Hay una desestructuracion del supe-ego, y una generacién vive con
inseguridad porque de 1a noche ala mafiana se le derrumbd toda la normativa
que habia aprendido. Incluso parte de esa generacidn vive con agresividad y
resentimiento contra su pasado al que habia pagado el tributo de su moral. Al
mismo tiempo nace y crece otra generacion, o bien sin que nadie se atreva a
inducirla explicitamente a una conducta porque se considera buena frente a
otra considerada mala o bien con una induccién muy eficaz de conducta por
parte de la sociedad sin explicita prédica moralista. O las dos cosas a la vez.

30



Esta induccién Hega por los medios de comunicacién, por el sistema social
de premios y castigos reinantes, por los prototipos de hombres y mujeres de
fama. Su conducta es presentada como atrayente, ain en aquellos casos en
que es profundamente inmoral.

Si 1a antropologfa nos ha abierto los 0jos al relativismo cultural de las
normas morales, si la psicologfa nos ha revelado el subconsciente y los
diversos mecanismos que ponen en tela de juicio 1a libertad, 1a responsabili-
dad, las motivaciones y la moralidad misma, si la critica a la religién desde
el psicoandlisis y el marxismo nos la presentan no como realidad suprema
sino reflejo de alienaciones inhumanas, si la rdpida movilidad y los cambios
culturales nos han permitido descubrir que 1o que nos parecfa absoluto e
inmutable, trascendente y eterno, ya no es tal, entonces parece que toda
moralidad heter6noma se nos desmorona. No son las categorias morales
concretas las que cambian sino la posibilidad misma de 1amoral. ;Hay alguna
realidad suficientemente cierta y segura y de suficiente valor como para
sustentar un mandato moral, un deber ser al que nos podamos adherir
absolutamente y capaz de pedir sacrificio? ;Hay algin bien no negociable?
Sinada tiene esta firmeza e incondicionalidad, lo bueno y 1o malo pasa a ser
en el mejor de los casos aquello que cada uno en cada momento en su
subjetividad lo considere como tal. Serdn el bien y el mal un sentimiento, una
intuicién, una necesidad en determinado momento para determinada per-
sona. Lo mismo que el sentimiento religioso y el sentido que lo acompafia.
Es algo propio de la-subjetividad acientifica.

3. Los saberes auténomos amorales

Cuando las visiones metaffsicas y religiosas de 1a totalidad humana y la
autoridad tnica civil y religiosa dieron paso a la multiplicidad de las ciencias,
cada una con su propia 1égica interna, se le quitaron las bases a una visién
unitaria del hombre con un eje rector valorativo que tenfa una orientacién
trascendente de todas las 4reas del saber y del actuar del hombre. Lo que
ocurre es que los efectos de las novedades cientificas y de la nueva manera
del saber llegan con muchas décadas de retraso al campo moral. Nor-
malmente muchas personas e incluso los propios cientificos, més alld de su
16gica racional, basaban con frecuéncia su maralidad personal en elementos
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sobrevivientes de otro tipo de sociedad. Hoy se percibe con mds fuerza la
16gica efectiva -no teérica- de la amoralidad y de la secularidad. Ayer eran los
tedricos -con frecuencia sin 1a prictica correspondiente- hoy los précticos -sin
necesidad de teoria- 1os que ponen en entredicho la moral heter6noma.

C4da 4rea del saber humano tiene una racionalidad propia y una
valoracion instrumental que s6lo juzga de la capacidad de una técnica o de una
conducta para alcanzar los fines propuestos.

La fe deista -0 atea también- en una armonia del Universo hacia pensar
que si cada parte sigue su propia racionalidad intr{nseca ésta se integrard en
la racionalidad del todo. Por tanto no hay necesidad de discutir sobre la
totalidad ni sobre los fundamentos ultimos de las cosas o sobre el sentido de
la vida humana. Tampoco es posible hacer valoraciones objetivas sobre los
fines propios de cada parcela del saber y del actuar, por ejemplo 1a fisica
nuclear ola teorfa de 1a eficiencia organizativa. Toda esa valoracion pertenece
al mundo subjetivo.

La racionalidad intrinseca a cada 4rea es algo que debe ser acatado si se
quiere avanzar en esa drea y lograr los objetivos propios. De manera que el fin
que se quiere alcanzar genera un deber ser instrumental. Si usted quiere ganar
las elecciones tiene que prometer tales cosas al electorado; si usted quiere que
el detenido hable debe torturarlo...

Esta racionalidad margina un sentido moral trascendental y por otra parte
le da cierto carécter moral a la efectividad instrumental.

La revolucién de la racionalidad instrumental cientifico-tecnolégico-
organizativa tiene a su favor el haber producido éxitos asombrosos en su
misién de ofrecer medios efectivos para conseguir los fines mds justos y
deseados del hombre: medicina, produccién de alimentos, comunicaciones...
Al mismo tiempo ha desarrollado una inmensa capacidad de manipulaciéh,
control y transformacién de toda la naturaleza incluida la naturaleza humana.
Piénsese en la biogenética, psicologfa e informética... En las diversas culturas
anteriores habfa un mundo distinto del sujeto que actuaba con suficiente
capacidad para persuadirle en favor de un sentido trascendente de la vida y de
una actuacién transmitida como moral y para disuadirle de una conducta
contraria a ella. Una singular combinaci6n de capacidad coactiva, de temor al
castigo, de amor y de persuasion, llevaba a establecer en la sociedad y en los
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individuos un deber ser asimilado y acatado. Las concepciones metaffsicas,
religiosas, las tradiciones, las précticas educativas, el sistema de autoridad y
sus medios de coaccién y de premio orientaban hacia una conducta que se
transmitfa como deseable. La valoracién del bien y del mal, la gratificacién
o el castigo correspondientes no terminaban con la muerte sino que se asumia
como una unidad esta vida y 1a “otra”. M4s atin, en algunas culturas esta vida
era una prueba y la otra era 1a definitiva que premiaba o castigaba la fidelidad
al deber ser en ésta. De esa manera la moral heterénoma contaba no sélo con
la coaccién externa social, sino también con el temor de castigo eterno y con
el premio eterno.

En la cultura occidental, que va generalizdndose en diversos continen-
tes por la dominante racionalidad, pierden vigencia algunas de esas dimen-
siones y visiones. El premio y castigo de las acciones es empiricamente
verificable por lo que se puede conseguir por medio de ellas. No hace falta
justificacion metafisica, ni religiosa. Esta sociedad ha creado otras maneras
de orientar y de persuadir. Se trata de una persuasion funcional que indica los
medios eficaces para obtener determinados fines. No es un razonamiento
moral sino utilitario %

La racionalidad instrumental de la ilustracién, a pesar del enfrentam-
iento del sistema capitalista y el marxista, es comin a ambos en el sentido que
venimos comentando. En ambos se trata de descubrir unas leyes racionales
objetivas y secundarlas para que automdticamente produzcan el bien y la
felicidad.

La Itustracién marxista promet{a acabar con el mal en la tierra gracias al
descubrimiento de unas leyes cientificas. Hay leyes en la naturaleza de las
sociedades que explican el por qué de la alienacién, de la explotacion, de 1a
miseria y del mal. Con el descubrimiento de la ley de la conexién entre €l
hecho econémico y todas las demds dimensiones de la vida humana como la
politica, 1a religién, en una palabra la cultura integral. Seguin esas leyes, la
supresién de la apropiacién privada de los medios de produccién trae
necesariamente y con fuerza de ley la desaparicion de las clases sociales y de

2. Cf. UGALDE L., “La racionalidad irracional de la Sociedad post-industrial, segtin
Jirgen Habermas™ en O.E.S.E., Valores, estructuras y Sociedad, Fondo Editorial
Comoun, Caracas 1974.
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toda alienacién y miseria. Una nueva economfa socializada significa una
nueva sociedad y nuevahumanidad. El trabajo pierde su cardcter actual y pasa
a ser una actividad lidica realizadora del ser humano y la convivencia
humana, se libera de su condicién de relacién entre explotadores y explotados
y se convierte en convivencia fratema. Eliminada la causa del mal, la
apropiacién privada de los medios de produccion, el deber ser y el ser se
identifican.

Tanto el capitalismo como el marxismo son producto de la Ilustracién y
por ello plantean que el respeto alas leyes que rigen la economfa y 1a historia
-sin interferencia del deber ser- producird una sociedad buena y feliz. En
definitiva se trata de encontrar alguna falla mecédnica que impide el buen
funcionamiento de la sociedad. Parece que el asunto del mal es visto como
algo demasiado. serio como para dejar en manos de 1a subjetividad humana.
Esa subjetividad cuya libertad para el bien y el mal no tiene m4s seguridad que
la propia valoraci6n y preferencia absoluta del bien.

4. La parte por el todo

Aquf estd el problema. No en que se desarrolle 1a racionalidad instrumen-
tal sino en que no se haya desarrollado con el mismo vigor la racionalidad de
los fines, la racionalidad de la relacién humana interpersonal no utilitaria ni
instrumental. La radical afirmacién de toda persona humana como no instru-
mentalizable, y la plena calidad de 1a vida y de 1a convivencia humana como
alma de la cultura con real capacidad de modelarla y de orientar las racionali-
dades instrumentales ha quedado para los grupos marginales y marginali-
zados de derechos humanos.

Este sentido de la vida es tolerado mientras no pretenda orientar la
totalidad de 1a realidad humana de nuestra cultura. Pero en la medida en que
trata de afectar a la direcci6én misma de 1a vida social, de 1a polftica y de 1a
economf{a, sus defensores son tratados como delincuentes y subversivos. La
racionalidad instrumental -que no es sino un aspecto de la racionalidad
humana integral- se impone como totalidad relegando toda moral trascen-
dente a la vida privada, a grupos religiosos o movimientos éticos minoritarios.

Se establece una dualidad, una especie de esquizofrenia, en las personas
que desean una “educacién moral” para 1a juventud, pero sin que €sta entre a
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juzgar y transformar la 16gica del poder reinante en la sociedad. Ello hace que
el joven que recibe una educacién moral, de acuerdo a la moral trascendente,
se encuentre al pasar a la vida adulta y a actuar en la sociedad con que ésta en
la préctica tiene unas reglas de juego muy distintas a las que debe adaptarse
con l6gica utilitaria.

5. Del ‘homo faber’ al ‘homo fabricatus’

El ‘homo faber’, el hombre de la ciencia, de latécnica y de la organizacién
racional, el hombre productor ha modelado profundamente la naturaleza
circundante, la sociedad y la visién del universo y su relacién -o no relacién-

con Dios. Pero también se modela profundamente a sf mismo hasta hacerse
‘homo fabricatus’. La racionalidad instrumental reinante hace que el hombre
se convierte en un producto a su imagen y semejanza. La sociedad tiende a
producir una especie de segunda naturaleza en el hombre donde lo utilitario
sea determinante.

De todas las racionalidades instrumentales, 1a racionalidad econémica es
la que sobredetermina esta etapa de la humanidad del salto de una economfa
de subsistencia y de recoleccién, con relativamente poca transformacién, a
una de acumulacién, de constante revolucién productiva y de increible
capacidad de transformacién. No solo el ‘habitat’ de un hombre urbano del
siglo XXI va a ser artificial, fabricado por el hombre, sino que el mismo ser
humano en cierto modo va a ser artificialmente producido y modelado poruna
instrumental combinacién de economicismo y hedonismo. Las resistencias
interiores del profundo sentido moral del ser humano que busca una con-
vivencia y una relacién no instrumental son ahogadas. El que quiéra sobre-
vivir y tener éxito en esta sociedad debe someterse a las reglas de juego
dominantes. A pesar de la resistencia interior los éxitos productivos de esta
sociedad son su justificacién y persuaden de la conveniencia de pagar un
precio por ellos. No solo entra ¢l esquema economicistaenla vida econémica
sino que modela incluso las relaciones familiares.

Tal vez el paso mdés radical del ‘homo faber’ al ‘homo fabricatus’ se da
en las posibilidades que se abren en la biogenética.

Enla actual sociedad sobredeterminada por 1o econémico, por unladola
humanidad tiende aliberarse de 1a penuria econémica primaria -con carencias
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fundamentales graves que amenaza hasta la propia existencia- y por otro se
desarrolla una dependencia econémica secundaria modeladora del hombre y
su conducta con necesidades inducidas y guiadas por la 16gica econdémica-
instrumental.

Al ser el hombre en su fundamental estructura un ser indigente, sujeto
activo de necesidades y de aspiraciones, su bisqueda de realizacién puede ser
manipulada e introducida en la dindmica economicista de oferta y demanda
con la ganancia como estimulo fundamental. Dada la apertura e
indeterminacién de las aspiraciones humanas ‘espirituales’, existe la posibili-
dad de relacionarlas artificialmente con el consumo de determinados bienes
y servicios que se quieren vender. En las necesidades ‘materiales’ primarias
el hombre es menos versdtil, hay una relacién m4s directa entre 1a necesidad
y el objeto que la satisfaga. Pricticamente 1a necesidad determina el objeto,
el sediento necesita agua y el que tiene frfo requiere ropa y esos objetos no son
sustituibles. En cambio en las aspiraciones a la felicidad, al amor, a ser
estimado, a realizarse como persona, los medios que las satisfagan o crean la
ilusién de satisfacerlas, pueden ser diversos, contradictorios y casi carentes de
toda relacién objetiva con la aspiracién.

De esta manera, no es la demanda la que gobierna 1a oferta, sino ésta la
que induce la demanda.

Sobre esta realidad se monta una gigantesca industria de induccién de la
conducta y de produccién de objetos-medios que den la ilusién de la
realizacién de las aspiraciones espirituales, presentdndose el dinero como
mediador universal entre el hombre y sus aspiraciones y necesidades, sean
éstas materiales o espirituales.

Asf incluso la aspiracion religiosa del hombre puede ser manipulada y
satisfecha poria ‘religién electrénica’ con solo tener un actor -no es necesario
que sea religioso- y cuatro metros de escenario televisivo por toda profundi-
dad religiosa.

Lo mismo se puede decir de 1a droga, y el sexo comercial con capacidad
de producir sensaciones que llenen momentdneamente 1os vacios afectivos y
las carencias de calidad de la vida humana.
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6. Los medios de comunicacion social y la induccidn
de la conducta humana.

El avance cientifico-tecnolégico revoluciona los medios de comu-
nicacién social y los medios de entretenimiento de tal manera que los
convierte en verdaderos productores de la imagen, del espejo donde se mira
la persona humana y conforme a la cual trata de modelar su conducta. La
capacidad de induccién de 1a conducta humana que ofrecen los medios de
comunicacion parece casi ilimitada. Aunque ello no necesariamente se use de
manera antihumana, tal como hoy funcionan estos medios son una gigantesca
industria en manos de poderosos consorcios cuyo fin supremo es la ganancia.
El didlogo oferta-demanda de programas tiende a convertirse en un encuentro
entre el economicismo y el hedonismo individual.

De esta manera se da una verdadera induccién a determinadas conductas,
una eficaz conduccién social sinnormas, sin deber ser explicito. También aqui
el lenguaje amoral puede allanar las diferencias entre lo moral y lo inmoral,
lo humano y 1o inhumano.

7. El elogio de la amoralidad

Naturalmente no nos estamos refiriendo a todas las diversas tendencias
que hay en la sociedad hoy. Hay muchos movimientos sociales profunda-
mente morales. Mds bien tratamos de apurar ciertas consecuencias de lalégica
dominante y las condiciones que ellas ponen hoy a la tarea de la educacién
moral.

Estamos en una sociedad economicista. En ella el egofsmo no es un mal
sino el motor del progreso, 1a ley fundamental de la revolucién productiva. El
libre juego e intercambio de egoismos econdmicos tiene unas leyes internas
que bien respetadas -se dice- llevan al mundo a la mdxima produccién de
bienes y de servicios y a su mejor distribucién de acuerdo al aporte de cada
uno. Asf laradical tendencia humana econémica a tener mds, logra que el ser
de la economia produzca lo que nunca logr6 el deber ser referido a ella.

El egofsmo humane, esa tendencia fundamental presentada como la
causa de todos los males por un moralismo no ilustrado, heterénomo,
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autoritario e interventor, se convertirfa en ¢l principio fundamental de la
moralidad econ6mica, en el motor de la 6ptima produccién y distribucién de
bienes. Por eso todos los pafses atrasados de la tierra que viven en inhumana
miseria si quieren salirde ella, deben desatar esas leyes y dejarse guiar por ella
hacia la liberacién econémica y social.

¢No hay algo parecido en el mundo de la felicidad subjetiva? ;No hs;
que buscar también esas leyes racionales, esas tendencias naturales y liberar-
.las de todo deber ser? ;No llevar4 eso a la felicidad y el bien de todos? Este
€s un razonamiento m4s implicito que explicito.

Dentro de la 16gica ilustrada pareceria evidente. Si la naturaleza es
racional y producto de una Razén ordenadora, no lo serd menos ¢l hombre.
Quitemos pues todo freno, todo tabd, toda moral heterénoma autoritaria e
impuesta y se logrardn el bien y 1a felicidad.

No se trata de buscar una teorfa filos6fica que defienda esta posicién. Se
trata de explicitar 1a implfcita 16gica de la vida cotidiana de nuestra sociedad
que modela a miles de millones de seres humanos.

La teorfa de esa prictica cotidiana, la que impone la cultura ambiente,
dirfa que hay que descubrir las leyes fundamentales de la felicidad humana y
liberar al ser humano de las prohibiciones y tabiles que impiden su segui-
miento.

Seginesto, €l ‘egofsmo’ debe serrescatado de 1a descalificacién moralis- ’
tade que ha sido objeto y debe liberarse de las prohibiciones que 1o reprimen.
Eslaley fundamental de una naturaleza bien hecha y por lo mismo tiene que
llevar al bien. Lo que ha producido el mal son las represiones de las tendencias
naturales. Para que la felicidad sea de toda 1a humanidad, deben ser liberados
todos los egofsmos que han sido atados y reprimidos, sea por la religién, sea
por la ignorancia, por tradiciones inamovibles. Hay que recuperar los instin-
tos como leyes fundamentales y gufas naturales del proyecto defsta: si la
creacion es una maravillosa obra de 1a trascendente Razén creadora, también
el hombre, como su coronacién lo es. Luego los instintos que determinan la
tendencia hacia el objeto deseado que los satisfaga deben ser, no sélo
liberados, sino tomados como gufas naturales. Para ello hay que estudiar sin
tabies las leyes de cada parcela del saber sobre el ser humano y liberar la
conducta humana de todas las trabas que impidan su seguimiento.
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De acuerdo a esta l6gica los instintos, como leyes de la naturaleza no
requerirfan de un deber ser que siempre se presenta como un imperativo
externo, irracional, absoluto, que somete al hombre y no es manejable por él
y que lo convierten en objeto de 1a norma.

Al mismo tiempo, en lo que pudiéramos llamar la 16gica objetiva de la
sociedad, se dan 1a mano el sentido de ganancia de la empresa que controlala
oferta de bienes y de servicios y por otro lado el hedonismo de los individuos
que demandan la satisfaccién de sus necesidades y aspiraciones. Dadala gran
versatilidad e indeterminacién del individuo con respecto a la manera de
buscar la satisfaccién de sus aspiraciones y la fabulosa capacidad tecnolégica
de programacién y de asociacién de aspiraciones y objetos de consumo, el
hedonismo y el economicismo determinan socialmente los gustos, 1as aspira-
ciones, los ideales, los deseos, las imdgenes del hombre o de 1a mujer.

Desde el momento en que el criterio rector es la combinacién entre
economicismo y hedonismo y la electrénica parece capaz de modelar los
deseos, proyectar imédgenes y domesticar aspiraciones sublimes con una
eficacia casi ilimitada, el sujeto quedarfa un poco a merced del estimulo
externo con poca capacidad de procesarlo y de evaluarlo en su interioridad.

A esto debemos afiadir 1a 16gica del poder de dominacién -ese otro
instinto formidable- que en las superpotencias y estados desarrolla una
capacidad inmensa de control y manipulacién del hombre.

El recurso econémico, la tecnologia y el poder de dominacién se dan la
mano con una fuerza antes nunca vista ni sofiada.

Esto promueve en no pocos la 16gica del impfo en el libro de 1a Sabidurfa
al diagnosticar que:

“Por azar llegamos a la existencia y luego seremos como si
nunca hubiéramos sido... Paso de una sombra es el tiempo que
vivimos, la muerte no torna sobre sus pasos; una vez puesto el sello,
nadie regresa” (Sab 2,2 .5).

En conclusién de ese diagndstico bdsico de muerte viene la decisién
hedonista inmediata;
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“Venid pues y disfrutemos de los bienes presentes, go-
cemos de las criaturas con el ardor de 1a juventud. Hartémonos
de vinos exquisitos y de perfumes, no se nos pase ninguna flor
primaveral, coronémonos de rosas antes de que se marchiten, no
falte a nuestra orgia ninguno de nosotros, dejemos por doquier
constancia de nuestra alegria; que nuestra parte es ésta, ésta
nuestra herencia” (Sab 2, 7-9).

Para quienes no entren por ahf, se ofrece la posibilidad de buscar otras
alternativas siempre que no alteren ese marco de 1a 16gica del poder y de 1a
riqueza en combinacién con el hedonismo individual.

No hace falta ahondar sobre la suerte que corren los débiles y los
atrasados de la tierra, es decir las tres cuartas partes de 1a humanidad que no
poseen el control del poder, de 1a riqueza ni de 1a tecnologfa.

“Oprimamos al justo pobre, no perdonemos ala viuda, no
respetemos las canas llenas de afios del anciano. Sea nuestra
fuerza normade la justicia, que l1a debilidad, como se ve,de nada
sirve” (Sab 2, 10-11).

La dinidmica objetiva de nuestra sociedad cultiva el hedonismo, lo
alimenta y lo exacerba. No prohibe ¢l sentido moral, pero por un lado ha
derrumbado sus soportes bésicos y por otro no fundamenta otros nuevos. De
ahf que la amoralidad se va ¢nsefioreando como criterio y la inmoralidad como
préctica, para llegar a la conclusién: “Comamos y bebamos que mafiana
moriremos” (Is 22,13; Sab 2, 7-9; 1 Cor 15,32).

El amoral mundo contempordneo cuenta a su favor el éxito en la
produccién de bienes y servicios. Pero al mismo tiempo sin contrapeso de la
moral se convierte en inmoralidad. Liberacién humana que termina
paradégicamente en la actual deshumanizacién de la vida. Racionalidad que
termina en muerte y destruccion,

La formidable aventura del ‘logos’ y del ‘eros’ desatados-de 1os viejos
guardianes termina en el ‘thanatos’. Y todo porque el ‘logos’ desarrollado por
la Ilustracién y la modemidad no es ‘agape’, no es el ‘logos’ bfblico que da
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valor absoluto a la persona sino sélo una parte del conocer, el-conocer

-objetivamente y no el conocer integral intersubjetivo, que no instrumentaliza
al otro. Ha crecido prodigiosamente el conocer objetivador y el saber instru-
mental, y lo ha dominado todo. Pero no ha crecido el conocer al otro y el
conocerse que s61o se da en ¢l don gratuito interpersonal.

.- LA MORAL COMO AFIRMACION DE LA VIDA

Estamos convencidos de que hoy las condiciones para una educacién
moral estdn profundamente transformadas en relacién a 1o que eran apenas
hace cuarenta o cincuenta afios. De manera que una educacién moral tradi-
cional ofrecida en t€rminos tradicionales tiene pocas posibilidades de inspirar
unanovedad y vigormoral capaz de humanizar efectivamente las dimensiones
mis diversas de ]a vida.

Por otra parte, cada vez hay m4s conviccién -en contra de 1o que se crey6-
de que la cultura de 1a modernidad racionalista cientifico-tecnolégica y el
sconomicismo omnipotente no produce un desarrollo que sin més se pueda
considerar un progreso humanizador. Son muchos los que desde posiciones
filosé6ficas e ideolégicas diversas coinciden con el Papa en su tltima enciclica
‘Sollicitudo Rei Socialis’: “El panorama del mundo actual, incluso el
econdémico, en vez de causar preocupacion por un verdadero desarrollo que
conduzca a todos hacia una vida ‘mds humana’ -como deseaba la Encfclica
‘Populorum Progressio’- parece destinado a encaminarmnos m4s rdpidamente
hacia la muerte” ( SRS 24) *.

Hay algunas condiciones bajo las cuales un renacer de la moral renovada
puede y debe contribuir a reorientar 1a marcha de 1a humanidad como un todo
y ofrecer a las nuevas generaciones una vida con sentido y con unos retos de
crecimiento humano que valga la pena vivir. Tratamos a continuacién de hacer
algunas consideraciones en este sentido.

3. Cf.GORBACHOV M., Perestroika, Oveja Negra, Bogots, 9-10, 19-20.22.
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1. El reto del saber amoral

En primer lugar es menester tomar en serio todas las posibilidades para
el hombre que ha producido una sociedad moderna y las diversas parcelas del
saber cientifico, de la tecnologfa y de la organizacién racional guiada por
leyes intrinsecas y liberada de la ingerencia de una moral heterénoma e inter-
vencionista desde fuera.

Nos parece inaceptable que se pretenda que esos saberes por si mismos
nos dicen todo lo referente a la conducta humana, sobre 1o que el hombre debe
hacer con ellos. Todos esos saberes, tecnologfas y formas de organizacién
eficaces para obtener los fines propuestos, deben ser reducidos al papel
instrumental que les corresponde y no convertirse en suprema ley de 1a vida.

Hay toda una corriente que defiende que la racionalidad instrumental es
en s{ misma dominadora y alienante. Ciertamente el trabajo humano, la
ciencia, la organizacién social para el logro efectivo de ciertas metas, incluso
la misma convivencia social tienen y mantienen su caricter de arduidad, de
esfuerzo, de vencimiento de una resistencia material. Por tanto las metas
deseables para la humanidad en diversas 4reas no se logran por el libre y
espontdneo desarrollo del principio del placer. Pero de ahf no se deduce que
la opresi6n, alienacién y muerte sean el signo fundamental del ‘logos’
racional instrumental. Creemos con Habermas que esa razén cientffico-
tecnolégica tiene un gran potencial liberador siempre que sea ordenado por
un ‘logos’ superior que lo convierta en instrumento explicito de produccién
de condiciones de vida para el hombre y para todos los hombres . Para ello
es necesario desarrollar con vigor la racionalidad que busca el bien, la
plenitud de 1a humanidad, 1a racionalidad de 1a comunicacién humana; que
afirma al otro no como instrumento sino como persona. Una comunicacién
amorosa, afectiva, basada en el sentido del don de 1a gratuidad. Parecieran dos
racionalidades opuestas. No 1o son aunque sf distintas e irreductibles la una
a la otra. En un nuevo equilibrio debemos establecer la adecuada relacién

4. Son de interés sobre este aspecto los libros de HABERMAS Jirgen, Teoria y praxis.
Estudios de filosofia social, Tecnos, Madrid 1967; Ciencia y técnica como ‘Ideologia’,
Tecnos, Madrid 1986; Conocimiento e Interés, Taurus, Madrid 1982.
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entre ambas. El joven necesita visualizar, imaginar esta utopfa y encontrarse
a sf mismo haciéndola, aunque la sociedad circundante no la alimente.

Los cristianos creemos que el ‘logos’, comprensivo de toda la realidad
divina, es el ‘agape’, el amor. El centro del misterio de 1a vida es que el ‘logos-
agape’ se hizo came y puso su tienda entre nosotros (Jn 1, 14). El es 1a temura
de Dios que se nos comunica como gran alegrfa y buena noticia para todo el
pueblo. Ello vale més que todas las cosas para el ser humano. Aquf no estamos
hablando de un Dios reducido a un ordenador racionalista del Universo o
guardidn de leyes heter6nomas puestas desde fuera al hombre y dispuesto a
castigar duramente al que las incumple.

En Dios no hay contradiccién entre el ‘logos’ racional y el ‘logos-agape’,
pero sf lahay enla historia humana. Y 1a humanidad hoy estd en un momento
privilegiado para buscar una nueva moral con una nueva relacién de estos
componentes de la condicién humana.

Cristo es “el primogénito de toda la creacién” (Col 1, 15-20). La clave
de laliberacién humana integral es este sefiorfo del amor ‘agape’ que no anula
el ‘logos’ ni el ‘eros’ sino que los orienta, ordena y plenifica.

El saber cient{fico amoral ofrece 1a posibilidad incrementada de hacerel
bien o el mal. El ‘agape’ lo saca de esa ambxguedad Y 10 convxerte en v1da y
vida.abundanté paratodos & y '

2. La irreductible estructura moral

Aun en una sociedad como la nuestra, donde a veces el término ‘moral’
pareciera una mala palabra, hay un hecho indiscutible. En la identidad de la
persona, en el fondo de su ser hay una estructura moral que lo llama desde
dentro hacia el bien, al Bien Supremo como horizonte de su identidad y de su
plena realizacion. Aun en el desierto més drido de una sociedad inhumana y
una vida personal inmoral, esta fuente interior de moralidad nunca se seca. La
conviccién utépica de que el amor es m4s fuerte que 1a muerte, de que dar la
vida por el hermano e incluso por el forastero es encontrarla y de que la
afirmacién de una humanidad justa y fraterna es la dltima palabra
trascendental sobre el hombre es un fuego que no se apaga. Antes de nuestro
ser, en el fondo constituyente de nuestro ser y en ¢l horizonte de plenitud
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futura de nuestro ser estd el Amor. Por iniciativa de ese amor fontal nace la
creatura y es llamada a humanizarse, a hacerse persona por el amor. “No
somos nosotros los que hemos amado a Dios, sino que €l nos amé primero y
envio a su Hijo” (1 Jn 4,10).

Es éste el sentido moral positivo que debe ser alimentado y desatadas
todas sus potencialidades transformadoras en el mundo de hoy.

Antes de toda otra norma moral y de ningin manejo instrumental del
cristianismo para apuntalar realidades sociales y personales represivas o para
legitimar dudosas drdenes sociales, politicas y econdémicas es 1a vivencia de
esta realidad la que debe estar en la mira de toda educacién moral no
domesticada.

3. De lamoral heteréonoma a la tednoma pasando por la autonoma

En una sociedad cambiante, pluralista, relativista y permisiva no hay
muchos soportes para un sentido moral heterénomo, para la norma exterior
que se nos impone de manera indiscutible como valor absoluto. Tampoco esta
eslamoral de una humanidad que aspira ala adultez. Como decia Santo Tom4s
“el que evita el mal no por ser el mal, sino por estar mandado, no es libre; pero
quien lo evita por ser un mal, ese es libre”5.

La moral auténoma, en la que el individuo se constituye en centro de su
decision, aparece en algunas situaciones del mundo moderno como supremo

logro. Pero ala larga la moral auténoma tiene la tendencia a hacer de la propia
subjetividad ley y arbitro supremo con catastr6ficos efectos para la con-
vivencia humana y el pleno sentido humano de la vida.

En la moral siempre hay una invitacién absoluta y trascendente como
afirmacién de la persona en relacién con otras personas. No es el acatamiento
de la norma como norma, sino la atraccién, la llamada a constituirse como
persona en relacion con otras personas °. En la moral saliendo de nosotros
mismos, nos afirmamos a nosotros mismos; afirmando al otro tal como €l es,

5. TOMAS de Aquino., In epistolam II ad Corintios, Cap. III, Lect. IIL.
6. Cf. TILLICH P., Teologia sistemdtica, 11, Sfgueme, Salamanca 1982, 180.
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nos encontramos a nosotros mismos. Pero esta afirmacién del otro no es para
acatar una norma extema, sino es el amor, la ternura interior, el don que se
realizan en y con el otro.

La absolutez del mandato ético consiste en 1a absolutez del amor a si
mismo y a los demés. Pero no se trata de un acto de egofsmo sino un acto en
el cual respondemos a la llamada al afirmarnos como don, como relacién
gratuita con otro.

Llamamos moral te6noma a la que se basa en ¢l amor trascendente y en
lallamada interior a 1a plena realizacién en el encuentro personal en el que el
yo se encuentra con el Amor.

No toda moral teista es te6noma. Un dios percibido fundamentalmente
como un ser superior exterior que nos manda, nos controla y nos castiga si no
le obedecemos es un dios de 1a moral heterénoma.

La moral teénoma comunica su sentido en el éxtasis en el que Dios es
percibido como supremo bien, plenitud y don que en su ternura nos acepta
como somos y por ello nos hace capaces de transformamos en don para los
demis. El encuentro con Dios es percibido como el encuentro con la propia
identidad. Todas las im4genes son limitadas -Dios padre, Dios madre, Dios
amigo...- pero apuntan a una realidad: Dios es el bien supremo que nos atafie
absolutamente pues en esa plenitud del amor se afirma toda la plenitud y
sentido de la vida y el norte de 1a tarea de hominizacién, ‘dominando’ la tierra
y afirmando a los otros -a todo ser humano- como a nosotros (Gn 2, 18.24).

Por eso en 1a moral te6noma Dios no es percibido en primer lugar como
un ser extrafio @ nosotros y con poder para mandarnos € imponer preceptos.
En ella Dios no es ley, sino Espiritu que da inspiracién y fuerza para hacer el
bien. Es don que se nos comunica haciéndonos libres para aceptarnos y
convertirnos en don, ternura y creatividad para los demds. La moral teénoma
se sustenta en la dindmica del ‘agape’.

Mis alld del conocimiento explicito y de 1a conciencia propia de consid-
erarse atco o no, de pertenecer a una iglesia o no, esté la estructura trascen-
dente de la identidad de toda persona en la que el Espiritu hace presente la
Ilamada y la vivencia moral. “Dios es amor y quien permancce en el amor
permanece en Dios y Dios en €1. No hay temor en el amor, sino que el amor
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perfecto expulsa el temor, porque el temor mira al castigo; quien teme no ha
llegado a la plenitud del amor” (1 Jn 4,18). ‘

Pablo nos dice que en la moral heter6noma todavia somos esclavos o
como menores de edad. La adultez moral la recibimos no con la ley que
manda lo que se debe hacer, sin darla fuerza parahacerlo, sino con el Espiritu
que da el amor para hacerlo. De esa manera la moral, més que un mandato
extrinseco, es una fuerza fntima que nos lleva a la plenitud. La moral que
proponemos no es heterénoma, ni auténoma, sino teénoma, del Dios Amor
comunicado en el Espiritu a todo hombre como don, llamada a realizar su
plenitud.

Entendemos pues la moral “como dinamismo que lanza al hombre a su
autorealizaci6n personal”’.

Los contenidos particulares podrén variar segun las circunstancias , en
el espacio y en el tiempo, pero no la fuente trascendente de moralidad que
nunca es suficientemente domesticada por ningiin determinante social, ni por
1a propia vida inmoral ni amoral.

Esa fuente de moralidad trasciende a toda la realidad humana. Se
requiere de larazén, del andlisis, de latécnica y de la organizacién para lograr
una moral teénoma objetivable y socialmente efectiva y no de un sentimiento
meramente subjetivo, arbitrario o inoperante.

4. Del ‘logos-eros-thanatos’ al ‘agape-logos-eros’

La modernidad que ha desatado al ‘logos’ y 1a racionalidad, 1o ha hecho
$6lo en uno de sus aspectos: larazén conocimiento, larazén instrumental. Sin
embargo en la teorfa, y mas aiin en la préctica, ha presentado la parte por el
todo como si esa fuera todala racionalidad y como si el producto de su praxis
histérica fuera capaz de alcanzar la plenitud humana. Por ejemplo en las
Universidades casi estd ausente y excluida toda otra forma de saber. Pero el
‘Logos’ es persona, es conocimiento-amor-creacién. El ‘Logos’ es amor. Es
imprescindible recuperar esta integralidad del ‘logos’. La razén cientifica y
tecnol6gica es un aspecto de la razén y un aspecto que s6lo toma su pleno y

7. LOPEZ AZPITARTE E., Praxis Cristiana I, Paulinas, Madrid 1980, 274.
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constructivo sentido en cuanto es ordenado por el Amor. Es verdad que el
hombre en 1a historia necesita desdoblar ¢l ‘logos’ en diversos aspectos y
necesita hacer diversos compartimientos del saber. Pero esta
compartimentalizacién de nuestra cultura, sin crecimiento en la integracién
del conjunto y de la humanizacién del todo, 1a amenaza de muerte. No son
malas la ley y la ciencia pero deben ser asumidas y ordenadas por amor y
orientadas por sujetos libres y responsables. En este sentido global racionali-
dad es sin6nimo de humanidad y humanidad significa amor enraizado en el
amor de Dios que se nos comunica.

El ‘amor-agape’ tiene la peculiaridad de afirmarse afirmando al otro, a
lo distinto y no negdndolo ni suplantdndolo. Por eso este amor trascendente
no es negador de las otras formas del saber, ni de las otras formas de’amor, ni
de las otras tendencias del ser humano. Las asume, las transforma, las
plenifica. La ‘libido’ entendida como “movimiento del necesitado hacia
aquello que llena 1a necesidad”, 1a ‘philia’ “movimiento del semejante para
unirse con su semejante” y el ‘eros’ entendido como “movimiento de 1o que
es menor en ser y en sentido hacia lo que es més elevado” son asumidos y
afirmados por ‘agape’, “movimiento que afirma al otro sin condicién” & El
‘agape’ se da entre personas y une al amante y al amado por el deseo de su
plenitud en comunién. En el ‘agape’ entre seres humanos se incluye la
‘libido’, 1a ‘philia’ y el ‘eros’ y estd presente el Amor de Dios. Pero también
en cierto sentido hay una relacién amorosa, contemplativa y de comunién con
la naturaleza. Una relacién no instrumental, no dominadora, sino en cierto
sentido dialogal. La cultura occidental instrumental ha sofocado esto a tal
extremo que el ecocidio no es una amenaza remota, estd presente en el
desequilibrio del hombre por falta de esa relacién amorosa con la naturaleza
y toda 1a creacién.y se cierne como amenaza de destruccién total.

5. Lo personal y subjetivo como modeladores de lo social y
objetivo '

La radical y fontal base de la moralidad debe ser nutrida. Para ello

necesita de. alimento social en la familia y en 1a sociedad en general. No

8. Como estos términos son usados con diversos matices segin los autores, hemos
especificado el sentido en que los usamos. Tomamos esto de o.c., I, 359.
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encuentra este alimento, si en la sociedad prevalecen valores contrarios con
sistema de premios y estimulos que s6lo alimenta tendencias hedonistas.

Tampoco basta -enlalinea de la actual compartimentalizacién de 1a vida-
una parcela especial donde puedan desarrollarse esos sentimientos. Una
especie de jardin interior permitido y hasta alabado, siempre que no trascienda
y no quieraorientarlas otras parcelas de 1a politica, laeconomfa, las relaciones
humanas en las organizaciones. Si bien las ciencias que estudian esas
realidades necesitan su propia autonomfa, no asf la conducta humana. La
moralidad trascendente es una y es total. Es para todas las dimensiones de la
vida y es para todas las personas, es para toda la conducta. Es indivisible. No
es moral quien quiere la paz, la justicia, cierta abundancia de bienes y
servicios necesaria para el bienestar, solo para si y para los suyos. Quien no
se duele de la miseria y el desprecio de media humanidad no ha conocido la
moral.

Lo subjetivo de la persona, el sujeto consciente, responsable, debe
modelar con sus criterios todas las dimensiones de 1a vida. Debe trascender
su mundo interior y su vida privada, para asumir y modelar toda la sociedad
sin negarle a nada de esa sociedad su especificidad. Como dice Juan Pablo II,
refiriéndose a la imponente acumulacién de bienes y servicios producidos
gracias a la ciencia y a la técnica, ésta no produce por si misma la liberacién
de cualquier forma de esclavitud: “Al contrario, la experiencia de 1os tltimos
afios demuestra que si toda esta considerable masa de recursos y potenciali-
dades, puestas a disposicion del hombre, no es regida por un objetivo moral
y por una orientacién que vaya dirigida al verdadero bien del género humano,
se vuelve fécilmente contra €l para oprimirlo” (SRS 28).

En este sentido hay que romper las barreras de las diversas dreas del
actuar humano que no reconocen més orientaciones que las que ellas mismas
se dan conforme a sus leyes intrinsecas, ttiles para lograr sus fines propios.

Si abrumados por la resistencia de la l6gica dominante de la sociedad
buscamos una moral refugiada en la intimidad o en pequefios guetos, vamos
podando el dinamismo totalizante del sentido moral y negando sus condi-
ciones de posibilidad. En la mayorfa morird por asfixia social. Y la sociedad
morird por falta de esta moral que brota de la fuente interior de la persona.
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({C6mo lograr una moral que no impida las especificaciones de los
saberes y de las dindmicas sociales, y un desarrollo tal de éstas que no ahogue
1a moral sino que la introduce en el centro de la vida y de 1a sociedad?

6. Condiciones de posibilidad para una moral post-moderna

Es un tema complejo. Partiendo del hecho de que hoy ¢l sentido moral
en la sociedad se encuentra en tierra extrafia, pero que cada vez se siente més
su urgente necesidad.

Este sentido moral positivo necesita de la comunidad que la alimente
vivencialmente y la haga atractiva y significativa. Tal vez serfa mejor decir
que necesita de comunidades, de comunidades que se amplian en circulos
concéntricos arrancando del propio nicleo familiar hasta trascender al ancho
mundo de 1a ‘polis’. Pues este crecimiento moral requiere un espacio piblico
de realizacién sin parcializarse -s610 el bien para unos- ni reducirse -s6lo a tal
o cual aspecto de la sociedad- como serfa combatir contra la droga, pero no
contrala corrupciéneconémica y politica. Los bienes parciales no se sustentan
s6lidamente si se aceptan porque estdn mandados o porque 1o contrario es mal
visto por la sociedad. Se basan en la comunicacién vivencial con el Bien
captado en el éxtasis religioso-ético que lo percibe como supremo don, como
Espiritu que nos hace capaces para el bien. Pero un bien que no se impone en
uno y en los demds como imposicién forzada, como coaccién y como condena
sino que se brinda a los demds con ternura y espiritu de servicio, como don
gratuito de la vida. Por ahf tenemos que recuperar el sentido moral y hacerlo
operante.
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LA PRESENCIA TESTIMONIAL Y LAACTITUD
DIALOGANTE, CARACTERISTICAS DE UNA
SOLIDARIDAD INCULTURADA

Jesis de la Torre, OFM Cap.

En ¢l encuentro con otra cultura -concretizdndola aquf en la cultura
indfgena- donde hay signos de vida y amenazas de muerte, la solidaridad es
la actitud primera y bdsica que debe ser tomada. Solidaridad que alcanza su
méxima densidad y profundidad cuando asume de cercala causa de estas per-
sonas marginadas, cuando vive con ellas y como ellas como afirma el docu-
mento de puebla (P 734), cuando se incultura.

Tal proceso de solidaridad inculturada si quiere ser auténtico, respetu-
" 050, enriquecedor, fecundo, y dentro de 1a libertad evangélica debe conllevar
tanto una presencia testimonial (misién-presencia) como una actitud de
dilogo, es decir, de mutuo respeto y enriquecimiento.
Estas cuestiones relevantes aparecen ya en los documentos de los
encuentros indigenistas. Comencemos por recoger los aportes de estos docu-
mentos.

1. Momento primero: datos de los encuentros indigenistas

En sintonfa con el Vaticano II, donde la adaptacién es 1a “ley de toda
evangelizacién”’(GS 44), el encuentro de Melgar supera la visién integracion-
ista y postula una adaptacion (cf. 1968 Melgar , 26, n®42) "

1. En Melgar aparecen también -aunque de manera aislada- otros términos que tendrén
mucha més acogida y aceptacién posteriormente, como “encarnarse” (pag. 24, n®33),
“insertarse” (p4g. 26, n° 42), etc. Los ‘encuentros misioneros indigenistas’ realizados
en ‘América Latina después del Vaticano II’, cuyas riquezas principales se hallan
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Allf se sefiala que “‘estar atentos, por lo tanto, ala vida de los hombres,
al dinamismo de su historia personal y colectiva, respetar los valores cultu-
rales y religiosos (GS 92) de los pueblos a los que llega la accién misionera
(LG 17), no es inicamente cuestién de adaptacién pastoral; es ante todo tratar
de descubrir 1a forma como Cristo estd realizando ya el plan de salvacién que
engloba a todos los hombres™ (1968 Melgar, 15-16, n® 8). Asf uno de los tres
principios que configura sus orientaciones pastorales serd el “respeto y
promocion de las diversas culturas entre las cuales 1a Iglesia realiza su misién”
(1968 Melgar, 20, n° 20).

Aunque no se puede negar ¢l caricter etnocentrista de Melgar, éste ya
percibe que -a corto o largo plazo- el encuentro de las comunidades indigenas
con la cultura occidental va a ser inevitable, por eso alerta afortunadamente a
las culturas indfgenas en orden a que estén preparadas “pedagégicamente para
que dicho impacto no las desintegre, sino que al contrario, las ayude a
evolucionar positivamente” (1968 Melgar, 21, n® 22).

Los datos de 1a encuesta previa a Melgar muestran claramente que la
mayorfa de los misioneros carecen de una formacién humana, cientifica y
teolégica que tal convivencia con un pueblo diferente -como es la indigena-
requiere (cf. 1968 Melgar, 14, n°5). Por ello, una de las opciones pastorales

codificadas en sus ‘documentos finales’ constituyen el punto de partida de nuestro
trabajo. El panorama de encuentros es heterogéneo y bastante amplio. Por ello, nos
centraremos tGnicamente en algunos encuentros en virtud de su mayor significacion
dentro de ese nuevo caminar de la evangelizacién indigenista latinoamericana
después del Vaticano II. Sobre los encuentros escogidos me limitaré a enumerarlos,
pues entrar en més detalles nos llevaria mucho espacio: encuentro de Melgar
{Colombia)realizado en 1968; “Primer Encuentro de Pastoral de Misiones en el Alto
Amazonas” efectuado en Jquitos (Perd)en 1971; encuentro de Asuncién (Paraguay)
realizado en 1972; “Primera Asamblea General del Consejo Indigenista Misionero”
(CIMI) brasilefio, celebrada en Goiania en 1975; “Primer Encuentro Panamazénico
de Pastoral Indigenista” efectuado en Manaus (Brasil) en 1977, el Documento que
elaboré6 el Departamento de Misiones del Celam en los afios 1977 y 1978 como
preparacién a la Conferencia de Puebla; Encuentro “Ecuménico Panamazénico de
Pastoral Indigenista” efectuado en Manaus (Brasil) en 1980; la “Primera Consulta
Ecuménica de Pastoral Indigenista” celebrada en Brasilia (Brasil) en 1983; y la
“Segunda Consulta Ecuménica de Pastoral Indigenista”™ que se llevé a cabo en Quito
(Ecuador) en 1986.
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allf tomadas fue la formacién de los futuros misioneros antes de incardinarse
en las comunidades indigenas, y el ‘aggiornamento’ de los que ya estdn
conviviendo con los indfgenas (cf. 1968 Melgar, 30-31, nn. 59-61).

En Iquitos la adaptacién parece insuficiente y se indica que el camino
y lenguaje mds apropiados es el de la encarnacion, el de 1a solidaridad. Es 1a
gran novedad, comparéndolo con el documento de Melgar. La Iglesia debe
solidarizarse con los indigenas, “solidaridad que implica: compromiso de
méxima comprensién, respeto y aceptacién de las culturas autdctonas
(encarnacion cultural)” (1971 Iquitos, 47).

Al mismo tiempo sefiala el motivo cristolégico de la inculturacién
cuando dice que “los misioneros deben insertarse en todos 10s grupos con el
mismo afecto con que Cristo se unid, por su encarnacién, a las determinadas
condiciones sociales y culturales de los hombres con quienes convivié (AG
10)” (1971 Iquitos, 44-45).

Entalencuentro se indic6 que 1a Iglesia debfa concientizar al indfgena
de su situacién para que €l mismo se convierta en sujeto de su propia liberacién
(Cft. 1971 Iquitos, 48).

Para asesorar la coordinacién de 1a pastoral y dirigir 1a formacién de
los misioneros -siguiendo la opcion de Melgar- se crea un equipo de expertos
en las diversas ciencias (teologfa,antropologfa,etc). (cf. 1971 Iquitos, 46-47).

Asuncién recoge el principio paulino de que debemos “hacernos
judios conlos judios, sinley conlos sinley (1 Cor 9,20-21)” (1972 Asuncién,
53). Almismo tiempo indica que 1a Iglesia entre los indigenas debe abandonar
todo tipo de dominacién, y que muy al contrario ha de solidarizarse con ellos
y apoyar sus organizaciones (cf. 1972 Asunci6n, 54-55).

Entre las 1fneas de accién apuntadas en Goiania hay dos importantes.
Una es la de encarnacién: “Siguiendo los pasos de Cristo, optar seriamente,
como personas y como Iglesia, por una encamacién realista y comprometida
con la vida de los pueblos indigenas, conviviendo con ellos, investigando,
descubriendo y valorizando, adoptando su cultura y asumiendo su causa, con
todas sus consecuencias; superando las formas de etnocentrismo y colonialis-
mo hasta el punto de ser aceptados como uno de ellos” (1975 Goiania, 66). Y
la otra linea de accién, m4s importante axin, es la concientizadora: “Asumir
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como nuestra tarea principal trabajar en una concientizacién sistemadtica”
(1975 Goiania, 66) para con la Iglesia, los pueblos indfgenas y la sociedad
envolvente. Para cada grupo de destinatarios se establecen unos objetivos y
estrategias diferentes.

Una de las opciones bdsicas de Manaus es la “opcién por la
encarnacién en el mundo indfgena con su cultura, estructuras y valores” (1977
Manaus, 80). Y se pide a la Iglesia que, incluso sin ocultar los errores
histéricos que cometid, “se haga presente en los pueblos indigenas, respete 1a
identidad de los mismos, asuma sus culturas y camine con ellos, compartiendo
sus luchas y esperanzas, en comunién de destino” (1977 Manaus, 81). Se
vuelve a subrayar -con poca diferencia respecto al encuentro de Goiania- la
tarea concientizadora.

Eldocumento previo a Puebla poco sefiala a este respecto. Alguna que
otrapincelada suelta. Una de ellas es el “bilingiiismo o biculturalismo” (1977-
78 Pre-Puebla, 98) donde se respira un cierto aire etnocentrista.

En el encuentro ecuménico panamazoénico de Manaus se afirma que
la evangelizacién es “también una presencia fratema en medio de ellos, que
se traduce enun compromiso de Encamacién y de Liberacién” (1980 Manaus,
112). Y entre los criterios y actitudes a seguir se sefialan “la opcién previa y
clara de parte de los misioneros por 1los Pueblos Indigenas” (1980 Manaus,
113); el conocimiento profundo, el respeto y la valorizacién de sus culturas y
sus manifestaciones (incluidas las religiosas); la solidaridad con las luchas
indigenas; el estimular y apoyar las organizaciones entre los pueblos
indigenas; la “presencia misionera, despojada y pobre, en una actitud de
aprendizaje humilde y al mismo tiempo cientifico” (1980 Manaus, 113).

Convistas a afianzar y devolver a los pueblos indigenas su conciencia
étnica se indica como propuesta concreta “favorecer una educacién bilingiie
e intercultural, a partir de 1a realidad de cada Pueblo” (1980 Manaus, 114).
Igualmente promover la creacién de publicaciones y emisoras de Radio
indfgenas como instrumento para valorizar sus culturas y lenguas.

En Brasilia se preocuparon de organizar la esperanza, es decir, de
organizar y consolidar fundamentalmente los movimientos indigenas, as{
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como de establecer alianzas con otros sectores de la sociedad occidental
dominante (sindicatos de campesinos y trabajadores, etc) 2

Se remarca que el sujeto creador y realizador del proyecto indigena
esel mismo indfgena (cf. 1983 Brasilia, 228), al mismo tiempo que “la Iglesia,
la pastoral, los intelectuales y cientificos solo juegan un rol de apoyo y
acompafiamiento” (1983 Brasilia, 228).

La evangelizacién no es una imposicién, sino que ha de darse en un
clima de didlogo, de encuentro. Por eso “la evangelizacién -encuentro- no da
derecho a intervenir en el proceso de las comunidades, a destruir su sagrada
visién del mundo, sino a escucharlas, respetarlas, acompafiarlas con la misma
actitud salvadora de Jesiis, que se hizo solidario en plenitud con la condicién
humana” (1983 Brasilia, 228). Exige al mismo tiempo conversién permanente
delos interlocutores y de 1a Iglesia para ir abandonando sus {dolos y sus falsas
imdgenes de Dios, del mundo y de los demds.

En la declaracién final de Quito se dice que “la misién ‘evangeli-
zadora’ y ‘civilizadora’ ha pretendido cristianizar al indio pero junto con ello
ha conducido a los pueblos a la desvalorizacion de sus propias expresiones
culturales y religiosas y a la imposicién eurocentrista” (1986 Quito, 15).
Igualmente se reconoce que desde el inicio del encuentro de la Iglesia conlos
indigenas, solo un pequefio grupo de la misma ha estado al lado de los
indfgenas (Montesinos, Bartolomé de las Casas, etc.). Situacién que poco ha
variado actualmente, si nos atenemos a las palabras de Joaquin Garcfa, que
participd en dicho encuentro de Quito >.

2. En el proceso de liberacién de América Latina, tanto anivel teérico como préctico,
han surgido tensiones entre el enfoque clasista y el enfoque étnico de la sociedad. La
mayoria de las veces ha privilegiado el primero, y por eso a los indigenas se los
catalogaba como campesinos. No se trata de oponer ambos enfoques, sino de verlos
como complementarios. El hecho de que los pueblos indigenas luchen dentro de la
clase dominada del mundo conira ladominacién que sufren no puede ser un pretexto
para negar sus culturas diferentes ni para uniformizar a todos los grupos diversos que
estdn en lucha: negros, indigenas, mujeres, campesinos, trabajadores, etc.

3. Cf. Garcial., “II Consulta Ecuménica de Pastoral Indigena”, Quito, julio de 1986, en
La Iglesia en Amazonas, 32 (1986) 12.
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La mayor exigencia hecha allf a las iglesias se resume en estas
palabras: que “reconozcan y respeten el derecho de los pueblos indfgenas y el
de la mujer indfgena doblemente explotada, a vivir y expresar su historia y
lucha liberadora mediante su capacidad organizativa, su religién y su cultura,
perseguidas hasta hoy y que denunciamos, procurando la puesta en prictica
de una libertad religiosa real, desde un didlogo ecuménico auténtico” (1986
Quito, 16).

Los agentes de pastoral toman en tal encuentro ecuatoriano el com-
promiso de solidarizarse con los ind{genas y de apoyar la autodeterminacién
indfgena. Los te6logos a eso afiaden que van a programar encuentros para
recoger la sabidurfa de los pueblos indfgenas (cf. 1986 Quito, 16).

En octubre de ese mismo afio de 1986 Quito volvié a ser sede de un
acontecimiento indigenista. Esta vez se efectu6 el “II Curso Ecuménico de
Pastoral Indigenista Latinoamericano”. El fendmeno de los indigenas que son
agentes de pastoral fue expuesto allf con tanto realismo y crudeza por ellos
mismos * -en una Declaracién Final- que compardndolo con las exposiciones
de los documentos indigenistas anteriores resulta novedoso. Afirman que
pueden servir de nexo entre los pueblos indfgenas y la Iglesia, pero que no
habr4 didlogo si de antemano no se respeta su propia identidad indfgena y la
de su pueblo °.

2. Momento segundo o teolégico

A través del andlisis de los documentos indigenistas se constata -por
una parte- que el otro, ¢l diferente, no es aceptado ni respetado. Por eso 1a
reflexién teolégica se centrard en el Dios que se revela como alteridad y
dialoga con su pueblo. Y -por otra parte- el proceso de solidaridad inculturada

4. “Somos el producto de la Iglesia: el mds claro y trdgico ejemplo de la accién
dominadora y desintegradora de la Iglesia. Nosotros, indigenas agentes de pastoral,
no sabemos en el fondo quienes somos: ;Pueblo o Iglesia? No tenemos personalidad
propia (...). Nos quitaron nuestra madre para darnos otra, pero lo cierto es que nos
quedamos sin madre alguna”, “Fala Amerindia sobre a Igreja”, en REB 47 (1987)
185.

5. Cf. ib., 186.
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perseguido ha de ser iluminado a la luz de Jesucristo, que es nuestro modelo
a seguir.

2.1. El Dios-Trinidad se autorrealiza y dialoga en la alteridad

Mirar a Dios-Trinidad en sf mismo y en relacién con los hombres -
segtin se fue revelando a su pueblo escogido- serd aqui nuestra preocupacién
teoldgica.

Hay que afirmar de antemano que la “Trinidad ‘econémica’ es la
Trinidad ‘inmanente’ y a la inversa” S,

A) El Dios-Trinidad se autorrealiza en la alteridad

El Dios que actia y se revela en l1a historia como Dios de vida no es
otro que el Dios que ‘ad intra’ realiza la vida en plenitud. Son los Tres
Vivientes. Es el Dios-Trinidad. “Las tres personas divinas son originalmente
simultdneas y co-existen etemamente en comunién ¢ interpenetracién. Cada
una es distinta de la otra por sus propias caracterfsticas personales y por las
relaciones de comuni6n propias que desde siempre establece con las otras,
reveldndose a sf misma y revelando unas a las otras”’. Asf la diversidad-en-
comunién constituye la realidad-fuente en Dios. La unidad solo puede ser 1a
unién de esta diversidad personal. Asfel proceso de autorrealizacién es poder
cada Persona realizar a las otras personas. O mejor aun, la caracterfstica de
cada Persona consiste en ser para la otra, por 1a otra, con la otra y en 12 otra.

Los tres Diferentes e irreductibles se encuentran siempre y eter-
namente en comunién, en Koinonfa, en pericoresis. La diferencia no signifi-
card nunca la oposicién (entre dos diferentes) ni la irreductible separacién
entre los mismos. Es en la diversidad que se dala comuni6n y 1a reciprocidad
enriquecedora. Poreso a partir de la revelacién, principalmente la de el Nuevo
Testamento, hay que acoger las diferencias como diferencias y proyectar una
visién de Dios y del universo como realidades abiertas y en proceso vital. La
unidad no segnificar4 1a negacion de las diferencias nila reduccién de ellas al

6. RAHNER K., “El Dios Trino como principio y fundamento trascendente de lahistoria
de la salvacién” en Mysterium Salutis 1I/1, Cristiandad, Madrid 1969, 370.
7. BOFF L., La Trinidad, la sociedad y la liberacién, Paulinas, Madrid 1987, 17.
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~ Uno, sino que expnesa&é la comumén y la interpenetracion de todas ellas entre

- .sf. La. gmngeza yriquez# de la.comunién trinitaria reside justamente en serla

“~comuni6n entre tres Diferentes, en acoger la diferencia como medio de
construir 1a unidad.

Comprender la persona humana como “imagen y semejanza de la
Trinidad implica dimensionarla siempre para el relacionamiento abierto para
con los otros; y sélo estando en los otros, entendiéndose a partir de los otros
y siendo a través de los otros es como se construye la identificacién” .

Asf 1a comunién de tres Diferentes nos lleva a una actitud critica
frente a la persona, la comunidad, la sociedad y la Iglesia. En nuestra cultura
occidental dominante predominé el individualismo y el uniformismo, siendo
consideradas las diferencias como patologfas y desvios del tinico patrén
aceptado como vdlido, y por eso o son eliminadas, 0 en el mejor de los casos
mal toleradas. La visién que se ha tenido de Dios como unidad a-trinitaria ha
apoyado ese tipo de sociedad y al mismo tiempo €sta ha proyectado sobre Dios
su propia distorsién que nada tiene que ver con el Dios-Trinidad revelado en
Jesucristo?.

Pero el Dios-Trinidad se convierte para 1a humanidad, y sobre todo
para los seguidores de Jesucristo, en fuente de inspiracién, en utopfa dinami-
zadora. En la Trinidad no hay dominacién a partir de uno de los integrantes,
sino 1a convergencia de los Tres en una recfproca donacién y aceptacién.
Ninguno entre ellos es anterior o posterior al otro, ni mayor ni menor, sino
radicalmente diferentes. Por eso una sociedad que se deja inspirar por la
comunién trinitaria no puede tolerar las clases, las dominaciones a partir de un
poder (econémico, sexual, ideolégico, etc.) que somete y margina a los otros
diferentes.

Por su propia dindmica interna el Dios-Trinidad se difunde para
afuera creando otros diferentes (creacién césmica y humana) para que acojan
su amor comunicativo y vivan como €1, que es 1a mejor comunidad.

e

1b, 184

9. Una tarea desideologizadora y critica frente alas diferentes visiones de Dios es llevada
acabo por GARCIA RUBIO A., TeologiadaLibertagao: politica ou profetismo? Visao
panordmica e critica dateologia politica latino-americana, Loyola, Sio Paulo 1983,
139-146, sirviéndose para ello sobre todo de los aportes de J.L. Segundo
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B) El Dios-Trinidad dialoga con su pueblo escogido y respeta la
alteridad de éste.

Dios-Trinidad como Ex-istente que es, quiere comunicarse fuera de
sf en los ex-istentes. Este Dios-Trinidad, este Dios vivo, comunica la vida
fuera de sf; vida que comporta siempre respeto, alteridad, libertad, etc. Asf, es
este mismo Dios-comunién quien en la alteridad dialoga con su pueblo, quien
toma la iniciativa en ese didlogo de amor *°, y quien ofrece al hombre el don
de participar de su vida divina.

A partir de 1a historia de 1a revelacién de la salvacién ! se pueden
indicar algunos hitos importantes de ese didlogo de amor/desamor entre Dios
y su pueblo: Abraham, Moisés, jueces, profetas...y Jesus.

En ese didlogo continuo de Dios con su pueblo se perciben algunas
caracteristicas que son importantes y merece 1a pena subrayar: a) la iniciativa
en el didlogo salvffico siempre parte de Dios. Es €l quién primeramente quiso
amarnos (1Jn4,10), de modo gratuito y sin merecimiento por nuestra parte. Y
por su amor hacia nosotros envié a su Hijo para hacerse uno como nosotros
(Jn3,16); b) el didlogo de salvacién no obligé ni obliga a nadie a responder
positivamente. Dios deja que cada hombre libremente acepte o rechace su
propuesta. Cada uno es responsable de sus decisiones y actos, dentro de una
comunidad que es responsable de los éxitos y fracasos (pecados) sociales.
Dios no coacciona ni obliga por la fuerza, sino que respeta la alteridad del
hombre incluso cuando éste no acoge 1a propuesta divina. El hombre s un ser
abierto que estd 1llamado a abrirse a los otros, incluido el Otro; ¢) dicho diflogo
-aunque necesite de mediadores- se dirige en definitiva a todos los hombres,
y no s6lo a un pequefio grupo; d) el didlogo de la revelacién de la salvacién
es un proceso donde Dios poco a poco -de modo gradual- se fue revelando
conforme ala situacién y cultura de los destinatarios. Proceso que culming en
la persona de Jesucristo (Hbr 1, 1-2). Es lo que se llama la pedagogfa divina.

Si se profundiza en el didlogo de Dios Padre -mediante Jesucristo en

10.  Cf. C. WIENER, <Amor> en X.LEON-DUFOUR (dir.), Vocabulario de Teologia
Biblica, Herder, Barcelona 1973, 76.

11.  “Proponemos pensar la ‘Historia de la Salvacién’ no como Historia de la Salvacién,
sino como la historia de la Revelacién de la Salvacién”, C. BOFF, Teologia de lo
politico. Sus mediaciones, Sigueme, Salamanca 1980, 186-187.
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el Espiritu Santo- con los hombres, y particularmente con su pueblo escogido
al cual se reveld, es para que 1os cristianos (ES 42; NA 2; AG 11) comprendan
mejor c6mo ha de ser su didlogo con otras culturas, bajo qué coordenadas se
deben establecer las relaciones con los hombres de cualquier etnia o cultura.

2.2 Jesucristo, modelo de toda solidaridad inculturada y de toda
presencia testimonial y dialogante

Dios-Trinidad, en la persona del Hijo, quiso entrar plenamente en la
historia humana asumiendo 1a naturaleza humana en Jesis de Nazaret. Se
convirtié en modelo de encamacién (inculturacién), de solidaridad incultu-
rada y de una auténtica presencia testimonial y dialogante. A partir de ah{ es
como se podr4 reflexionar sobre la relacion de 1a encarnacién (inculturacién)
con la salvacién (liberacién), de 1a solidaridad inculturada con 1a liberacién.

A) El judio Jestis de Nazéret en la sociedad de Palestina del siglo I

Lavida y proyecto de Jests no son algo abstracto ni a-histérico, sino
que se encarnan histéricamente en relacién dialéctica con el conjunto de
condicionamientos y situaciones en que vivid. Asi se puede decir: “La
encamacion de Jesiis, su nacimiento y vida se realizaron en condiciones bien
definidas, en el tiempo y en la historia, con genealogia, en una comunidad y
culturadeterminadas. Jesds asumi6 radicalmente toda esa condicién humana,
histdrica y cultura” '2,

Palestina en el siglo I de nuestra era estaba bajo ¢l dominio de los
romanos, y éstos estaban resquebrajando el modelo de sociedad judfa. La clase
rica y el poder religioso judio trabajaban en favor de los intereses de Romayy,
por consiguiente, la clase pobre estaba siendo cada vez més explotada y
marginada. El Templo venia a ser la mayor institucién de Jerusalén .

Jests nace en ese momento histérico, “cuando Cirino era gobernador
de Siria” (Lc 2,2), dentro de una familia humana, la de “José, de la casa de

12.  S. PANAZZOLO, <<Exigencias de una misiologia solidiria>>, en Inculturagdo e
Libertagdo. Semana de Estudos Teolégicos CNBB/CIMI, Paulinas, S3o Paulo 1986,
155. Cf. H. ECHEGARAY, La préctica de Jesus, Sigueme, Salamanca 1982, 49-63.

13.  Cf. 1. JEREMIAS , Jerusalén en tiempos de Jesis. Estudio econémico y social del
mundo: del Nuevo Testamento, Cristiandad, Madrid 1977,193.
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David” (Lc¢ 1,27), radicdndose en “una villa de Galilea, llamada Nazaret” (Lc
1,26). En la circuncisién (Mt 1, 21.25) recibe un nombre (Jesis) que no era
extrafio en aquella sociedad (Ex 17,9; Si 51,30). Va alas fiestas de Jerusalén
(Lc2,41; Jn 10,22). Trabaja como carpintero (Mc 6,3). Se entristece (Mc 3,5),
1lora, se alegra (Lc 10,21), camina, bebe y come (Lc 7,36). Bendice 1a mesa
como era tipico de los judios (Mt 14,19), observa el culto sabético y reza junto
ala comunidad (Lc 4, 16). Al mismo tiempo actia con libertad frente a laley
ylas costumbres religiosas (Mc 1,41). Rezaen lenguamatema, el arameo (Mc
15,34). Lee los diversos libros del Antiguo Testamento (Mc 11,17). En el
transcurso de su vida va descubriendo lenta y progresivamente su mesianidad.
Pasa bastantes afios evangelizando tdnicamente con su presencia testimonial
antes de comenzar a predicar piblicamente la Buena Nueva del Reino con
sefiales y palabras (Mt 14,13-21; L¢ 10,30-37). Por tanto, fue un hombre judio
que asumid6 1a cultura judfa. Igualmente dialoga con las personas del pueblo,
con los fariseos, con los escribas, etc., y de modo especial con los apéstoles
y marginados (Zaqueo, ciegos...). Su diferencia con respecto a cualquier
hombre estd en que €1 no pec6 (Hb 4,15).

Jests no sélo naci6 en la periferia, lejos de los centros de poder, sino
que se solidarizé con los marginados de la sociedad -sea econémica, polftica
o religiosamente- y asumio su causa como “el ‘distintivo’ de su misién” **. Los
evangelios nos muestran a un Jesds amigo de publicanos, pecadores, leprosos,
prostitutas, samaritanos, viudas, nifios, ignorantes (pequefios), gentiles, etc.,
conlos cuales dialoga. Esa opcién por los marginados culminé con su muerte,
el tipo de muerte dado a los extrafios, esclavos y desestabilizadores del orden
politico establecido.

Jests quiere eliminar la pobreza del pobre, todas las diferencias
existentes entre 1os hombres, y todo tipo de dominacién y marginacién. Quiere
establecer la fratemnidad y la igualdad, pero eso s6lo serd posible en medio de
Ia conflictividad (Mt 10, 34-36). El justifica su opcién y su conducta a partir
de la conciencia que posee de su peculiar intimidad que tiene con el Padre, de
la dimensién de amor y bondad del Padre y del Reino que él viene a anunciar
¢ inaugurar.

14. J. 1. GONZALEZ FAUS, La humanidad nueva. Ensayo de cristologia, 1, Eapsa,
Madrid 1974, 94.
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Podemos concluir diciendo que Jesis de Nazaret es para nosotros “el
modelo y el camino, porque se metié de lleno en el espesor de 1a vida humana,
porque participd plenamente de nuestra limitada condicién, y desde ah{ tuvo
que afrontar su futuro y su destino, tuvo que asumir sus propias opciones, para
orientar su vida de acuerdo con el designio y 1a voluntad de Dios. He aquf la
leccién més profunda y més estremecedora que nos presenta la vida, la obra
y la muerte de Jesds” .

B) Encamacién (solidaridad inculturada) y salvacién (liberacién) en
Jesucristo

La encamnaci6n del Hijo de Dios que asume la condicién humana en
Jestis de Nazaret es una encamacion kenética, es decir, no sélo asume la
condicién humana, sino sobre todo la condicién infrahumana, 1a condicién de
los que viven en una situacién no humana, 10s empobrecidos, los marginados,
los dominados. Es una encarnacion que respeta al hombre y su dignidad, y por
eso respetar -como Jestus hace- al que nunca fue respetado, dialogar con quien
siempre fue obligado a callar, y establecer una relacién de alteridad con quien
siempre fue visto y considerado como objeto, como cosa, es la mayor sefial de
1a encarnaci6én que nos revela a un Dios que es alteridad.

Asf 1a raz6n fundamental de la encarnacién no es la eliminacién del
pecado, sino la solidaridad con todos los seres humanos -al asumir tal
condicién- desde la solidaridad y amor preferencial por los empobrecidos y
desechados de la historia. Esa encarnacién kenética busca la liberacion, es
decir, el establecimiento de unas relaciones de hijos para con Dios ¢, de
hermanos para con los hombres y de administradores para con la naturaleza,
caminando hacia la plenitud escatoldgica. Encamacién que por lo mismo
revela claramente la gravedad del pecado alli donde se encuentra, y muestra
¢6mo no se puede llegar a la resurreccién sin pasar por la cruz, por el
anonadamiento, por la kénosis, desvelando y criticando asi todo triunfalismo
cristiano que quiere alcanzar la resurreccién sin asumir la encarnacién

15.  J.M.CASTILLO, Eldiscernimiento cristiano. Por una conciencia critica, Signeme,
Salamanca 1984, 130-131.
16. “La razén de ser de la inculturacién/encamacién del misionero es la liberacién/

salvacién de los pueblos indigenas”, P. SUESS, Cdlice e cuia. Cronicas de Pastoral
e Politica Indigenista, Vozes-CIMI, Petrépolis 1985, 71.
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(inculturacién) solidaria con la carne maltrecha de la historia y sin llevar junto
a los crucificados de este mundo la pesada cruz de éstos.

Es por eso una encammacién que, procurando alcanzar a todos los
hombres, toma partido por el marginado, por €l crucificado. Asf, la
encarnacion cristiana es bédsicamente solidaridad con la fragilidad humana
hasta la cruz. Es decir, solidaridad que se encarna, que se incultura. No se
puede entender la encamacién de Jesus sin 1a cruz y la resurreccién, etapas
finales de su vida. Y tampoco se puede entender la muerte y resurreccién
olvidando que compartié durante unos treinta y tres afios el pan y los
problemas con su pueblo, sobre todo con el pueblo pobre y crucificado; y que
asumi6 la cultura judfa, es decir, que se inculturé. Si no se puede separar la
encarnacion de 1a redencién, aunque sean diferentes, la “prictica de 1a misién,
si atin queremos pensar en términos de ‘encarnacién’, (...) deberd ser pensada
como ‘encamacién redentora’, como encarnacién -segiin el modelo de Jestis-
en el camino de la liberacion del pueblo”. Ello ha de conllevar el respeto, el
didlogo y la solidaridad con los no respetados y sin voz de la historia. Es ahi
donde la alteridad alcanza su mé4xima densidad, y donde Jesiis mejor aparece
como el modelo de toda solidaridad encamada (inculturada) y de toda
presencia dialogante y testimonial.

3. Momento tercero: hacia una nueva praxis

La presencia testimonial y dialogante lefda alaluz del Dios-Trinidad,
el cual respeta y dialoga con el hombre aceptdndolo como un ex-istente, como
un otro, como un diferente, que es sujeto de su historia, 0 mejor, que va
construyendo la historia mano a mano con Dios, exige un cambio en 1a praxis
evangelizadora y misionera para con el otro, en este caso el indigena. Praxis
que encuentra en Jesucristo su paradigma central, el cual se solidarizé
inculturdndose.

De ahif que esta nueva praxis se caracterice por una revolucién
copemicana donde el indigena pasa de ser objeto a ser sujeto de su propia

17.  A. ANTONIAZZI, “Encarnagio e salvagio: status quaestionis”, en Inculturagdo e
Libertagao..., 143.
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liberacién, siendo el misionero su mejor amigo y aliado en este proceso de
liberacién y de didlogo intercultural.

3.1. El indigena, sujeto de su historia.

Respetar la alteridad, al diferente, es dejar que ese otro sea sujeto de
su historia. No fue ésta precisamente la actitud tomada para con los
amerindigenas. Si los grupos indigenas antes del encuentro con los europeos
eran sujetos de su propia historia, con Iallegada de éstos 1os indigenas pasaron
a ser eliminados, esclavizados o, en el mejor de los casos, a depender de
aquéllos. Desde entonces los indigenas han sufrido todo tipo de genocidio y
etnocidio.

Fueron pocos -incluso dentro de 1a Iglesia- 1os que se pusieron al lado
de losindigenas y lucharon por su causa. Es el caso de Antonio de Valdivieso,
Bartolomé de las Casas y otros. Incluso éstos, que fueron sus mayores
defensores y levantaron su voz contra todo tipo de injusticia y dominacién
cometida contra los indigenas, no consiguieron en sus précticas evangeli-
zadoras erradicar todo asistencialismo y paternalismo *®

Hoy se estdn buscando rumbos diferentes * donde - constituyendo la
solidaridad 1a base de toda opcién por los indigenas- desaparezca todo tipo de
autoritarismo, paternalismo, asistencialismo, tutela o dominacién. Por el
contrario, se puede decir que, tanto misioneros como indigenas, estdn to-
mando cada vez mayor conciencia del papel que corresponde a cada uno. Al
indfgena le corresponde ser el protagonista de su propia historia. Sonellos los
primeros que se han de empefiar en su propia liberacion y en sus propias
luchas, pues ellos son y tienen fuerza histérica . A los demés les compete 1a
tarea de solidarizarse, acompafiar y caminar junto al indfgena, y nunca de
suplantarlo.

18.  El método evangelizador de las reducciones se inici6 en el siglo XVI, siendo el
horizonte al que aspiré Bartolomé de Las Casas. Cf. E. DUSSEL, “As redugdes: um
modelo de evangelizagio e um controle hegeménico”, en E. HOORNAERT (org.),
Dasreducoes latino-americanas as lutas indigenas atuais, Paulinas, Sdo Paulo 1982,
13-14.

19.  Cf.P.SUESS, o.c., 71.

20.  Cf. G. GUTIERREZ, La fuerza histérica de los pobres, CEP, Lima 1980, 344,



En definitiva se estd buscando la propia autodeterminacién, es decir,
que se “respete y promueva el derecho que cada pueblo indigena tiende a
forjar su historia y a valorar su cultura a través de sus organizaciones
comunitarias que han surgido a partir de su propia identidad, de tal forma que
se conviertan en las instancias de didlogo para toda actividad en relacién con
las diferentes comunidades™ (1986 Quito, 16). Autodeterminacién que, es-
tando amenazados por la cultura occidental dominante, resulta dificil alcan-
zar. Sin embargo, este obstdculo no puede convertirse en una fuerza de freno,
de pasividad o de resignaci6n, sino muy al contrario en fuerza estimulante, que
busca conquistar aquélla.

Ademds de ser un derecho, 1a autodeterminacién -junto a la tierra 'y a
la cultura- constituye una condicién ‘sine qua non’ para poder mantener su
identidad y su proyecto vital. Pues “ el grupo émico que no llega a ser autor
de su propio destino serd victima del desarrollo de otros™ #. Negar al indigena
esa autodeterminacion es encaminarlo, consciente o inconscientemente, hacia
su desintegraci6n o aniquilacién. Para alcanzar esta autodeterminacion, este
protagonismo histérico que le corresponde dentro de su propio proyecto
cultural, el indigena -adem4s de tomar conciencia de su situacién y de su
fuerza- ha comenzado a organizarse, a organizar su fuerza y esperanza. Se han
formado organizaciones indigenas -entre los diversos pueblos autéctonos de
América o del mundo entero- y se han establecido alianzas con sectores de la
sociedad occidental envolvente que los apoyan -como la Iglesia- o que pa-
decen una situacién de marginacién como ellos -negros, mujeres, pobres, etc.

Respetando y apoyando al indigena en su protagonismo y
autodeterminacion histérica %, y solidarizdndose con €l en su lucha por con-
quistar sus derechos vitales y culturales es la manera como el cristiano, el
misionero y la Iglesia se convierten en sacramento de liberacién, en sefial del
Reino, el cual trae una vida en abundancia (Jn 10,10) y 1a libertad que Cristo
nos conquisté (Gal 5,1).

21.  G. SMUTKO, “Principios de Pastoral Indigenista”, en Venezuela Misionera 515
(1983) 156.

22.  Un ejemplo de cémo los bari (grupo indigena del Estado Zulia, Venezuela) son
protagonistas de su historia, y de cémo esto es valorado y apoyado por los misioneros
pueden verse en G. ALVAREZ, “Lamisién delos barf hoy”, en Venezuela Misionera
527 (1985) 171.
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3.2. El misionero, presencia testimonial solidaria y agente de
cambio

Enel proceso de evangelizacién inculturada y liberadora el misionero
se caracteriza fundamentalmente por evangelizar -prioritariamente con el
testimonio- a partir de una solidaridad que se incultura aproximéndose a los
indigenasy viviendo como ellos. Inevitablemente el misionero -procedente de
otracultura, y generalmente de los centros de poder mundial- se vuelve enun
agente de cambio.

A partir de ahf vamos a indicar algunas actitudes y mediaciones que
han de acompafiar al misionero en su evangelizacion. Sefialamos aquellas que
son m4is importantes y significativas en el proceso de la nueva praxis
evangelizadora y misionera:

-solidarizarse con el indfgena, asumiendo su causa, es la actitud
fundamental y bésica. Asf, podemos decir que la actitud que caracteriza al
misionero no es tanto 1a identificacién con los indfgenas -lo cual aun siendo
pricticamente imposible no disminuye en nada la exigencia de 1a incultu-
racion- cuanto sobre todo el solidarizarse con ellos en orden a construir juntos
el Reino de Dios que exige ser anunciado explicitamente en orden a que se
acoja el Evangelio de Jesucristo y nazca una Iglesia con rostro indigena
mediante 1a accién del Espfritu;

-inculturarse, participando de los problemas y luchas de 1a comunidad
indfgena, asumiendo su estilo de vida y su destino;

-defender la ticrra del indigena, como fundamento que es de toda su
cultura;

-apoyar las organizaciones indigenas;

-ayudar en la capacitacién y formacién de los lideres indigenas
elegidos por la comunidad para que sepan buscar soluciones a los problemas
concretos que tengan que enfrentar,

-propiciar una asesorfa juridica que trabaje junto a los indfgenas y en
favor de ellos y sus derechos;

-en las alianzas con los sectores o instituciones de la sociedad
occidental servir de mediador cuando sea necesario;
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-respetar y valorar la alteridad del indfgena, su cultura y
autodeterminacion, eliminando todo tipo de paternalismo, asistencialismo o
dominacién. Acompafiar al indigena en su proyecto cultural no significa
suplantarlo, sino todo 1o contrario.apoyar su protagonismo historico;

-conocer y valorar la cultura indfgena y su cosmovisién 2
-aprender la lengua indigena;

-el misionero que va a convivir con los indfgenas debe ‘formarse’
antes para ello, al igual que continuar ese proceso inacabado en su vivir diario
con los indigenas;

-dialogar con el ind{gena sobre su proyecto cultural, su cosmovisién,
su nuicleo ético-mitico. Estableciéndose asf un intercambio cultural y una
bisqueda conjunta de la verdad * y en lo religioso un ecumenismo basado en
la libertad religiosa;

-tomar conciencia de que inevitablemente el misionero es agente de
cambio. El misionero procede del centro (generalmente) y va para la periferia,

es decir, €l representa un tipo de cultura, aunque poco a poco se vaya alejando
de ella;

-capacitar al indigena para el contacto con la cultura occidental
envolvente, ayuddndolo en el discernimiento de las posibles ventajas y
desventajas;

23.  En G. SMUTKO, Preparando para la inculturaciéon, Roma 1984, 17, (mimeo-
grafiado), se sefialan algunos de los peligros que han de ser evitados al estudiar una
cultura diferente: a) tratar a los otros como animales de laboratorio; b) creerse
superiores por entender su cultura; ¢) dar la impresién de sentiros superiores; d)
estereotipar a las personas de esa otra cultura; e) transformarse en individuos
opresores peores, debido al nuevo conocimiento de ellos y de su cultura. El choque
y conocimiento de otra cultura es una arma de doble filo: puede ser un instrumento
para ayudar a los indigenas en ese proceso de solidaridad inculturada, y puede
convertimos en perturbadores de la cultura nativa que poco a poco mine sus raices.

24.  “Laverdad que se encuentra enla vida y enla cultura indigena y la que se encuentra
en nuestra cultura, nos har libres juntamente a todos””: Conclusiones del curso de
Antropologia y Teologfa para la actividad misionera en América Latina.
Proyecciones pastorales (Caracas, 23 de julio a 17 de agosto de 1974), en América
Latina Misionera. Realidades y experiencias, Paulinas, Bogotd 1975, 172.
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-concientizar al indigena de su situacién, si atin no ha tomado
conciencia de ello. Esto implica ir a su ritmo;

-concientizar a la sociedad envolvente y a 1a Iglesia de 1a situacién y
cultura del indfgena, utilizando para ello los medios de comunicacion;

-denunciar cualquier injusticia o intento de eliminar la vida y cultura
del amerind{gena;

-fortalecer la inculturacién del indigena, su identidad personal y
grupal;

-motivar al pueblo indigena para que no pierda su memoria histérica,
0 para que la recupere si la tiene perdida;

-ayudar al indfgena a codificar su lengua, historia y cultura;

-vigilar para que la educacién indfgena no sea destruida por agentes
externos (instituciones educativas gubemamentales, religiosas, etc.), al
mismo tiempo que pueda conocer y asimilar equilibradamente algunos
elementos, conocimientos y técnicas de la cultura occidental en cuanto sean
necesarios para el contacto, para no ser dominados ni marginados dentro del
pafs, y en cuanto fortalezcan y favorezcan la identidad y el crecimiento
dindmico del grupo %;

-evangelizar, prioritariamente con el testimonio, y cuando parezca
que es el tiempo oportuno anunciar explicitamente la Buena Nueva de
Jesucristo;

-acompafiar al indigena en el discernimiento y revisién de su cultura
a la luz del evangelio, para que ¢1 mismo sefiale sus valores -simientes del
Verbo- y sus antivalores;

-dejarse evangelizar por los indfgenas,sea por los valores que €stos
viven, sea por la situacién de marginacién y dominacién en que estdn;

25.  “La alfabetizacién surge en una situacién de contacto (y exclusivamente de contacto)
(...)- Mientras la sociedad nacional ve la alfabetizacién como la condicién esencial
paradar educacion al indio -supuestamente sin cultura, porque es 4grafo-, lasociedad
indigena, si no est4 demasiado distorsionada, querria usar la alfabetizacién como
simple técnica complementaria, sacada del blanco, pero para resolver los problemas
traidos por el contacto. La alfabetizacién quiere asimilar al indio; el indio quiere
asimilar la alfabetizacién, pero para no ser asimilado”, B. MELIA, Educacao
indigena e alfabetizagdo, Loyola, Sio Paulo 1979, 60. A este respecto, entre los bari
se puede ver su “Proyecto educativo indigena de Boksh{”, en Nuévo Mundo 124
(1985) 513-517.
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-una vez que la Buena Nueva del Reino anunciada es acogida
libremente, empefiar las maiximas energias en el nacimiento y crecimiento de
una comunidad eclesial indigena con fisonom{a o rostro propio por la fuerza
del Espiritu;

-programar la pastoral y evangelizacién indigena. No se puede
improvisar, ni esperar todo de 1a espontaneidad, ni actuar aisladamente.

3.3. Encuentro de culturas en un clima de didlogo y alteridad
enriquecedora.

El encuentro de la cultura indigena con otra cultura diferente, 1a oc-
cidental técnico-capitalista-liberal, se realiza a través de varios caminos. De
modo violento se realiza por invasores que quieren apoderarse de las riquezas
naturales de los indigenas o de sus tierras. De modo m4s 0 menos pacifico
-pero no por ello menos destructivo- se realiza generalmente por las insti-
tuciones gubernamentales, sobre todo a través de sus programas educativos.
Los medios de comunicacién -principalmente radio y televisién- son armas
sofisticadas y de gran alcance a través de las cuales los ind{genas introyectan
la mentalidad occidental. Los blancos, 10s criollos 0 mestizos que trabajan
cerca de las comunidades indfgenas -o incluso dentro de ellas-, junto alos que
realizan trabajos de etnografia, antropologia, ctc., se convierten también en
otra via a través de la cual el indigena tiene acceso a la cultura occidental. De
entre todos los caminos de acceso posibles, quien asuma la causa del indigena
de cerca, es decir, se inculture- viviendo con y como el indigena- se convertird
en la mediacién privilegiada. De ahf la exigencia -una vez m4s- de que el
misionero se inculture.

Este encuentro entre esas dos culturas que nosotros llamamos de
interculturacién -aculturacién, segin otros- no se efectiia de modo equitativo,
como si dijéramos un 50% de cada una, sino que normalmente se lleva a cabo
de modo desequilibrado, siendo la cultura dominante quien lleva més
ventajas. El grado médximo de ese desequilibrio es la desintegracién cultural
(etnocidio), que comienza con contactos continuados de dominacién y de
transculturacién. El misionero puede ser un gran aliado del indigena en ese
proceso, acompafidndolo, orientdndolo y capacitdndolo en ese encuentro
entre culturas.
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El misionero y el indigena -sobre todo los ancianos y sabios de la
comunidad- en un encuentro abierto y sincero, pueden conocerse mejor
mutuamente, asf como mostrar el uno al otro sus cosmovisiones diferentes, sus
valores, sus técnicas, sus recursos, sus conocimientos, etc. Al mismo tiempo,
por tanto, ambos dan y reciben. Este encuentro ayudard a no absolutizar
ninguna cultura ni a considerarla como perfecta y, por el contrario, a ver c6mo
cada cultura necesita de las otras, y c6mo la bisqueda de 1a verdad es una tarea
complementaria a ser lograda mediante el didlogo abierto. Se da asf una
reciprocidad fecunda. '

En este dmbito de respeto, apoyo y valorizacién de la alteridad
indfgena, asf como de su cultura, es importante hacer una mencién especial al
aspecto religioso *. La libertad # y el dislogo ( AG 11) son el tinico terreno
donde puede nacer la fe, ademds de ser derecho de toda persona humana. Por
es0, “la cuestién indfgena debe ser mucho m4s enfocada a partir del *didlogo
religioso’ que a partir del imperativo misionero convencional” %, Si se busca
el didlogo ecuménico, el didlogo con otras religiones no cristianas (como el
budismo, etc.), e incluso el didlogo con los ateos, ;, por qué no actuar para con
las religiones amerindfgenas del mismo modo?, ; qué razones justifican esta
préctica diferente?, ¢, es acaso una simple cuestién de eficacia o de nimeros,
pues los grupos indigenas suelen estar formados de una poblacién bastante
reducida? :

En ese didlogo intercultural -ademds de las diferencias culturales-
surgen también impases, tentaciones, peligros y riesgos, los cuales sélo se
superarén en undidlogo abierto y sincero no ausente de tensiones y de continua
revision y autocrftica. Todo esto ird haciendo crecer alas personas y al grupo.

26.  “En nuestro tiempo hay atin misioneros que se dedican a separar a los pueblos
indigenas de sus lideres religiosos (shamanes, etc.), y otros que no dialogan con los
sabios que hay entre ellos “, J. GARCIA, o.c., 14.

27. “Los hombres deben estar inmunes de coaccidn (...) de tal manera, que en materia
religiosa ni se obligue a nadie a obrar contra su conciencia ni se le impida que actie
conforme a ella en privado y en piiblico, solo o asociado con otros (...), ademds (...)
el derecho a la libertad religiosa se funda radicalmente en la dignidad misma de la
persona humana, tal como se conoce por la palabra revelada de Dios y por la misma
razén”: DH 2. )

28.  P.SUESS, 0.c., 85.
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EL PENSAMIENTO TEOLOGICO
DE MARIO BRICENO-IRAGORRY

Wagner Rafael Sudrez.sj

Antes de dar curso al presente articulo es necesario hacer algunas
aclaraciones previas. Mario Bricefio-Iragotry no fue un te6logo en el estricto
sentido de la palabra; es decir, un teélogo académico o de profesién. Tampoco
fue un militante cristiano activo. Fue un intelectual catélico, autodidactaen su
formacién filoséfica y teoldgica, que hizo del cristianismo componente
esencial de su vida y que intent$ reflexionar a Venezuela, sus problemas y
posibilidades, desde 1a centralidad del Mensaje Evangélico. Esto nos obliga
a precisar, de entrada, en qué sentido es posible hablar de un “pensamiento
teoldgico” en nuestro autor.

Vamos a aquilatar, a mi modo de ver, algunos puntos importantes al
respecto. En primer lugar, si bien es cierto que el quehacer fundamental de don
Mario, en el campo intelectual, no estuvo centrado preferentemente en la
produccién teolégica con el rigor cientifico que toda disciplina requiere, sin
embargo, su formacién filoséfica y teol6gica fue vasta y profunda. Mario
Bricefio-Iragorry fue unlector voraz. La cantidad de obras mencionadas en sus
escritos, precisamente en el campo de la filosoffa y de 1a teologia de su época,
son numerosisimas. De igual forma se percibe en su docta obra escrita un
trasfondo formativo en esas disciplinas que muchas veces no esté explicitado
a nivel bibliogréfico. Por eso, atin no siendo un tedlogo académico, sf puede
ser reconocido como una voz autorizada en el campo de la teologfa. Hago esta
aclaracién porque para algunos perspicaces criticos, anclados en una
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concepcién rigurosamente académica de lo que significa hacer ciencia, les
puede resultar pretencioso y atrevido hablar de un pensamiento teolégico en
un laico, no te6logo académico. Usando esa misma l6gica cudntica a mi me
“sabrfa a poco” reducir su produccion teérica en el campo teoldgico al nivel
de una simple reflexi6n cristiana.

Es importante acotar otro aspecto que de igual forma me parece
importante. Se trata de la manera de entender qué es y c6mo se hace teologfa.
Indudablemente hay un nivel de exigencia en toda disciplina cientifica, por
ejemplo el referido a la rigurosidad del método y del lenguaje empleado,
accesible por razones obvias de oficio al te6logo de profesién. Ese nivel es
importante reconocetlo cuando hablamos de 1a existencia de un pensamiento
teolégico. En Mario Bricefio-Iragorry existe esta rigurosidad cientifica al
provenir de otros campos no menos exigentes como el de 1a Historia y el
Derecho. Lo que no existe en el desarrollo conceptual de Don Mario son
tratados sistemdticos de teologfa. Es un material fragmentado, recogido
mayormente en articulos y ensayos breves, que el autor fue elaborando a lo
largo de su dindmica, comprometida y accidentada vida. No obstante todo
ello, sf se detectan constantes desde 1a perspectiva teoldgica, como veremos
en adelante, en su prolija produccién intelectual. De todas formas, el caso de
Mario Bricefio-Iragorry no es unico en Venezuela ni exclusivo de 1a teologfa.
Existen muchos autores latinoamericanos de quienes se duda, desde una
perspectiva dirfamos que europea, de que hayan elaborado un pensamiento
filos6fico y teolégico serio por esta supuesta carencia de oficio. En todo caso
si al critico avezado no le convencen estos argumentos que resaltan la
importancia de nuestros autores latinoamericanos aunque no sean académicos
de oficio, siempre me queda a mi el recurso de teologizar sobre lo teologizable
(en este caso sobre la reflexién cristiana de un intelectual catélico venezo-
lano), y salvar asf la propuesta inicial que sugiere el titulo de este articulo.

Por ultimo, quisiera sefialar que en América Latina estamos
empefiados en elaborar un pensamiento teoldgico -léase teologfa- que se
articula en varias instancias ' y que partiendo de la propia vida, de la ma-

1. Al respecto es recomendable leer de BOFF Clovodis, Teologia de lo Politico, (sus
mediaciones), Ediciones S{gueme, Salamanca 1980, 429 pp. También en edicién més
popularizada de Leonardo Boff y Clodovis Boff, Cémo hacer teologia de la
liberacion, Ediciones Paulinas, Madrid, 1986; 125 pp.
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nifestacién a veces difusa y espontdnea de la fe, llega a formalizarse fi-

nalmente en cuerpo conceptual riguroso. En este proceso el punto de partida,

la vida y su contexto, le es absolutamente necesario. Porque la teologfa, como

proceso y como ciencia, no puede ser atributo exclusivo del teélogo

académico. Dentro de esta dindmica el pensamiento de Bricefio-Iragorry

cubre algunas de esas instancias y a veces -repito que sin ser sistematico- toca

el nivel de rigurosidad cientifica necesario como para que nos lancemos a
insinuar aquf que en su reflexién hay un pensamiento teolégico. Veremos més

adelante sus formulaciones y contenidos concretos, pero antes, es conveniente

dar informacion sobre la trayectoria del autor.

I.- TRAYECTORIA DE UN LAICO COMPROMETIDO

Mario Bricefio-Iragorry naci6 en la ciudad de Trujillo (Venezuela) el
15 de septiembre de 1897. Muri6 el 6 de junio de 1958. Le tocé vivir, en
plenitud de su conciencia, épocas muy disimiles y dificiles de la historia
politica y eclesidstica venezolana; desde Juan Vicente G6mez hasta la cafda
de Marcos Pérez Jiménez. Lo veremos colaborar, en ocasiones, con los
gobiernos de turno; otras, en franca oposicién a ellos hasta agenciarse
persecuciones, exilio y hasta vejacién personal. Siempre que pudo defendié
los intereses de Venezuela, y en especial, de los més necesitados. Esta
preocupacién surgfa de una profunda motivacién cristiana, madurada a lo
largo de su vida.

1.1.- Unintelectual catdlico

Tuve laoportunidad de conocer algunas de sus obras cuando estudia-
ba Sociologia(1975) en la Universidad Central de Venezuela; entonces, la
“pasién por la Patria” agitaba los corazones al ritmo vertiginoso que le
imprimfa 1a fuerza de los afios juveniles. Aquella primera lectura, parcial y
dispersa, me dej6 la impresién, ahora mejor sustentada, de encontrarme ante
alguien que pensé y reflexioné a Venezuela desde el dolor de su pueblo. El
tiempo y un mejor conocimiento del autor ha reforzado y redimensionado
aquella primera impresién. Hoy no me queda la menor duda. La calidad
intelectual, 1a profundidad humana y 1a s6lida conviccién cristiana convierten
a don Mario en una de las personalidades m4s resaltantes y significativas que
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podemos destacar en los sesenta primeros afios del presente siglo en Vene-
zuela. :

Su gran personalidad resalta por su polifacética expresién. Mario
Bricefio-Iragorry fue historiador, literato, educador y politico, y éstos son
apenas algunos de los reconocimientos que merecidamente se le podrian
seflalar. En todos estos campos dejé como legado, por sumeritoria trayectoria,
una profunda huella en Venezuela. Pero sobre todo, Mario fue un “gran cris-
tiano” en didlogo permanente con la realidad eclesial, tanto local como inter-
nacional, de su época, que 1o convierte en el pensador catélico mds relevante
que quizés haya tenido Venezuela en esa primera mitad del siglo XX.

Siempre que pudo afirm6 con absoluta conviccion, abiertamente y sin
complejos su condicién de pensador cat6lico en un tiempo en que la intelec-
tualidad venezolana se ufanaba de profesar esquemas del pensamiento liberal
y positivista afincados en el pafs ya desde el siglo XIX. La doctrina marxista,
arraigada y concretizada en algunas experiencias sociales en la convulsionada
Europa, empezaba a encontrar eco en nuestro pafs, sobre todo después de
1935, al caer la dictadura de Juan Vicente Gémez y abrirse €l horizonte
politico hacia la democracia. Dentro de esos pardmetros el pensamiento de
Mario Bricefio-Iragorry va dirigido a crear un clima espiritual nuevo que
acompafié el proceso de reinstauracién de la Iglesia venezolana y dejé
planecadas perspectivas ain no colmadas.

Para Bricefio-Iragorry ser cristiano no era una cuestién secundaria en
su vida; erala m4s vital de sus actitudes. Su extensa obra intelectual estd toda
ellaimpregnada por esa profunda conviccién cristiana que no rehuyé el miedo
y el dolor que acompafi la confrontacién y el debate. Si extensa es su obra
intelectual, a veces variada y dispersa, no lo es en cambio su vision cristiana,
savia nutricia y unitiva del complejo edificio, presente siempre en don Mario,
se encuentre éste en faceta de historiador, literato, educador o politico.

1.2.- Raices de un cristianismo tradicional

Su familia desciende de los Bricefios naturales de Arévalo, Espafia,
que se asentaron en nuestro pafs desde el siglo X VI participando activamente
en la vida colonial venezolana.

A temprana edad sintié inclinacién hacia el mundo de las letras,
vocacién alimentada por las continuas ensefianzas de su padre don Jesus
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Bricefio Valero -fallecido cuando Mario contaba con apenas 11 afios- y.
posteriormente por su madre, dofia Marfa Iragorry de Bricefio. Pero no
solamente le inculcan, sus padres, interés por las letras. Esta vocacion la hacen
acompafiar de una concepcién del mundo basada en los valores supremos del
espfritu m4s que en la materialidad de las cosas. No es de extrafiar, entonces,
con semejantes progenitores, que la gran personalidad de Mario Bricefio-
Iragorry manifestase en los afios posteriores esa exquisita sensibilidad y
preferencia hacia los valores humanos y sociales cuyo hontanar se localiza en
el espfritu. Sus congéneres lo motejarén de sofiador e idealista, sin embargo,
don Mario mostrard con hechos que sus principios, firmemente anclados en
el cristianismo, 1o llevardn a asumir compromisos radicales con Venezuela,
tanto en sus posiciones tedricas como en sus actuaciones polfticas.

Su infancia transcurre en un ambiente cristiano tfpico de pueblo, con
toda Ia solera de 1a tradicién andina. Los Andes venezolanos es 1a regién que,
incluso en nuestros dfas, conservala tradicién cristiana m4s arraigada del pafs.
Se conjugan en consecuencia, dos elementos decisivos en su formacién, que
aparecerdn, desde distintos enfoques, en sus obras postreras. Esos elementos
aluden a las rafces de un cristianismo tradicional heredado. del ambiente
familiar y regional, y una gran sensibilidad hacia los problemas sociales,
politicos y culturales del pafs, que irdn modificando progresivamente los
contenidos de su fe cristiana inicial sin que variara su matriz fundamental.

La ciudad de Trujillo seré el telén de fondo de su formacion espiritual
y humana. A ella, a su patria chica, recurrird con frecuencia para encontrarse
con las expresiones m4s célidas de fraternidad humana, con su pueblo natal,
que siempre le brind6 confianza y carifio.

La opulencia que trajo a Venezuela la era petrolera, sin dejar de reco-
nocer el beneficio y las enormes posibilidades que se abrfan en nuestro pafs
por ese factor econémico, amenazaba -seglin nuestro personaje- exterminar y
sustituir los mds genuinos sfmbolos de nuestra cultura, aquellos que segiindon
Mario, son constitutivos de nuestra identidad nacional. Bricefio-Iragorry
mantuvo siempre la dramética sensacién de estar asistiendo a la desinte-
gracién de nuestra identidad cultural, cristiana, sin duda, desde los mismos
comienzos hispanos. Esta crisis cultural tendria su génesis en la pérdida de 1os
sfmbolos culturales propios que Mario aprendi6 a vivir y cultivé, con pasién
de enamorado, desde su ciudad natal, 1a Patria chica de Trujillo.
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Alos 20 afios de edad, estudiando en la Universidad, tiene su primera
y dltima crisis religiosa. El ambiente laicista y positivista, sumado a 1a natural
rebeldfa de los afios juveniles, 1a propiciaba. Pero en ese mismo ambiente
universitario encontré 10s recursos necesarios para superarla. Y asf, al con-
tacto con insignes cristianos de la época, hombres como Caracciolo Parra
Le6n y Roberto Picén Lares, va acendrando su motivacién cristiana, esa
radical valoracion cristiana de la existencia humana que no abandonard nunca
mds. La influencia de Roberto Picén Lares lo llevé a la lectura de “los
misticos”, que sin duda constituy6 el talante intelectual y cristano durante la
primera etapa de don Mario. _

Mario Bricefio-Iragorry no aparece entre 10s principales actores de 1a
oposicidn al régimen de Gémez. La procedencia andina y las vinculaciones a
familiares y amigos que participaban en el gobierno -él mismo era un
colaborador en el gobierno del General- le impedian una accién més acorde
a sus ideas. Sin embargo, en los afios posteriores al gomecismo 10 veremos
participar activamente en el destino politico del pafs y comprometido decidi-
damente con la democracia. La eclosién politico-critica, que tendrd mucho
que ver con la forma ¢c6mo entenderd su cristianismo, ain no se habia
producido. Eran dias que podemos considerar de formacién intelectual, de
realizaciones académicas y de cierto conformismo politico. Los cambios
socio-politicos producidos en Venezuela durante esos afios, el contacto
directo con el sufrimiento de 1a gente m4s necesitada, el conocimiento preciso
de nuestro pasado histdrico y la conciencia de las potencialidades abiertas
hacia el futuro como Nacién Soberana, la correcta valoracién de nuestra
propia cultura para la formacién de nuestra identidad nacional, son, entre
otros, los elementos principales que impulsaran su cristianismo original hacia
posiciones mds radicales.

1.3.- Hacia un cristianismo critico

El perfodo comprendido entre 1936 a 1952 es una época de grandes
transformaciones en el pais. El periodo comienza con el gobierno de Eleazar
Lépez Contreras -transicién hacia la democracia participativa- y culmina con
el afianciamiento del régimen militar de Marcos Pérez Jiménez. El contexto
internacional también estaba convulsionado. La II Guerra Mundial azotaba el
territorio europeo y habia comprometido la voluntad de muchos paises hacia
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uno de los bandos en disputa. El comunismo y el fascismo habfan logrado las
primeras realizaciones histéricas (Rusia y Alemania): A nivel eclesial sopla-
ban los aires de “nueva cristiandad”. La iglesia venezolana se sentfa més
recuperada, después de la expansioén institucional que le permitiera Juan
Vicente Gémez, y pronta a lanzar el nuevo proyecto eclesial: la nueva
cristiandad.

Dentro de estas coordenadas histéricas se encuadra la reflexién
cristiana de Mario Bricefio-Iragorry durante este perfodo. Se percibe un nivel
més critico en su pensamiento, marcado, principalmente, por el con-
vencimiento de que la democracia era 1a expresién polftica que mejor se
avenfa con los principios cristianos que profesaba, por el rechazo a todo tipo
de totalitarismo en cualquiera de sus expresiones y por una posicién més
critica respecto a la iglesia venezolana, sobre todo, en lo concerniente a su
actitud frente al naciente comunismo y a la opcién de clase asumida en
concordancia con el nuevo proyecto en boga.

Durante el perfodo presidencial de Eleazar Lépez Contreras (1936-
1941) Mario desempefiard ¢l cargo de Ministro Plenipotenciario en Costa
Rica. Hay que recordar que ¢l nuevo presidente era andino y provenia de las
filas mismas del gomecismo; en otras palabras era el gomecismo sin Gémez.
Al inicio del nuevo perfodo presidencial el sistema se liberaliza: regresan al
pafs los exiliados polfticos (con nuevas ideas y proyectos) y comienza el
hervor de los movimientos y organizaciones politicas de nuevo cufio. Era
16gico todo este nuevo renacer después del perfodo de represién de Juan
Vicente GOmez. Pero inmediatamente lleg6 1a censura y 1a represion. Lépez
Contreras ilegalizar4 las agrupaciones politicas de izquierda y las perseguird
sin clemencia. La iglesia venezolana vefa con buenos ojos esta politica
gubernamental. En este contexto es més meritoria la actitud de Bricefio-
Iragorry al defender decididamente 1ademocracia (deslindarse de los reductos
del gomecismo que pedfan una vuelta atrds) y tomar posicién en favor de la
“tolerancia politica” como férmula de convivencia nacional.

Caracciolo Parra, quien fuera entrafiable amigo de Mario, muere
prematuramente a la edad de 38 afios en 1939. Mario Bricefio-Iragorry recibe
la noticia en Guatemala, donde resid{a para entonces. Aquella amistad habfa
acendrado el espiritu cristiano en ambos. Juntos habfan proyectado formar
agrupaciones catdlicas que respondieran a 1os nuevos retos que se cernfan
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sobre el pafs después de 1936. Lainesperada muerte de Caracciolo echaba por
tierra, moment4neamente, 1os suefios y planes de un movimiento cat6lico que
portara la bandera de una verdadera lucha y transformacién social. Es bueno
recordar también que Caracciolo Parra fue un cristiano confeso, defensor y
luchador incansable de la Doctrina Social de 1a Iglesia. Junto a Mario fue uno
de los intelectuales que, durante esa época, intentaron aportar la reflexién
cristiana a la dificil situacién que atravesaba el pais.

El 5 de mayo de 1941 el general Medina Angarita tomé posesion de
la presidencia de 1a Republica. Habfa sido Ministro de Marina y Guerra de
Lépez Contreras y adem4s era tachirense. Los andinos, y algunos reductos del
gomecismo, continuaban en el poder. Pero Medina se desmarcard de la
corriente de L6pez Contreras y de 10s sectores gomecistas. Durante su perfodo
hay un proceso de verdadera liberalizacién y apertura hacia 1a democracia al
ser reconocidas las organizaciones polfticas, incluso las ilegalizadas en el
perfodo anterior. Accién Democrética y el Partido Comunista (colaboradores
estos ultimos con el gobiemo de Medina) copan la escena politica. El mismo
gobiemo, necesitado del apoyo popular, funda su propio partido, el Partido
Democrético de Venezuela (PDV), que aglutinaba a un gran nimero de
intelectuales venezolanos entre quienes se encontraba Mario Bricefio-
Iragorry.

Bricefio-Iragorry colabord con el gobiemo de Medina. Fiel a sus
principios propicio el acercamiento de los comunistas al gobierno. En contra
del pensamiento oficial de la iglesia venezolana (que se oponfa a la
legalizacién del Partido Comunista), estaba convencido de que 1a Nacién s6lo
se podfa construir con el esfuerzo mancomunado de todos sus talentos, sin
importar la tolda polftica a que perteneciera. Para €l esto no estaba en
contradiccién con sus principios cristianos.

Los historiadores venezolanos coinciden, en general, al afirmar que
el perfodo de Medina fue ciertamente una profundizacion de la democracia,
y el mejor gobierno que habfa tenido Venezuela hasta entonces. Quizis su
mayor error fue el no haber sido lo suficientemente democrético y no haber
dado cabida a un proceso democratizador més radical. En todo caso ese eraun
proceso que para Bricefio-Iragorry se estaba cumpliendo y cuya ejecucién -
y discusién- 1le habfa proporcionado graves desavenencias con el mismo
Medina, su entrafiable amigo, y en el seno mismo del PDV con los sectores
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mds conservadores. Por eso Mario nunca entendié por qué Accién
Democrdtica, en colaboracién de los militares, diera el golpe cfvico-militar
contra el gobierno de Medina en 1945. A partir de ese momento las relaciones
de don Mario con Accién Democrdtica fueron tensas. Fue encarcelado y
puesto en libertad al poco tiempo debido a su precaria salud y ala promesa que
* hiciera al mismo Rémulo Betancourt de no participar en conventfculos ni
reuniones sediciosas contra el nuevo gobierno. Bricefio-Iragorry se dedicars
a la produccioén intelectual durante estos tres afios obteniendo grandes éxitos
con dos de sus obras mds renombradas: “El Regente Heredia o la Piedad
heroica” y “Casa Le6n y su tiempo™.

De alguna forma todos sabemos que entre 1945-1948 se abri6 un
perfodo verdaderamente apasionante en Venezuela conocido como el “trienio
adeco”. El Partido Accién Democrética se constituy6 en el canalizador de las
mayores criticas contra 1a iglesia venezolana. Se hacfa heredero de toda la
tradicién laicista venezolana y de las criticas de los sectores progresistas
contra las actitudes asumidas por la Iglesia, sobre todo, durante el régimen de
GoOmez y de Medina Angarita. Pero la iglesia venezolana era otra, ahora més
sélida, instalada y apoyada por sectores sociales del pafs y partidos polfticos
en ascenso como Copei. El enfrentamiento fue duro y quizds m4s favorable a
1a Iglesia que al partido blanco. Mario Bricefio-Iragorry permaneci6 callado,
ensimismado en su labor intelectual. Sus obras mantienen un profundo sabor
cristiano, pero sin aludir a la situacién concreta.

En 1948 otro golpe militar -esta vez sélo militares- termina con la
experiencia democrdtica. Sin duda Accién Democrética en el poder tuvo
errores que reconocerfa en los afios posteriores. Los militares dieron el
zarpazo bajo la promesa de la pronta restitucién de la democracia. La Iglesia
respiré profundamente pues se sacudfa el asedio del partido blanco. Mario
Bricefio-Iragorry acepta un cargo como Embajador en Colombia, cuestién
que le fue duramente criticada. Pero ciertamente, para 1948 nadie podfa
sospechar lo que le esperaba a Venezuela en los afios venideros. Don Mario,
quebrantado de salud, solicita visa paraingresar a los Estados Unidos enbusca
de servicios médicos. La visa le fue negada por el gobiemo del norte quien
aleg6é como causa de sunegativa las reiterativas posturas anti-imperialistas de
don Mario contra los Estados Unidos. El Gobiemo venezolano de entonces
hizo poco a su favor lo que provocé la renuncia de Mario y su progresivo
distanciamiento del régimen militar.
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1.4.- Distanciamiento doloroso

Para 1952 se habfan convocado elecciones. Accién Democritica y el
Partido Comunista estaban ilegalizados. Participaban Unién Republicana
Democrética (URD), cuyo méximo lider era Jévito Villalba, y Copei. Mario
Bricefio-Iragorry toma partido con URD. Cuatro dfas antes de las elecciones
este partido convoc6 a un gran mitin en el Nuevo Circo de Caracas. Hablaron
J6vito y Mario. El verbo de ambos oradores encendi6 1os 4nimos de los futuros
electores. En contra de las expectativas del Gobiemno el pueblo acudié a votar
en favor de URD. Como todos recordaremos, 1os resultados fueron descono-
cidos, y bajo una gran farsa fue elegido presidente el General Marcos Pérez
Jiménez. Mario Bricefio-Iragorry se vio obligado a salir al exilio. Fue acusado
por la oposicién de haber favorecido por efecto contrario el golpe militar: su
discurso en el Nuevo Circo habria estado impregnado -segtin sus criticos- de
un exagerado anti-imperialismo norteamericano cuestion que supuestamente
habria aprovechado el régimen militar para asestar el golpe final. Sin duda,
algo habr4 influido, pero con discurso o sin €l, el golpe militar era casi un
hecho, dados los acontecimientos por los que venia atravesando Venezuela.

Inicialmente la Iglesia venezolana guardé silencio. Eran tiempos,
segiin la expresién de algtin Obispo, “propicios para la Iglesia”. El régimen
dispens6 un buen trato alamisma, cuestién que contrastaba con la actitud del
gobierno anterior (trienio adeco). El crecimiento institucional de la Iglesia,
sobre todo, a nivel de la educacién catélica, fue enorme. Se sentia, ademis,
complacida conlas proclamas anti-comunistas del régimen militaren favor de
la unidad de los pueblos cristianos. Eran ecos de una politica més general ¢
interesada de los Estados Unidos contra la supuesta amenaza comunista y en
favor del occidente cristiano. Era, también, una forma camuflada de justificar
los regimenes de fuerza que florecian en América Latina -Venezuela era una
muestra- y que favorecian las intenciones politicas y los intereses econ6micos
de los Estados Unidos.

Mario Bricefio-Iragorry quiere desmontar esta patrafia. No era
legitimo -para él- proclamarse antimarxista y defensor del verdadero
cristianismo cuando en realidad lo que verdaderamente se pretendfa era
mantener la hegemonia de Estados Unidos sobre los paises latinoamericanos,
sustentar los regimenes militares y alimentar los intereses de las clases
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pudientes vinculadas al capitalismo internacional; todo ello en nombre de la
defensa del cristianismo contra la amenaza comunista. Para Bricefio-Iragorry
era inadmisible que en la Iglesia se pudiera hablar de situacién aprovechable,
paseara devotamente sus im4genes en las fiestas del régimen, hiciera eco a las
proclamas anti-comunistas del gobiemno, en nombre del verdadero cristianis-
mo. Al lado de la bonanza eclesial estaba también la pérdida de soberanfa
nacional, la entrega indiscriminada del pafs a las compafifas petroleras, la
sangre derramada por tantos ilustres venezolanos y el dolor de todo un pueblo.
Unalglesia que, preocupada en s misma, habia 6lvidado darcobijo a sus hijos.
No he escuchado ni lefdo todavfa una critica a la iglesia venezolana tan
mordaz, pero a la vez, tan seria y tan sentida, como la que hiciera Mario
Bricefio-Iragorry durante esa época. Sus reflexiones respecto a las relaciones
entre cristianismo-marxismo (como veremos mds adelante), 1a necesidad de
una Iglesia de los desamparados, un Cristo de los necesitados,etc., siguen hoy
vigentes. Son reflexiones hechas desde el seno mismo de 1a Iglesia, desde
quien siente con dolor que esta Iglesia es pecadora, pacta con los poderosos
y se aleja del centro mismo del mensaje evangélico: el amor hecho realidad en
los m4s débiles.

La Iglesia venezolana fue modificando progresivamente su postura
inicial y las relaciones con el gobiemo militar se tornaron tensas. Al pasar el
Partido Social Cristiano Copei ala clandestinidad se deslindaron con facilidad
los campos, la Iglesia se sinti6 m4s libre, entonces el gobiero comenz6 a
perseguir también a las asociaciones cat6licas. Al final del periodo veremos
a una Iglesia enfrentada abiertamente con la dictadura y a muchos de sus
ilustres representantes perseguidos y encarcelados.

1.5.- Precursor de un pensamiento social cristiano avanzado

El papel del laico en la Iglesia Universal se ha ido revalorizando
progresivamente. Actualmente es motivo de honda preocupacién para la
misma. Aqui tenemos la figura de un seglar venezolano, posiblemente el més
significativo de su generacién, que polemiza desde una perspectiva cristiana,
con personajes y problemas de su época.

Mario Bricefio-Iragorry no fue un te6logo de Universidad, pero sin
duda alguna, con una formacién filoséfica y teolégica bastante profunda que
lo capacit6 para conocer y dialogar con algunos personajes principales del
catolicismo mundial en su tiempo.
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Esun autor preconciliar. Alleerlo unotiene laimpresiéonde que estaba
pidiendo a gritos el Concilio Vaticano II, y su concrecién en América Latina
en las Conferencias Episcopales de Medellin y Puebla. Al leer, por ejemplo,
la <<Sollicitudo Rei Socialis>> de Juan Pablo II, y conocer a la vez el
pensamiento de Mario, se podrfan establecer similitudes y comparaciones
muy aproximadas. En ese sentido Bricefio-Iragorry fue precursor en nuestro
pafs de un pensamiento social cristiano -que no tiene nada que ver con Copei-

bastante avanzado.

Al analizar la dltima etapa del autor, en la cual desarrolla un cristian-
ismo mds crftico, impulsado quizés por la situacién del pafs y la coyuntura
particular de los pafses latinoamericanos después de la II Guerra Mundial,
encontramos en €l muchos planteamientos parecidos a los que afios después
formularalateologfa delaliberacién. Esto hace que suimportancia resalte adn
mdés. Aquf tenemos la presencia de un laico venezolano, autodidacta en su
formacién filoséfica y teol6gica, a quien no se le puede acusar de veleidad
marxista, que con su sola honestidad personal, sinceridad cristiana y sensibili-
dad por los problemas y el dolor de su su Patria, es capaz de producir una
reflexién cristiana profunda, que actualmente mantiene su vigencia, y que es
importante rescatar dentro del contexto y desarrollo de la iglesia venezolana.
Veamos cudles son esas formulaciones de una forma més precisa.

II.- LATEOLOGIA IMPLICITA EN SUS OBRAS

El pensamiento de Mario Bricefio-Iragorry refleja, como toda trayec-
toria intelectual seria, una evolucién y profundizacién. En 1a medida en que
va cambiando la configuracién del panorama internacional y la situacién
interna del pafs también su pensamiento discurre y cobra consistencia al
responder alos nuevos retos. En el campo teoldgico es posible -s6lo de forma
analitica- reconocer, al menos, tres etapas.

2.1.- Primera etapa

Proyectos reestructuradores de 1a Iglesia han existido siempre. Uno
de ellos, de honda significacién eclesial, fue emprendido por Gioacchino
Pecci, quien al ser elegido Papa en 1878 adopt6 el c¢lebre nombre de Leén
XIII. Este Papa se encontrd ante dos alternativas distintas: asumir una postura

82



de inmovilidad eclesial ante las profundas transformaciones experimentadas
en el mundo modemno -y en el siglo XIX en concreto- cuyas consecuencias
se hacfan sentir en la Iglesia como hostigamiento y ahogo; o intentar una
adaptacién de la Iglesia a los cambios de la época tomando, incluso, la
iniciativa respecto a algunos acontecimientos decisivos. Su eleccién, y las
lineas programéticas que se desprenden de su papado, implicaron la adopcién
de esta segunda alternativa.

Es tarea fmproba resumir en breves lineas un pontificado como el de
Leén XIII. Pero si de alguna forma es posible resaltar algln aspecto
programdtico importante en ese periodo, pertinente para entender posterior-
mente el contexto y las fuentes del pensamiento teolégico de Bricefio-
Iragorry, nos llevarfa a recordar que Ledn XIII intentd recuperar el marco
moral y espititual donde se habia desenvuelto 1a Iglesia en época de esplen-
dores precedentes y hacerlo compatible, a 1a vez, con las transformaciones
politico-culturales del mundo moderno. Como es caracteristico en los
perfodos de reestructuracién, se respira una gran nostalgia por el pasado, por
el perfodo glorioso de la Iglesia, mientras que acrecfa la critica hacia el
presente, hacia los fundamentos mismos de la civilizacién modema. La
teologia de finales del siglo XIX y principios del XX refleja esta gran afioranza
por el pasado y cierto ictericia por el presente. La I Guerra Mundial venia a ser
como la prueba ineluctable de que los fundamentos de 1a civilizacién moder-
na, que prometfa progreso y prosperidad, estaban trastocados. Lograr, en-
tonces, un nuevo encuadre social de 1a Iglesia en las condiciones modermnas y
recuperar -repito- el clima moral-espiritual que le habia sido propicio erael
gran objetivo. Este proyecto-histérico de Le6n XIII tuvo una gran incidencia
en América Latina a partir del Concilio Plenario Latinoamericano celebrado
en Roma en 1899, y comienza a formalizarse coherentemente en Venezuela
desde inicios del siglo XX, durante el Arzobispado de Juan Bautista Castro y
conla primera Reforma Pastoral de 1904. Esas son algunas de las coordenadas
principales para entender los planteamientos de Bricefio-Iragorry en el campo
teoldgico. Veamos en concreto su contenido durante esta primera etapa.

2.1.1.- La civilizacién caida

La insistencia en la necesidad de recuperar los fundamentos espiri-
tuales que animaron la sociedad tradicional es uno de los planteamientos
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centrales de Mario Bricefio-Iragorry durante esta etapa. Segun nuestro autor
(enuna de sus obras tempranas titulada *“Ventanas en la noche” %) el esplendor,
creatividad y armonfa que alcanzaron las civilizaciones antiguas se debi6 a
que persegufan la consecucién de un ideal superior, sustentado en principios
espirituales, y colocado m4s alld de los intereses tangibles y de 1a materialidad
de los hechos. Este ideal superior, variable en las distintas civilizaciones
antiguas, es ala vez una constante en todas ellas; y el esfuerzo vitalizador para
realizarlo socialmente se habrfa perdido con el advenimiento del mundo
moderno lanzado m4s bien a la procura del bienestar inmediato y de un
pragmatismo prometedor de felicidad. Al trastocarse los fundamentos espiri-
tuales de antafio se habrfa reducido, para nuestro autor, las aspiraciones de la
humanidad, al mero plano de lo tangible y terreno, y 1a tensién que impulsaba
la creatividad humana hacia ideales superiores habrfa sido sustituida por la
ramplona utilidad.

Al renunciar a los valores eternos del espiritu creadores de unidad y
armonfa la humanidad habrfa entrado en la era de lo relativo y de lo miiltiple
-seguin don Mario- y con ella habrfa legado aperejado el nihilismo espiritual
y el vacfo, dos caracterfsticas que signan el pensamiento de comienzos del
siglo XX, incapaz, para Bricefio-Iragorry, de dar respuesta a las grandes
preguntas del hombre y de 1a historia. La I Guerra Mundial, engendrada en ¢l
seno mismo de la sociedad moderna, era la evidencia de la crisis de esa
sociedad, hecho contradictorio con la promesa de felicidad y progresivo
bienestar prometido. ‘

Si la sociedad odiemna estaba en crisis por el abandono de los
principios espirituales que alentaron los perfodos de armonia del pasado era
16gico que don Mario abogara por la recuperacién de esos principios inspira-
dores en ¢l contexto novedoso de la sociedad modema. El materialismo del
mundo moderno, y sus variadas formas de expresarse, resultaba entonces,
desde una perspectiva teolégica, el enemigo principal a vencer.

2. BRICENOQ-IRAGORRY M., Ventanas en la noche, Parra Leén Hermanos Editores,
Caracas 1925, 189 pp.
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2.1.2.- El retorno a Babel

Segin Bricefio-Iragorry, Babel es el simbolo que representa el
momento en el cual la unidad del género humano desaparece: “El fracaso de
los hombres post-diluvianos -dird- al pretender hacer algo tan alto que
venciese el poder de los mares, representa la hora de la ruptura del Uno, de la
homogeneidad racial, de la justicia, de la lengua, del derecho y del ideal” 3,

La humanidad vuelve la mirada hacia el instante en el cual 1a unidad
del género humano estalla en mil pedazos. Es una mirada de reconocimiento
hacia el pasado para concientizar que el camino emprendido desde entonces
condujo a la civilizaci6n hasta la decadencia presente...” y cuando la larga
experiencia de los siglos ha demostrado la relatividad de casi todas las
conquistas humanas, cuando la humanidad llora sobre 1os basamentos de su
civilizacién decadente la pérdida de lo que crey6 para siempre, como los
judios la ruina de sus templos o 1a hora crepuscular del sexto dfa, los hombres
miran hacia el camino que traficaron hace mucho y que les llevard acaso al
sitio de 1a dispersion...” *.

La humanidad, transida de dolor, anhela la recuperacién de los
antiguos principios, es la apreciacién de don Mario. Aires de humanizacién,
de nuevo renacer, colman los deseos de 1a sociedad. Unidad y armon{a son los
gritos esperanzados de las nuevas generaciones. Por eso nuestro autor usa la
imagen del viaje, del retormo a Babel, como afioranza por 1a unidad perdida y
como alternativa para reconstruirla.

2.1.3.- La exaltacién del espiritu y el renacer mistico

ParaMario Bricefio-Iragorry habfa llegado 1a hora de 1a universalidad
y lajusticia, la hora del triunfo del espiritu. L.a campanada habria resonado por
todo el orbe. El espiritu humano se disponia a recostruir la esperanza de la
humanidad sobre bases s6lidas. La reconstrucciéon de la civilizacién debia
hacerse en base a principios diametralmente opuestos a aquellos de la
civilizacién del presente. Si se habia pregonado un materialismo radical de

3. BRICENO-IRAGORRY M., Ibid., p.13
4. Idem.
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nefastas consecuencias para la humanidad, 1a nueva civilizacién, en cambio,
debfa encaminar sus pasos por la via que marcaba la exaltacién del espfritu.

Parte de la catéstrofe del siglo se explicaba, segiin don Mario, por una
crisis de misticismo. El misticismo es para nuestro autor “la resurreccién en
el alma de occidente de viejas tendencias de 1a raza, dormidas hacfa mucho,
pero que en el momento de la cafda de 1a civilizacién materialista del siglo XX
surge como iniciacién del nuevo siglo cultural” s, En 1a mentalidad del autor
el misticismo a que alude no implica una especie de mal entendido letargo ante
el dolor humano, “como un fenémeno de decadencia que prospera en l1a tarde
de todas las civilizaciones™ % es m4s bien, una especie de ganancia energética
que dinamizarfa el inicio de una cra nueva.

2.14.- La hora del cristianismo

Llegamos a un punto crucial en la reflexion de Mario. Desde su
perspectiva, el proceso de reconstruccién que debfa operarse en la sociedad
s6lo era posible realizarlo desde 1a Iglesia de Cristo. “...Y asf los ojos llorosos,
los corazones desgarrados, los labios suplicantes se tornan en una larga
oraci6n al Crucificado, vivo siempre enla conciencia de la raza y dormido sélo
por tres dfas, més o menos largos, en el espiritu de aquéllos que lo hemos
asesinado por segunda vez” .

Después de la Guerra asistfamos a un perfodo de florecimento y
revitalizacién del ideal religioso. Estolleva a afirmar adon Mario que “renace
la fe en el Nazareno con més fuerza que nunca, con vigor nuevo, con alas de
mds pujante envergadura” ®. En él crecfa la conviccién de que “la confrater-
nidad de la raza sélo serd realizable por la comunidad de una idea cristiana’,
de allf el papel protagénico y relevante que le asignard al cristianismo en ese
proceso de reconstruccion.

5. Ibid., p.36
6. P.37
7. P.71
8. Idem.
9. Idem.
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Elideal cristiano cobraba una vigencia plena, sobre todo, en momen-
tos en que se percibia, en la mentalidad de don Mario, ¢l fracaso de los
principios de la civilizacién materialista. Se debfa enfatizar 1a necesidad de
claborarun concepto de justicia plena emanado delas fuentes del cristianismo.
Dir4: “...Y atin después, sefiores, de veinte siglos de cultura cristiana, después
de veinte siglos de enunciado desde 1a Montaria milagrosa el c6digo de lamés
notable justicia humana, permanece el hombre, y con €1 1a raza entera, con
aquella misma hambre y con aquella misma sed que s6lo saciaron las palabras
de Cristo”.

S6lo desde el cristianismo, desde esa gran escuela de la fraternidad
humana, era posible -seglin Mario- elaborar y aplicar ese concepto de justicia
plena que colmara las horas de fatiga que atravesaba la humanidad. En una
frase plet6rica de conviccién cristiana afirmar4: “Estamos, sefiores, en el
perfodo m4s intenso de vida del pensamiento cristiano y es 16gico esperar que
de €l surja una valorizacién de la justicia en concordancia con las férmulas
nazarenas” *'. El espfritu de justicia que rezuma el Evangelio anunciado por
Cristo deberfa ser el horizonte desde el cual se reestructurarfa la entera
sociedad.

2.1.5.- Hacia un cristianismo social

En 1921, el escritor italiano Giovanni Papini escribe una obra titulada
“La Historia de Cristo”. La obra produjo un impacto enorme en la conciencia
de Mario Bricefio-Iragorry. Representaba, segiin la opinién personal de don
Mario, “la expresién vehemente de un alma atormentada que busca la sombra
del Nazareno en medio de la economfa social del siglo” 2.

El Cristo de Papini llenaba el vacfo ante la bancarrota de los credos
racionalistas prometedores de bienestar social. Era a la vez un Cristo vivo,
encamado, actual y humano. No era un Cristo dirigido a los cristianos de fe

10.  Ibid., p. 89

11.  Ibid, p.%1

12.  Ibid., p.97. El escritor italiano Giovanni Papini (Florencia) nacié en 1881 y muere
en1956. Autor de varias obras, cuenta ademads de lamencionada, con la afamada cuyo
titulo es “El juicio del mundo” (1949) galardonada con el premio Mediterrdneo.

g7



segura; ellos ya tenfan, en opinién de don Mario, sus versiones aseguradas. Era
un Cristo para el hombre de frontera, para el hombre en crisis, para el hombre
modemo decepcionado de los credos racionalistas. Al respecto dird: “Para
quienes yamiran a Cristo como el Hijo de Dios, est4n los textos aprobados por
la ortodoxia romana: Didon es 1a lectura serena para cristianos de fe; para los
otros, aquellos que han querido ver en el Nazareno una adorable figura similar
ala de Gautama o un ente asequible ala crftica, estdn los racionalistas Emesto
Rendn, el destructor Strauss, el teésofo Schuré o el blasfemo Binet-San-
glé...”. Y adem4s afiade, respecto al Cristo pergefiado por Papini, estas ma-
ravillosas palabras cargadas de un profundo conocimiento de la cristologfa:

“Es un Cristo acaso semejante al Cristo feo de la escuela rusa, ya
desvirtuado en muchos por el misticismo anarquico de los eslavos
comunistas; un Cristo posible en medio de la sociedad de los
hombres, lleno a su vez del espiritu del Padre Todopoderoso. Aquel
Cristo que Mateo pinté judio para evangelizar los pueblos de la
Antigua Ley, que Marcos pint6 breve y rotundo para presentarlo a
sus oidores en 1a Ciudad Eterna, a quien Lucas ofreci6 delineamien-
tos de una delicadeza 4tica para llevarlo a la adoracién de los viejos
esclavos de Jupiter Olimpico y a quien Juan el visionario describié
como Luz de Dios en la tierra para acabar la simiente de las herejias
que atn después necesitaron de la entereza de Atanasio, ese Cristo,
uno ya en la ensefianza de San Pablo, con todos los atributos de Hijo
de Dios y de Hijo de Hombre, lo presenta Papini a la meditacién de
los hombres del siglo en marco nuevo sobre cumbres accesibles™-,

Era necesario resucitar a Cristo, lo cual significaba en la concepcion
de don Mario, “representar, con palabras nuevas y con referencias a la
actualidad, su eterna verdad y su historia inmutable” '* siempre vigente y
actual. El fintiltimo de rememorar el significado vivificador de 1a resurreccién
de Jesus era la construccién de un cristianismo social conformado segiin los
criterios de etema justicia del Nazareno: “Y resucitado en nosotros, puro con
el triunfo sobre la muerte que es vida, hacer un cristianismo social, activo en
obras nuevas, que redima la tierra de un modo pleno” . Las estructuras
sociales debfan irse conformando cada vez mds con los principios cristianos.

13.  Ibid, p.98
14.  Ibid., pp.99-100
15.  Ibid, p. 100
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No debfa existir antagonismo entre estructura social y vida cristiana, y si de
hecho se daba una enorme distancia era, para Bricefio-Iragorry, producto de
la falta de compromiso de los criStianos: “La aparente oposicién entre la
perfecta expansién de 1a vida cristiana y los intereses sociales en general, ha
estado determinada por la falta de matiz social en las obras cumplidas por las
masas bautizadas. Podrfamos decir que Cristo no haentrado delleno enlavida
ciudadana...” V.

2.2.- Segunda etapa

Tres acontecimientos histérico-sociales influyen en el pensamiento
cristiano de Mario Bricefio-Iragorry a partir de 1936. El primero, de 4mbito
internacional, fue la Segunda Guerra Mundial. Si el pensamiento catélico en
general, después de la Primera Gran Guerra, delined perfiles bastante negati-
vos,la Segunda Guerra Mundial volvia a evocar aquella reflexién, aunque esta
vez, comenzaban a surgir importantes acontecimientos en el seno de la Iglesia
Universal que matizaban esos enfoques.

Esos acontecimientos eclesiales tienen que ver con la aparicién del
proceso de renovacién catélica que se comienza a dar en algunos pafses
europeos, principalmente Francia, y que cristalizard con ¢l nombre de Nueva
Cristiandad. Los aires de renovacién llegan hasta las jévenes iglesias lati-
noamericanas, y sin duda alguna, tuvieron una importante repercusion en el
desarrollo intelectual cat6lico de Bricefio-Iragorry.

El tercer acontecimiento que influye en su pensamiento es de orden
nacional y se refiere a la apertura del proceso democrético que se inicia en
Venezuela a partir de 1936. En este sentido, el cambio en la evolucién
intelectual de nuestro autor es notable. Abraza definitivamente 1a lucha por la
democracia y comienza a superar los esquemas filos6ficos-mfsticos del
primer perfodo.

16. Ildem.
17.  Ibid., p. 101
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2.2.1.- La Guerra

La ins6lita situacién bélica que erifrentaba a pafses que fungfan ser el
centro de la civilizacién de occidente era para don Mario la evidencia de que
asistfamos al enfrentamiento del hecho de fuerza contra el hecho moral. Por
€s0 aboga por la creacién de una mistica de lo humano, como €l mismo dice,
“de una cruzada de proyecciones morales que conduzca a dar sentido humano
a nuestros actos” ** en horas aciagas de la humanidad como 1o era el tiempo
que ocupaba la II Guerra Mundial.

, Hasta este punto la perspectiva cristiana de Bricefio-Iragorry recorre

los mismos tépicos de su desarrollo intelectual en 1a época precedente. Pero
a partir de este momento su pensamiento comienza a ser mas concreto y
adaptado a la situacién socio-polftica que atravesaba el pafs. La II Guerra
Mundial beneficiaba nuestra condicién de pais exportador de petréleo cuando
la adquisicién del apreciado liquido negro era vital para el desenvolvimiento
exitoso de la misma. Entraron pingiies ganancias por los beneficios del negro
producto, pero también se abrieron las puertas a los contratos petroleros
ventajosos a las compaiifas extranjeras. Venezuela se alined con el bloque
norteamericano en contra del totalitarismo Alemén. El capitalismo criollo
vocel consignas de paz y libertad mientras lucraba sus intereses conlaentrega
del pafs ala explotacién impuidica del capitalismo fordneo. Esas consignas en
labios de esa clase expoliadora resultaban desvirtuadas. Segin Bricefio-
Iragorry, “se distanciaba la cldsica nocién de paz de esta nueva concepcién
invocada por quienes propician la no resistencia contra las fuerzas opresoras
de lalibertad” **. La paz anunciada por quienes entregan al pafs por el bene-
ficio obtenido de 1a guerra era una paz traidora, no la paz anunciada por Cristo.
Mario Bricefio-Iragorry habfa comenzado su critica instigadora e incesante
contrala clase dominante venezolana. Se consolida en don Mario una especie
de nacionalismo catdlico, tan peculiar en su pensamiento intelectual, y del
cual hablaremos més adelante.

18. BRICENO-IRAGORRY M., Temas Inconclusos, Tipografia Garrido, Caracas 1942.
19.  Ibid., p. 168
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2.2.2.- Defensa de la democracia

En 1940, después de cuatro afios de experiencia democrética todavia
fragil, Mario Bricefio-Iragorry escribe a su entrafiable amigo Mariano Pic6n
Salas a propésito de un libro suyo titulado “1941” el siguiente fragmento:
*“...La democracia como una afirmacién de libertad y de dignidad humana es,
segin muy bien la presentas, un acto de fe, un estado de conciencia, un ‘creo’
que debemos mantener con tanta firmeza cuanta Tertuliano hubo de necesitar
para sostener la certidumbre de lo imposible” .

Lademocracia para don Mario es un sistema polftico que implica una
concepcién del hombre que se realiza en la libertad. Y la libertad es una
cualidad del espfritu. Encajaban plenamente estos planteamientos con aquel
més general dirigido a la biisqueda de los fundamentos espirituales de 1a
civilizacién. La democracia era, pues, la forma polftica que mejor se avenfa
con su filosoffa cristiana. '

El comunismo y el fascismo habfan hecho acto de presencia en la
escena de la polftica mundial. El pensamiento catélico universal habfa
reaccionado contra la amenaza comunista y ahora le tocaba el turno al
totalitarismo fascista. El catolicismo criollo reacciond, con solidaria 16gica
eclesial, compartiendo aquella condena general #. Pero al aplicar aquellos
principios al terreno venezolano se complicaba el asunto. He mencionado
anteriormente que los comunistas participaban en el gobiemno de Medina
Angarita bajo 1a preocupacion de algunos sectores de 1a sociedad venezolana
y conladesaprobaciénde laiglesialocal. La postura de don Mario contrastaba
conla de ellos. Propugné con valentia la necesidad de construir al pafs dentro
de un clima de “tolerancia, enmienda y olvido”. Sabfa don Mario que los
caminos nuevos que emprendia Venezuela necesitaban de una actitud hu-
mana reconciliadora. No se construye el pafs en base a la persecucion y la
represién de las ideas -como lo hizo L6épez Contreras con la anuencia de la
Iglesia-, incluso cuando éstas adversan la doctrina cristiana, sino con la
demostracién palpable y evidente de que se posee la verdad, y esa verdad, en

20.  Ibid., p.30
21.  Porejemplo Mariano Picén Salas. También los articulos delarevistaS/C duranteesta
época (1936-1948) condenan ambas pretensiones politicas.
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ese momento, era democrética. Con tenacidad implacable propondr4, con
todos los medios a su disposicion, reunir a todas las fuerzas intemas que
pugnaban en el debate polftico del pafs, por disonantes que fueran sus
contenidos ideoldgicos, alrededor de la idea de construir la-Patria Grande:
Venezuela. La postura de don Mario eraunllamado a deponerla beligerancia
y construir, como altemativa al comunismo, un cristianismo social eficaz.

No era tolerancia culpable, ni debilidad, ni falta de coherencia
ideol6gica o sindéresis cristiana lo que proponifa don Mario respecto a la
permisividad de las doctrinas “extremistas” que pugnaban en el campo
politico. Sus principios cristianos mantienen una solidez extraordinaria. Pero
pensaba que no era, como ya lo hemos mencionado, en base a la represién -
de lo que la Iglesia consideraba los errores del siglo- como la Iglesia debia
imponerla verdad alos hombres, sino a través de 1a conviccién libre y madura
del mensaje cristiano traducido en compromiso social.

2.2.3.- El simbolo del Caballo de Ledesma

En 1942 Bricefio-Iragorry publica una serie de ensayos recopilados
bajo el titulo de “El Caballo de Ledesma’ %, Allf se narra, dice don Mario, “la
muerte solitaria y heroica de aquel Ledesma insigne, que se erigié para
ejemplo de defensores de la Patria, cuando en las postrimerfas del siglo XVI
Amyas Preston, con sus huestes corsarias, entraba en la ciudad para arrasarla
sin piedad”*. Ledesma acudi6 con su sarmentoso caballo, ante el asombro del
fiero corsario y entre las socarronas risas y a la vez admiraci6én que arrancé de
sus enemigos, €l solo, a defender la Patria en peligro. Ledesma muri6 en el
intento. Habfa sacrificado su vida por la libertad de la Patria. Era para don
Mario el Quijote de América, un simbolo del deber patrio que todo ciudadano
venezolano, en horas aciagas similares a aquellas, debfa imitar.

Caballo y héroe, representan el simbolo del sacrificio porla libertad®.

22. BRICENO-IRAGORRY M., El Caballo de Ledesma, Obras Selectas, Ediciones
Edime, 1966. Esta obra est4 dividida en catorce ensayos, cada uno con autonomia
propia, pero unidos por la temadtica del simbolo de Ledesma y su caballo. Haremos
otras referencias para precisar mejor algunos aspectos de su contenido.

23.  Ibid., op.cit., p. 385
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Es una invitacién a luchar m4s all4 de las propias posibilidades, a sobrepasar .
el realismo de la derrota, a encarar la fe quebrantada de quienes bajo consignas
de paz y de miedo pacifico entregan el pafs a los corsarios de nuevo cufio, de
los nuevos piratas que saquean la riqueza del pafs bajo la mirada cémplice de
los venezolanos que lucran sus riquezas favorecidos por el mantenimiento de
esa situacién de injusticia. Con mentalidad preclara vislumbr6 el asedio de las
compafifas norteamericanas prontas a saquear la riqueza de la nacién y
denuncid el capitalismo criollo que medraba a la sombra de tal situacién.
Mario Bricefio-Iragorry querfa crear un sfmbolo de lucha y de sacrificio por
1a Patria a través del resurgir del mito de Alonso Andrea de Ledesma. Sobre
el lomo del enjuto corcel cabalgarfan los jinetes dispuestos a trabajar por la
Patria hasta la final liberacion.

2.24.- Crisis de caridad

Para Bricefio-Iragorry la crisis de la sociedad venezolana era una
crisis de Caridad %, Pero no de la caridad piadosa de quien se niega a despren-
derse de sus monedas para entregarlas alos necesitados. Se refiere don Mario
alacaridad cristiana, a “Dios mismo en funcién social”. Y esta crisis radical
de la caridad cristiana encuentra su fundamento més profundo en la espiritua-
lidad: “hay crisis de caridad porque hay crisis de espiritualidad” *.

Vivimos en una cultura fundamentada en el hecho econémico. Esto
es hoy mds que nunca una cruda verdad. Esta cultura materialista no podfa ser
confundida con la cultura cristiana. Para nuestro autor “Cristo no tiene nada
que hacer con quienes le niegan en el corazén, asf carguen su nombre colgado
de los labios” 7. Los verdaderos enemigos de la Iglesia no serfan -en su
mentalidad- los anatemizados comunistas. En definitiva ellos tendrfan el

24.  Dice don Mario respecto al sarmentoso caballo: “Fue el caballo simbolo de la
temeridad homérica, hecho a soportar no a hombres ‘guapos y audaces’, sino a
hombres valientes y de caricter; no a hombres con soga para la cacerfa de sus
semejantes, sino a espiritus dispuestos al permanente sacrificio por la libertad”, Ibid.,
p. 386

25.  Cfr. del ensayo titulado “Crisis de la Caridad”, Ibid., pp.403-408

26.  Ibid., p. 407

27.. Ibid., pp. 407-408
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mérito de desvelar un problema social real aunque erraran en sus soluciones.
La tinica forma de combatirles era a través de una practica auténtica de la
caridad cristiana. Por eso don Mario habla de crisis de caridad. Los verdaderos
enemigos de la Iglesia serfan, para don Mario, los falsos cristianos que
cacareando el nombre de Cristo se hacen llamar defensores del cristianismo
cuando en realidad sus actitudes desdicen la verdad més elemental y auténtica
del Evangelio. Eran los mismos (y continiian siéndolo en la actualidad), que
venden el pafs y medran sus riquezas con la explotacién de los més necesita-
dos. '

2.2.5.- Marxistas, antimarxistas y cristianos

La dialéctica materialista es, para Bricefio-Iragorry, el meollo funda-
mental que distancia definitivamente a un cristiano del marxista. Los errores
de estos ultimos no radican en los reclamos que hacen de una mayor justicia
social. Estas exigencias deberfan ser reivindicadas, con mds intensidad y
candor, por quienes se dicen auténticos cristianos. Mario Bricefio-Iragorry
repite hasta la saciedad que la dnica forma efectiva de adversar el marxismo
y superar sus propuestas de reivindicacién social es a través del despliegue de
una auténtica caridad cristiana. La caridad es el verdadero y tnico fermento
que puede evitar la crisis definitiva de la sociedad, s6lo superable por el
compromiso de los cristianos.

Sin embargo, afirmard Bricefio-Iragorry, existe el “antimarxista
profesional”. Es aquel que se hace llamar cristiano sin serlo en su esencia.
Critica el marxismo porque en el fondo ve amenazados sus intereses capital-
istas. A estos - dice el autor- “poco les importala dialéctica materialista si ésta
no desembocara, como expresién econdmica, en férmulas contra el sistema
capitalista que les favorece” %. A estos no les interesa llevar hasta sus ltimas
consecuencias la caridad cristiana. Cobijados a la sombra de la Iglesia se
hacen pasar por perfectos dadivosos para paliar los dolores que ellos mismos
producen con sus injusticias. No son menos materialistas que los marxistas,
y a través de sus injusticias fomentan el odio y la violencia. Lo que més les
interesa a estos profesionales del antimarxismo es “proteger la estructura que

28.  Ibid., p.405
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les garantiza el disfrute impune de los goces del mundo” #. A tal punto llega
su estratagema que se dan a la tarea de descalificar con el mote de marxistas
a los verdaderos cristianos que se empefian en la realizacién de una justicia
social més plena.

Estos pseudo-cristianos ejercitan la caridad de las “piltrafas”, una
caridad que consiste en repartir 1o que abundantemente les sobra. Para don
Mario es una falsa caridad: “Sistemas falsos que sirven a rebajar la propia
dignidad de los hombres que reciben los mendrugos” *. Los antimarxistas
profesionales o “marxistas equivocados” -como los califica don Mario-
quieren camuflar su mundo de intereses materiales con el oropel de la
apariencia cristiana, y lo peor de todo es que ponen a Cristo a jugar en favor
de su bando, buscando dar apariencia cristiana a un mundo sin caridad, que
es la negacién del cristianismo. Son ellos, precisamente, el mejor caldo de
cultivo para que florezcan las pretensiones comunistas.

' El cristiano -en la mentalidad de don Mario- debe diferenciarse del
marxismo, en cuanto conlleva una légica materialista contradictoria con los
principios cristianos; pero también debe hacerlo, y con mayor razén, de estos
falsos cristianos, profesionales del antimarxismo, que desvirtiian la verdad del
Evangelio haciendo c6mplice a una Iglesia cautiva que los protege. El
verdadero cristiano -continda el autor- quiere llevar hasta sus dltimas
consecuencias el principio de la caridad cristiana, sumergirse en el mundo
para que las estructuras sociales y econémicas se acerquen cada vez mis al
espiritu evangélico del Amor.

2.2.6.- El sentido moral de la Historia

El aporte de Mario Bricefio-Iragorry en el campo de la Historia es de
una importancia suma. Para é1 somos hijos de un pasado heroico grdvido de
nuevos anhelos de libertad. La libertad es una tarea que, segtin nuestro autor,
“necesitamos gandmosla diariamente, por el esfuerzo constante que sumemos
al que realizaron las pasadas generaciones” *. Hemos adquirido en herencia

29. Idem.
30. Ibid., p. 406
31.  BRICENO-IRAGORRY M., Temas Inconclusos, op.cit., p. 67
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un compromiso moral con la Historia que radica fundamentalmente en la
adecuacion del presente al proyecto que trazaron nuestros antepasados y que
encuentra en el ideal cristiano su fundamento s6lido. La Historia tiene, para
don Mario, un sentido moral que compromete.

El pueblo es, dentro de la concepcién de don Mario, el sujeto central
de 1a Historia. El Héroe, el précer de 1a Patria, es el ejemplo moralizante, la
reserva moral que compromete a superar ¢l presente. Habfa creado don Mario
una concepcion de la Historiamds dindmica que actiia en el presente como una
realidad operante por su significado moral. En esta perspectiva se desprende
que la Historia es un proceso continuo realizado por el pueblo como sujeto
fundamental que en su accién diaria opta porla justicia y lalibertad paralabrar
su propio destino.

2.2.7.- El Regente Heredia o la Piedad Heroica

Conlaobra “El Regente Heredia o 1a Piedad Heroica” Mario Bricefio-
Iragorry fue galardonado “con el Premio Nacional de Literatura correspon-
diente a 1947 y con la Medalla de Oro acordada porla Academia Venezolana
delaLengua al mejor libro del afio”*. Es un libro de carécter hist6rico escrito
en bella y elegante prosa literaria.

Eltiempo de José Francisco Heredia, Regente de 1a Corona espafiola
entierras venezolanas, transcurre en los 4lgidos afios de 1a Independencia. Fue
formado en “los cuadros conservadores que se empefiaban en la defensa del
régimen esparfiol” *. Su firmeza y fidelidad a la monarquia espafiola era irres-
tricta. Sin embargo, Heredia fue mds fiel a sus principios cristianos. Cuando
la Corona espafiola recuper6 sus dominios después del “Decreto de Guerra a
Muerte” su actitud de venganza fue incruenta. Heredia pidié entonces
clemencia y justicia para los enemigos de 1a Corona. Su actitud fue motejada
de “debilidad hacia los hombres de la Independencia, porque invocé para
ellos las leyes de la justicia y la humanidad” *. Incomprendido por unos y
rechazado por otros, Heredia no cejé para llevar adelante 1a obra de justicia

32.  Ver El Regente Heredia, Obras Selectas, Prélogo a la segunda edicion, p. 217
33. Idem.
34. Ibid.,p.218
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que crefa en concordancia con los principios filos6ficos que emanaban del
humanismo cristiano.

Aligual que Alonso Andrea de Ledesma, Heredia es un simbolo de
ejemplaridad moralizante. Al decir de Bricefio-Iragorry, “apenas, a boca de
la conquista, le hace par la blanca presencia de Fray Bartolomé de Las Casas,

que clama justicia para los indios victimados por inhumanos salteadores™®,

Heredia es el filésofo cristiano fiel a sus principios por encima de los
intereses de grupo. Es el héroe de la piedad. De 1a piedad que no se detiene en
mezquinos miramientos particulares y que trasciende los estrechos limites de
los partidos. Una piedad enraizada en los sélidos principios de su filosofia
cristiana. Su ejemplaridad moralizante sirvié “para adobar una serena con-
ciencia de juridicidad dentro de los cuadros antiguos” ** que debe perdurar,
segin don Mario, en nuestros dfas, y para aquilatar ain mds los anhelos de
justicia de 1a América libre.

Mario Bricefio-Iragorry describe en esa obra la formacion que recibi-
era el Regente Heredia en su pasado. Una formacién bésica, fuerte y
esencialmente cristiana. De allf que su vocacién se encaminara al servicio de
la humanidad y no al provecho personal. Son ejemplos que por sf mismos
pueden construir la Patria. De ellos estaba necesitado el pafs para recon-
struirse sobre la sélida plataforma de 1a caridad cristiana: “A Heredia -dice
don Mario- poco importalavida y nada valen los sufrimientos cuando se trata
de cumplir un acto en beneficio de sus semejantes...” *. Tal es la calidad
humana y la sensibilidad cristiana del Regente Heredia, aspectos que don
Mario evoca para ser imitados por los venezolanos, gobernantes y ciudadano
comiin, alahora de construir la sociedad contemporédnea. Heredia personaliza
una de las tesis centrales y recurrentes de Mario Bricefio-Iragorry: es el
cristiano cabal que en concordancia con el humanismo cristiano inspirado en
el Mensaje Evangélico es capaz por s{ mismo, conla heroicidad de su ejemplo,
de llegar hasta las ltimas consecuencias, incluso al sacrificio personal, para
transformar las estructuras del mundo.

35.  Ibid., p.221
36, Ibid., p.219
37.  Ibid., p. 60
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2.2.8.- Historia de un anti-héroe

La obra “Casa Le6n y su tiempo” fue publicada en 1946 y antecede,
por lo tanto, a aquella de “El Regente Heredia”. Con ella Mario Bricefio-
Iragorry obtuvo el premio Municipal de Prosa. Inaugura don Mario un estilo
muy peculiar de hacer y escribir la Historia, ya que “CasaLe6n y su tiempo”
narra una historia poco habitual: es 1a historia de un anti-héroe, 1a historia del
Marqués de Casa Le6n. El Marqués de Casa Ledn es como el camaleén que
cambia de color segiin las circunstancias 1o requieran. Apoyard o adversardla
Independencia segiin favorezca su unica causa: la riqueza, poder y prestigio
personal.

A pesar de que Mario Bricefio-Iragorry repite los mismos t6picos
anteriores en su enfoque de 1a Historia, afiade una novedad. Allf se narra la
historia de las fuerzas negativas llevadas a la concrecién de una tipologfa.
Porque Casa Le6n es un ejemplo también moralizante que debe ser combati-
do, borrado del acontecer nacional. A la extrafia pero 1itil manfa de desem-
polvar personajes secundarios de la Historia venezolana para elevarlos al
pedestal alto del ejemplo patrio como arquetipos moralizantes afiade,
Bricefio-Iragorry, 1a historia del Marqués de Casa Le6n, como elemento
negativo, pero real, de esa misma historia. La Historia es para nuestro autor
un complejo proceso donde se debate el bien y el mal y de ambos es posible
sacar conclusiones positivas para enfrentar el porvenir.

“Casa Ledn y su tiempo” representa exactamente lo opuesto al
sacrificio sin lfmite de Alonso Andrea de Ledesma o la heroica piedad del
Regente Heredia. Es el sfimbolo de quien no desea arriesgar su posicién social
y el beneficio que ella depara, por el bien de la Patria. Su postura fria y
calculadora lo sitia por encima de todo criterio valorativo en favor de la
justicia. Su calculada actitud lo lleva a renunciar a aquella parte de utopismo
necesario en todo ser humano para mantener vivos sus ideales. El Marqués de
Casa Ledn es el simbolo fehaciente del hombre apegado a la materialidad de
la vida que ha empequefiecido su corazoén al circunscribir sus aspiraciones al
solo interés personal.

ElMarqués de Casa Le6n es algo mds que un simple personaje. Quiere
narrar la historia rapaz de una clase social, la oligarqufa criolla, siempre
dispuesta a pactar conel poder, atin en su forma més transitoria, para mantener
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sus privilegios. El Casaleonismo, como sfmbolo de una clase social que lucra
sus beneficios al amparo de los hombres que ejercen el poder y que en realidad
poco les importa el bienestar de 1a Patria, sigue vigente.

2.3.- Tercera etapa

Mario Bricefio-Iragorry tendrd destacada actuacién en los aconteci-
mientos polfticos de la vida venezolana durante el perfodo perezjimenista.
Entra en lo que €l mismo denomina “la etapa revolucionaria” de su vida.
Form¢ parte del vasto y heroico movimiento de oposici6n al régimen militar,
y en consecuencia, tuvo que pagar el precio del exilio y de la propia sangre.
Durante el destierro madrilefio su pluma sigié sefialando las atrocidades de la
dictadura. Sus escritos reflejan un entrafiable dolor por la Patria y van
cargados de un enorme realismo-politico. Mantiene correspondencia epistolar
con inclitos personajes de la vida nacional y de laiglesia venezolana. Se suma
al movimiento de los nacionalismos latinoamericanos, en defensa de los
valores propios, que surgen como respuesta a la influencia norteamericana en
nuestros paises. Asume una actitud critica respecto ala postura y actuacién de
la Iglesia durante el gobiermno militar y desarrolla lo que podrfamos llamar una
“teologfa de la postguerra”.

2.3.1.- Crisis de pueblo

Para Bricefio-Iragorry en Venezuela padecfamos -0 padecemos- una
crisis de pueblo. Si a nivel politico estdbamos soportando una dictadura
militar contradictoria con nuestra tradicion libertaria, era porque no habfamos
asumido plenamente nuestra Historia. Dice: “Y justamente no somos
‘pueblo’ en estricta categorfa politica, por cuanto carecemos del comun
denominador histérico que nos dé densidad y continuidad de contenido
espiritual del mismo modo que poseemos continuidad y unidad de contenido
en el orden de la horizontalidad geogréfica” *. La Historia tiene para don
Mario un profundo sentido de continuidad y de permanencia creadora que

38.  BRICENO-IRAGORRY M., Mensaje sin destino, en Obras Selectas, Ediciones
Edime, Madrid-Caracas 1966, p.464
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deberfa tonificar las conciencias del presente para oponerse a cualquier
gobiemo conculcador de 1a dignidad humana, representado en ese momento
por la dictadura militar de Pérez Jiménez.

No obstante que la historia de Venezuela estd ilustre y heroicamente
representada por hechos y personajes portentosos que nos enorgullecen como
nacién por su nobleza, sacrificio y lucha porlalibertad, Venezuela es, “desde
cierto dngulo un pueblo anti-histérico” *, que celebra litirgicamente las
efemérides de sus héroes, “con cuyo rigido esplendor -dice don Mario- se ha
crefdo compensar nuestras carencias sociales de pueblo” “. Nos ha faltado,
seglin Bricefio-Iragorry, 1a formacién de una conciencia hist6rica requerida
como elemento indispensable de 1a nacionalidad. Como Nacién deberfamos
tener un conjunto de valores y criterios, enraizados en nuestra historia, y
formando parte de nuestra cultura actual, que nos permitiera afrontar con
madurez nuestro futuro politico. Para que exista €l pafs politico, recalca don
Mario, es necesario previamente que exista el pafs histérico de donde emana
el conjunto de “formaciones morales y espirituales que integran las normas
que uniforman la vida de la colectividad”*.

Pero Mario cree, no obstante la crisis por la que atravesaba Venezuela,
*“en la justicia, igualdad y libertad como posibilidades normativas en la futura
sociedad™2. Pide, sin embargo, sobre todo por parte de los cristianos, “no
cultivar la injusticia, ni celebrar 1a desigualdad, ni menos atin servir a los
planes que buscan la esclavitud del hombre” . Y afiade: ““Si hablamos de una
sociedad cristiana, vamos a la realizacién inmediata de las consignas de
fratemidad, de caridad y de justicia que forman la esencia del cristianismo y
ayudemos al préjimo a vivir en forma tal que vea en nosotros la expresion
realista de un mundo fraternal™. La inquietud y el dolor que siente Bricefio-
Iragorry por la Patria en crisis no le lleva, como han dicho algunos, a un
pesimismo derrotista. En todo momento reivindica la esperanza futura:

39. BRICENO-IRAGORRY M., Mensaje sin destino, op.cit., p.464
40.  Ibid., p. 465

41.  Ibid., p. 483

42.  Cfr.ibid., p. 521

43, Idem.

44, Idem.
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“Debemos pensar en nosotros con fe entusiasta y con empefio de salva-cién’*,
Sus principios cristianos le obligaban a sobreponerse a la desesperacién y
angustia de los peores momentos. “Procuremos -dird- a todo trance que
nuestra agonfa no sea para morir, sino para salvar el irrenunciable derecho de
nuestro pueblo a la Libertad y la Justicia” “.

2.3.2.- Critica a la Iglesia venezolana

Mario Bricefio-Iragorry criticard las posturas y posiciones que adopté
la Iglesia durante 1a dictadura militar. Y lo hace precisamente como cristiano
comprometido con la suerte del pafs y con el futuro de 1a Iglesia. Constata con
dolor cémo esas posturas de la Iglesia beneficiaban directamente al régimen
despético que para €l era la negacion evidente de los principios cristianos.
Desde esta perspectiva entabla didlogo, a veces tenso, con figuras represen-
tativas del acontecer politico y eclesial.

A la crisis de pueblo, descrita por don Mario, que deteriora los
principios polfticos, sociales y culturales de nuestro pafs, habfa que afiadir
otra, la crisis de la Iglesia y sus principales representantes, cuyas reper-
cusiones morales eran, a viso de Mario, m4s profundas atin. Con entrafiable
dolor dird don Mario en una carta 2 su amigo Numa Quevedo: “En Venezuela
hasta el altar est4 hoy en crisis” .

A Monsefior José Humberto Quintero, -elegido en 1960 primer
Cardenal venezolano- le escribe para alertarlo sobre la traidora actitud de
muchos anti-comunistas llamados cat6licos que apoyaban el “orden que
impone el régimen”. Representantes de la Jerarqufa Eclesidstica y del clero se
habrian sumado a estos corifeos de Pedro Estrada, jefe de la Seguridad
Nacional, y responsable directo de las torturas y muertes que enlutaron el
suelo patrio ®. Son numerosisimas las referencias explicitas, directas y

45, Ibid., p. 522

46. Idem.

47. BRICENO-IRAGORRYM.,, Didlogos de la Soledad, Talleres gréficos de la Univer-
sidad de Los Andes, Mérida 1958, p. 61

48. Ver BRICENO-IRAGORRY M., Didlogo de la Soledad, op.cit., p.39
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- desgarradoras, a través de las cuales Mario Bricefio-Iragorry manifiesta su
preocupacién, y su critica, contra una Jerarqufa y un clero comprometido
circunstancialmente -en términos generales- con el régimen desp6tico 'y con
los poderosos.

Bricefio-Iragorry pide un cambio de actitud a la Jerarqufa
Eclesidstica. De los Obispos venezolanos llega a decir: “Lamentablemente
algunos Prelados que 1a rigen no quieren advertir que el régimen existente es
1a absoluta negaci6n del orden cristiano” *. Est4 convencido de que la crisis
que atravesaba el Pafs se superarfa con el esfuerzo del pueblo, pero ameritaba
también una actitud sefiera y ejemplarizante de sus principales dirigentes y
representantes morales: “‘en esta obra deberfa ir puntera la Iglesia” *.

En 1955 se celebra un Congreso Eucarfstico en Rfo de Janeiro *
preludio de 1aI Conferencia General del Episcopado Latinoamericano. Mario
manifiesta dudas y pesimismo sobre sus resultados. El fundamento de sus
dudas radicaba en lo comprometidas que percibe don Mario a las iglesias
latinoamericanas con los regfmenes dictatoriales que florecfan en nuestro
continente. Por eso afirmaréd: “Actualmente gran parte de la Jerarqufa
hispanoamericana estd comprometida en 1a politica ‘de orden’ de los dicta-
dores que azotan nuestro continente” %2, Una actitud asf, evidentemente re-
cusable, era tanto como otorgarle el diezmo del Altisimo al César y declinar
los principios de Justicia y Libertad del reino de Dios en favor del material-
ismo representado por las dictaduras.

Nada dijo la Iglesia sobre los crfmenes cometidos por el régimen. Su
indiferencia ante esa problematica, y ante 1os numerosos asesinatos de ilustres
personajes de la Patria, tan sentidos y llorados en todo el pafs, estaba
corroyendo, segtin don Mario, “el fondo de muchas conciencias endebles” *.
S6lo se sabfa que algunos Prelados se excusaban de hablar del tema porque
Pérez Jiménez se molestaba cuando le abordaban el asunto *. Esta situacién

49.  Ibid, p.125

50.  Idem.

51.  Cfr.ibid., p.115
52.  Ibid., pp.115-116
53.  Ibid, p.173
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de “conformidad obligada” ** de la Iglesia no tenfa cabida, y era incompren-

sible, en aquellas circunstancias tan dolorosas. Se vivfan otros tiempos

distintos a aquellos de la dictadura gomecista, cuando la Iglesia padecfa

debilidad institucional crénica. Ahora las condiciones eran otras. Una actitud
silente y pasiva ante el régimen, adem4s de la complacencia ante las procla-

mas anticomunistas del mismo y del buen trato dispensaco por la dictadura a

laIglesia, resultaba sospechoso, y motivo de critica, para muchos, entre otros,

el mismo Mario Bricefio-Iragorry.

La Iglesia venezolana debfa, en la mentalidad de Bnceﬁo -Iragorry,
ser m4s fiel al Evangelio, estar m4s atenta a 1a economf{a de salvacién que es
su misién fundamental, y abandonar un clericalismo de derecha que le rendfa
beneficios inmediatos (buenas relaciones con el Gobierno), pero que, en el
fondo, ignoraba la politica fratricida y anticristiana de la dictadura. Aquella
situacién desprestigiaba la iglesia venezolana quien, ademd4s, se prestaba para
hacer de la religién un instrumento utilizado por €l régimen en su beneficio
politico. Recalca don Mario: “En la politica del ‘nuevo ideal nacional’, la
religioén opera también como algo deportivo. Se 1a ha agregado con cardcter
de espectéculo a los desfiles y concentraciones de 1a presunta ‘Semana de la
Patria’ %,

2.3.3.- Problemdtica de la postguerra

La postguerra no modificé sustancialmente la valoracién de don
Mario hacia la sociedad. Esta se encontrarfa sumergida en una gran crisis
como. consecuencia del desplazamiento de los valores esenciales que €1
identifica con el cristianismo. En 1956 dice: “Esta profunda trasmutacién de
valores hace que la sociedad humana agonice en medio de una de las més
espantosas y aporéticas crisis desatadas en la Historia” ¥. En los momentos
actuales asistimos, dird don Mario, a una victoria transitoria de los valores

54.  Cfr. idem.

55.  Cfr. idem.

56.  Ibid., p.122

57. BRICENO-IRAGORRY M., Saldo, Ediciones Edime, Caracas-Madrid 1956, p. 21
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anticristianos. Pero no todo estaba perdido. La esperanza resurgirfa en el
horizonte. El tiempo presente estarfa marcado por el enfrentamiento entre lo
superior y lo inferior, entre la materia y el espfritu, la razén y el instinto,
binomios que definen los lfmites del compromiso y alternativa cristiana.
En la postguerra -asistfamos -a una composicién y equilibrio inter-
nacional distinto. El bloque comunista se habfa consolidado en el panorama
mundial. Aparece la politica de 1a “distensién y 1a disuasién” para regular las
relaciones entre el Este comunista y el Occidente cristiano. La reflexién no
escapa a la aguda critica de Mario. Ironizard contra los términos “distender y
disuadir” referidos, precisamente, a amedrentar al contrario con Ila
demostracién de la fuerza y la carrera armamentista. Se habfa producido para
don Mario una grave inversién de los valores y los conceptos. La paz se debfa
construir en base a 1a justicia y no de 1a demostracién de 1a fuerza.

2.3.4.- Entre el instinto y la razén

Cafn y Abel son dos personajes biblicos que entrafian una variada
simbologfa. Bricefio-Iragorry hace uso de estos personajes que evoca la
Historia Sagrada para representar 1a lucha entre 1a razén (Abel) y el instinto
(Cafn) en nuestra sociedad contemporénea. El pasaje biblico narra cémo Cain
decide solucionar el problema de su inferioridad ante su hermano Abel
arrancindole 1a vida. Aquel fue un acto de violencia radicado en la zona baja
de los instintos. Personifica, pues, Cain, la victoria de 1a fuerza sobre 1a Raz6n
y el Derecho. Aquel acto fratricida, trasladado al contexto de la sociedad
contempordnea, simbolizaba para don Mario, la guerra y las intenciones
belicistas como polfticadisuasiva, como un sistema de acciones producidas en
el plano del instinto.

Abel representa la parte espiritual del drama. Encarna la lucha
frustrada de los sofiadores de paz y justicia, en armonfa con Dios y su
proyecto, transitoriamente rendidos por el materialismo de los hechos. La
sociedad contemporénea, tan materialista, es descendiente de Cafn y no de
Abel en la perspectiva de Mario Bricefio-Iragorry: somos raza de Cain y no
de Abel, temerosa del poder de 1a fuerza y no de 1a Razén y el Derecho.

Explica don Mario que ¢! Antiguo Testamento estd lleno de ejemplos
ilustradores de la lucha entre estas dos actitudes representadas por Cafn y
Abel. Pero también en esos pasajes, en su renombrados personajes (Abraham,
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Moisés y los Profetas), resurge la esperanza plenificada a cabalidad en Jesis
de Nazareth. Dice:

“Imagen de Abel, Jestis, fue crucificado en el Gélgota para lavar con
su sangre el pecado de los primeros hombres. Una nueva perspectiva
surge entonces en la problematica del hombre, a quien la filosofia
remozada por el cristianismo reconoce una insercién de procedencia
en los propios planos de 1a divinidad. Amor y perdén son dos polos de
la esfera moral del cristianismo™® .

Los frustrados ideales enterrados con Abel resurgirfan con fuerza
mayor en Jesis y sus continuadores. Al odio del instinto asesino, el cristiano
ofrece la otra mejilla para significar que sus tnicas armas son el amor y el
perdén. El ejemplo paciente de ofrecer 1a otra mejilla al agresor violento
encuentra su correlato en la actitud profundamente cristiana, profesada ya
desde los primeros momentos del cristianismo, pero que encuentra hoy dfa
validez indudable, de que al mundo no se le defiende con la fuerza sino con
el poder del amor. Para Bricefio-Iragorry estaba claro que la proteccién
perseguida en favor de la civilizacién cristiana no podfa basarse perennemente
en la falsa paz que produce el miedo a la fuerza amedrantadora de las bombas
atémicas. Era la herencia de la descendencia de Cain. Aceptarlo era algo asf
como declinar la utopfa cristiana, en sus contenidos fundamentales de amor
y perdén, a las fuerzas usurpadoras del odio.

2.3.5.- Paz y civilizacion cristiana

Con el tftulo de “Paz y civilizacién cristiana” publica Bricefio-
Iragorry un articulo ¥, en julio de 1955, que recoge con bastante exactitud sus
planteamientos sobre la visién cristiana de la paz. Resefia en el mencionado
artfculo las posiciones sobre ese tema de dos célebres personajes con los
cuales coincide plenamente. E! primero, el abate Pierre, habla en Ginebra y es
considerado el “iniciador de 'a "Compaififa de Emais”, a favor de los
desheredados™ ®. El segundo, e1 profesor egipcio Hussein, quien participaba

58. Ibid.,p.16
59.  Compilado en Saldo, 1955, pp. 119-128
60. Cfr. ibid., p. 119
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enlas sesiones del Congreso de la Paz y Civilizacién Cristiana en la ciudad de
Amo (Florencia) ®. De ambas participaciones dice don Mario: “Ambos
hechos son elocuentes testimonios de la presencia en el mundo de una
verdadera inquietud espiritual” %,

Las tormentosas sesiones del Congreso que reuni6 a célebres per-
sonajes de aquel momento, entre los que se encontraba el italiano
demdcratacristiano La Pira, escucharon 1a voz equilibrada y acusadora del
profesor egipcio. Recuerda don Mario las palabras del insigne orador: "La
mayor parte de los cristianos y de los mahometanos -dijo- no sonni cristianos
ni mahometanos. Ni en los que se dicen cristianos vive Cristo, ni el espiritu
del Corén anima a los que se llaman mahometanos" ©. Estas palabras iban
dirigidas contralos que en nombre de los principios cristianos y humanitarios
defendfan la paz en base a la guerra.

“Mientras tanto, -dice don Mario- en Ginebra, en la capital del
pacifismo internacional, el abate Pierre dirigia la palabra a la entusiasta con-
currencia congregada en el Palacio del Deporte” . Habl6 en nombre de los
sintecho, de los desheredados de la tierra, para recordarle al mundo que
mientras se habla de paz hay “un mil quinientos millones de hombres que
carecen del minimo necesario para comer, albergar y vivir decentemente,
mientras el 80 por cien de los bienes de 1a tierra los retiene una minorfa pri-
vilegiada que representa apenas el 10 por cien de los habitantes del globo™ .
Lasintonfa de don Mario con las palabras del abate Pierre era total y revelaba,
ademds, su postura fundamental respecto al problema de 1a paz mundial, que
puede resumirse asi: el problema de la paz internacional estd estrechamente
vinculado al problema de la justicia social en el mundo. Mario se suma ala
corriente, motejada de idealista, de quienes creen que la paz era posible
lograrla por medios pacfficos, recuperando la capacidad discursiva del ser
humano y solucionando de rafz, en el panorama mundial, los problemas
angustiantes de las desigualdades sociales.

61. Idem.
62. Idem.

63.  Citado por BRICENOIRAGORRY M., ibid., p. 121
64. Ibid, p.124

65. Cf. ibid., p. 125
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En 1952 publica Bricefio-Iragorry un articulo intitulado “Pintura
triste”. El tema se lo sugirié 1a exposicién de doce cuadros, en ¢l salén del
Sindicato Nacional de Trabajadores de 1a Prensa, del pintor José A. D4vila %.
El artista refleja en esas pinturas 1a vida de los barrios y su sufrida gente. Al
contemplarlos comenta nuestro autor: “Yo apenas miro estos doce cuadros
como doce testimonios donde rebosa el apremio de una colectividad de
sufrimientos” . Este era un punto central para don Mario: el sufrimiento
colectivo producto de la injusticia social. Como un lamento que brota de su
humana cristiandad agrega: “Para mf, sobre el problema pléstico, hay un
problema de emocién y de comprensién. Frente a estos cuadros yo he sentido
el dolor de los barrios sin agua, de los nifios sin pan, de los ancianos sin techo.
Veo en estas pinturas el dinamismo doloroso de unas vidas humanas a quienes
falta lo esencial de la existencia...” .

2.3.6.- Crisis de pecado

La percepcién de un mundo trastocado, que debe ser devuelto sobre
el soporte de sus pristinas bases cristianas, es constante en la reflexién de don
Mario. El mundo presente evidencia una condicién de pecado estructural.
Cuenta Mario que estas reflexiones lo echaron a 1a calle durante su exilio en
Madrid y fue a parar a la Iglesia de los Carmelitas de Ayala. Por fortuna
escuch6 el sermén del dfa que compartié plenamente:

“Me entusiasmo el filo tajante del hacha con que este predicador
rompia broza social, para dejar desnudala realidad anticristiana de un
mundo que reza, comulga, viste hébitos, se cuelga escapularios, hace
promesas, s¢ golpea el pecho, oye misa, fomenta cofradias y en el
fondo no es sino un gran sepulcro blanqueado. Un mundo lleno de los
peores demonios paganos” @,

66. BRICENO-IRAGORRY M., El hijo de Agar, Ediciones Independencia, Madrid

1954, p. 107
67.  Ibid., p.108
68.  Idem.

69.  Ibid., p.32
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Pero lo terrible, para don Mario, era que nos habfamos acostumbrado
a aceptar 1o anormal como 1o normal, lo anticristiano como lo cristiano. La
situacién de pecado, con el conformismo irreflexivo que conlleva, “se ha
convertido -dir4- entre nosotros en un estado colectivo de conciencia” ™. Y
afiade: “Donde lo transgresional ha llegado a ser normal para la economia de
la sociedad (...) Esta crisis de pecado creo que alimenta la mds poderosa
vertiente de los males que sufre nuestro pafs” 7. Mientras que la realidad social
que nos rodea no sea asumida como un estado pecaminoso, trasgredido porla
obra humana, y se tome conciencia de ello, no se creard en nosotros la nocién
de culpa que nos estimulard a superar como cristianos esa situacién.

2.3.7.- Cristo, en la concepcién de don Mario

En dos articulos trata expresamente Bricefio-Iragorry el tema de la
figura de Cristo. En el primero de ellos, a propédsito del film “El Cristo
prohibido”, de Curzio Malaparte, aprovecha para resaltar las dimensiones
humanas y pacifistas de Jesucristo en contraposicién ala desenfrenada carrera
armamentista del concierto internacional. En el segundo, don Mario comenta
la famosa novela de Niko Kazantzakis titulada “Cristo de nuevo Crucificado”
donde destaca ¢l aspecto de solidaridad con los mds necesitados. Evidente-
mente la figura de Cristo que presenta Bricefio-Iragorry estd fntimamente
vinculada al tema de la guerra y la paz, del compromiso social, de las
proclamas anticomunistas de personas y paises, y a tantos otros temas
previamente tratados por el autor. Esto revela el realismo histdrico del Cristo
de don Mario. Es un Cristo, como €l mismo lo present6 al comentar el Cristo
de Papini, inserto en la historia, en lo cotidiano de la vida.

Mario critica la visién de un Cristo oficial que sirve de sustentdculo
a las formas sociales de explotacién. Si Cristo reapareciera de nuevo, se le
prohibirfa que anunciara el Mensaje Evangélico; y ademd4s afiade: “Pues los
pilares de esta sociedad se quebrarfan a solo el anuncio de la palabra
evangélica” . Y en esa misma linea, también critica don Mario al Cristo mu-

70. Ibid., p.125
71. Idem.
72. Ibid., pp.23-24
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do de los altares tan proclive a ser alabado por quienes fingen ideas cristianas
y luego practican la extorsién; y exculpa, como €] mismo dice, “al revolucion-
ario sin luz para la justicia cuando arremete contra los altares consagrados a
Cristo. No es €l el culpable sino el mismo orden combatido™ ™.

Al reflexionar sobre 1a novela de Niko Kazantzakis define uno de los
rasgos mdas importantes de su visién de Cristo, que ya venfa pergefiando desde
que escribiera sobre el Cristo de Papini: “Se trata de un Cristo -nos dice- como
totalidad permanente de justicia y caridad, no de un Cristo epidérmico, de
mera banderfa momenténea” ™. El Cristo que intenta presentar Bricefio-
Iragorry es el mismo Cristo de la calle de Papini, el Cristo pacifista de
Malaparte, hundido en el abismo como lo esculpié Gallatti, de nuevo
crucificado como lo describe Kazantzakis, y sobre todo, es el Cristo que “vino
a luchar contra el pseudo-orden en que los Estados, erizados de bayonetas,
afincan la injusticia” .

No podia dejar de relacionar don Mario, el tema de Cristo, con el otro,
recurrente en su estilo, del falso anticomunismo cristiano. Pero en esta
ocasién abandona la etérea acusacién que solia hacer a los imperialismos en
general para asignar unnombre concreto: es el orden capitalista el interesado
en descalificar los derechos de los pobres bajo la imputacién de comunista.

La desigualdad social, por las repercusiones que tiene en la dignidad
de las personas, imagen de Dios e iguales entre sf, no es querida por Dios, ni
forma parte del disefio Divino. Ha sido circunstancia creada por los hombres
y por lo tanto superable a nivel histérico. El dolor y sufrimiento de los des-
heredados de 1a tierra hizo que Cristo los prefiriera de una manera especial;
es una especie de “preferencia compensatoria” de Cristo que no exonera a los
poderosos de su responsabilidad en la crucifixién diaria de Jesiis en los
pobres™.

Comenta Mario en la obra de Kazantzakis que la revolucién, como

73. Ibid., p.25

74. BRICENO-IRAGORRY M., Saldo, op.cit., p. 148
75. Idem.

76. Cfr. ibid., pp. 154-155
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una forma de subvertir el orden de pecado, contradictorio al designio Divino,
aparece en el horizonte de aquellos hambrientos cristianos. Es una revolucién
incitada por la injusticia de quienes crucifican diariamente a Cristo en los
necesitados. No es obra de violentos. Es la fuerza redentora contra un mundo
injusto y de pecado que genera la misma violencia. Dice textualmente don
Mario: “En aquellas voces aiilla 1a revolucién incitada por la injusticia de
quienes de nuevo crucifican a Cristo y, sobre crucificarlo, tomanla cruz como
labaro protector de nuevas infamias. Son €stos, en realidad, los sobrevivientes
de 1a canalla que pidi6 el Viernes Santo la muerte del Sefior” 7.

2.3.8.- Hacia un orden social de justicia cristiana

El problema central para don Mario es ¢l de la injusticia:"Es el
problema del hambre, de la injusticia y dela esclavitud, frente ala abundancia,
al lujo y a la licencia”. Este es el punto fundamental, el hecho mayor, al cual
debe responder el reto del compromiso cristiano. Sin resolver el problema
material del hambre los principios espirituales que enaliecen la esencia
cristiana no encontrardn una base propicia para su realizacién. Para sustentar
esta idea dir4:

“...Jestis no aconsej6 la perpetuidad del ayuno como camino para
ganarelcielo. Se procurd de dar comida a susoyentes; a Martadijo que
Maria habia escogido como contemplativa 1a mejor parte, mas no
declar6 baldio su afan por el horno y por la mesa; atin después de la
Resurreccion, se dié a reconocer de los discipulos de Emaiis por la
manera de fraccionar el pan. Para su nombre no pidi6 incienso volatil
de incienso y mirra. Ordend que la comunidad cristiana que naciaala
vida lo recordase cuando se juntara a manteles para la comida
reparadora” ™.

El capitalismo debe reducir sus pretensiones que 1o lanzan al m§ximo
beneficio en provecho de pocos y en base a la extorsién y esclavitud de

77.  Ibid., p.156
78.  BRICENO-IRAGORRY M., El Hijo de Agar, op.cit., p. 12
79.  Idem.
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muchos, tanto de personas como de pafses. Es el responsable directo de que
se produzcan brotes anticristianos en sectores de la sociedad que no tolera el
escandalo de la injusticia. Dir4: “Mientras los dirigentes y los pafses que se
dicen defensores del "orden" pactan con los hambreadores y con los verdugos
del pueblo, a los hombres sufridos no les queda sino el camino de la
revolucién” ¥. Y ante este hecho s6lo quedan dos alternativas: o se realiza
desde el Evangelio de Jesucristo con la participacién de los cristianos o la
realizan los marxistas con los criterios y métodos materialistas que les son
propios.

Sinembargo Mario advierte sobre posibles interpretaciones erréneas.
Por ejemplo, no se trata de negar el mérito y la necesidad del trabajo productor
de riquezas y de los bienes materiales, sobre todo cuando quienes carecen de
ello sonlos pobres de la tierra. No se les puede decir, ni mucho menos inculcar
como ideal cristiano, que en honor a su pobreza y sufrimiento, son més aptos
para ganar €l cielo y estdn mds préximos a la dimensién espiritual que es la
esencia del cristianismo. No vino Cristo a consagrar la pobreza, sobre todo
cuando es producto de la injusticia social, m4s por el contrario, vino a intentar
superarla. La pobreza es, para don Mario, una transgresién de la Justicia
Divina. Cualquier interpretacién distinta puede ser habil ardid de los opre-
sores del pueblo. La plenitud del cristianismo, que equilibra las dimensiones
del “pany el espiritu”, que conjuga la contemplacién de Marfa y el buen hacer
de Marta, estd también en lalucha del cristiano en el orden social para derribar
las murallas * que esconden la pobreza que trasgrede el orden de justicia
querido por Dios y proclamado por Jestis.

II1.- CONCLUSIONES

Impresionalateologfa implicita o expresamente expuesta en las obras
de Mario Bricefio-Iragorry. Me he quedado corto -y no 1o digo s6lo con la
pretension de despertar el apetito por su pensamiento- al exponer lo que
considero es fundamental en su trayectoria y pensamiento teérico. Impre-

80. Ildem.

81.  Hace alusién a una obra dramética de Joaquin Calvo Sotelo, titulada “La muralla”
representada en Madrid y que le sirviera de inspiracién para escribir un articulo. Ver
Saldo, op.cit. , p. 137-145
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siona, por ejemplo, que Mario Bricefio-Iragorry es un pensador preconciliar.
Muchas de sus preocupaciones y formulaciones fueron respondidas posteri-
ormente por el Concilio Vaticano II y su concrecién en América Latina en las
Conferencias Episcopales de Medellin y Puebla.

Mario Bricefio-Iragorry coloca sobre el tapete una cuestion esencial
para lo que se ha formulado ultimamente, desde América Latina, con el
nombre de Teologfa de 1a Liberacién: 1a validez de una teologia que no
necesita lamediacién marxista en su formulacién. Mario Bricefio-Iragorry no
fue marxista; incluso, se distancia como cristiano de esta concepcién materi-
alista del mundo. Sin embargo, elaboré un pensamiento critico que en muchas
de sus formulaciones coincide con los planteamientos de la Teologfa de la
Liberaci6n.

Don Mario es un laico que elabora una reflexién teolégica
asistemdtica. Entronca con una tradicién ya vieja en Venezuela. Conocidos
son, con esas mismas dimensiones, 1os nombres de Juan Germdn Roscio,
Fermin Toro y Cecilio Acosta. De igual forma en ellos hay una reflexién
cristiana, seria y profunda, que evidencia cémo, los laicos venezolanos, han
venido haciendo teologfa en Venezuela. Son, sin duda alguna, precursores de
un pensamiento teol6gico venezolano. Cuando la iglesia venezolana se
enfrenta a los retos y tareas futuras, recoger esta tradicién le es de suma
importancia, sobre todo, si desea proyectarse como una Iglesia con personali-
dad propia.
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EL EVANGELIO EN LA CRONICA INDIGENA
DE GUAMAN POMA

Pedro Trigo, sj

La crénica indigena, primera parte de 1a Nueva Crénica (Coronica) de
Guamin ' ha sido estudiada desde diversos puntos de vista. Es una obra en
efecto tan atipica, tan genuina y original que se presta para multitud de
abordajes. Nosotros vamos a intentar uno muy preciso: la propuesta para el
presente que subyace en su comprension del pasado. La hip6tesis de trabajo
es que en la Crénica hay una propuesta evangelizadora y que esta propuesta
constituye su hilo conductor. Partimos del presupuesto de que Guamin es
cristiano y de que su cristianismo 1o totaliza, de tal modo que sirve de criterio
méximo para juzgar sistemas y actuaciones 2. Para €l el cristianismo parte sin

1. Hemos utilizado la edicién de Nueva Coronicay Buen Gobierno preparada por Franklin
Pease para la Bibliotec.. Avacucho, Caracas 1980. Las citas del texto siguen la
numeTacién original Je' autor que la edicién consigna en el texto, no la de las paginas de
la edicidn.Sobre Guai.: “n se puede consultar con provecho, ademds de la introduccién de
Frs :klin Pease en la edicién que comentamos, a PADILLA Bendezd, Huamdn Poma, el
in io cronista dibujante , FCE, México 1979. Ambos incluyen abundante bibliografia.

2. Aicvrejarnucstralecturacon las fuentes posibles de Guamin que hemos podido consultar
(serez, Betanzos, Oviedo, Gémara, Cieza, Molina, Zdrate, Santillén, el jesuita an6nimo,
€' Inca Garcilaso, Pachacuti Yamqui, Muria) nos hemos confirmado en que lo mis
genuino de €l es esa perspectiva globalizadora de neéfito cristiano desde la que alcanza
a comprender que la historia y vida de los indigenas antes de 1a llegada de los espaiioles
conforma un verdadero paradigma cristiano, que sirve de juicio para los cristianos viejos
espaiioles, de evangelio para los indigenas convertidos y de guia para que acierten los
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duda de larevelacién de Dios en Jests, pero se expresa sobre todo por un modo
de vida que se condensa en los mandamicentos y culmina en las obras de
misericordia. As{ pues la vida segin l1a doctrina de Jests es una vida que
merece ¢l nombre de cristiana, sea cual sea su formulacién dogmaética y sus
expresiones ceremoniales religiosas. Claro estd que si éstas contradicen al
cristianismo habrfa que sefialar esa desviacién fundamental y corregirla; pero
la idolatrfa en que puede estar sumido un pueblo y su cultura no lo descalifica
sinmds completamente desde el punto de vistacristiano y al revés, 1a presencia
en un pueblo de 1a recta adoracién no ¢s un criterio suficiente para saber si ese
pueblo es cristiano. Es mds, la falta de una praxis cristiana puede ser de tal
calibre que constituya un verdadero abandono de la recta fe, es decir una
idolatrfa.

Desde estos presupuestos se remonta Guam4n a los primeros indfgenas
y esboza una historia que podemos considerar profética en cuanto pretende
plasmar el juicio de Dios sobre ella. Pero como profética, el juicio del pasado
no tiene otra finalidad que iluminar el presente y discernir por dénde pasa en
él 1a voluntad de Dios. Guamaén sefiala de un modo preciso y situado cudl es
el designio de Dios en la situacién en que escribe. Este designio es tal que
puede y debe ser considerado como una buena nueva para los indfgenas y
como un juicio para aquellos espafioles que no quieran aceptarlo. Pero este
juicio es esperanzado, con miras a su conversién y por eso se propone como
alternativa, como buen gobierno, frente al desgobierno imperante. Creemos

gobernantes. Disentimos de Marfa Nelly CUCULIZA "Identidad culltural y origenes de
lahumanidad en Felipe Guaman Poma de Ayala", Allpanchis 29/30(1987) 22748, para
quien este discurso seria una estrategia del autor frente a la grasiva teologia de los siglos
XVI-XVIIL

Con quien més coincidencias de detalle tiene Guamin es con Munia, con quien
ciertamente tuvo relacién al punto de que le acusa de haberle querido robar 1a mujer(648).
No puedo precisar quién influiria a quien; aunque las coincidencias de detalle ponen mas
al descubierto la oposicién de fondo.Algunas coincidencias serfan: historiar a los Incas
y seguidamente a las coyas y a los capitanes; nombrar calles ala divisién de edades alos
efectos de las visitas; la insistencia en que los indios en tiempo de los Incas no pagaban
tributo; el apunte de que las huacas comenzaron con los Incas; la descripcién de lo que
se hacia cada mes; el reproche de cobardia a los collas... No significa que estos datos sean
exclusivos de ambos autores, pero es cierto que la lectura de ambos hace ver bastantes
paralelismos.
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poder afirmar que el evangelio que propone Guamén es €l mismo de Jesus de
Nazaret, no obstante algunas ambigiiedades y contradicciones. M4s adin nos
parece que su propuesta contribuye en mucho a iluminar el significado de la
Nueva Evangelizacion que es la propuesta evangelizadora lanzada hoy en
América Latina.

- PRIMERA EDAD DE INDIOS

Descendfan de Noé después del diluvio, eran de la humanidad preser-
vada y regenerada. Habfan olvidado su origen y la revelacién primitiva de
Dios, carecfan de esa fe ilustrada y de esa esperanza concreta. Pero conserva-
ban una sombra y luz de conocimiento del Creador de todo y a €1 le adoraban
y le pedfan salud y merced y pedian sobre todo su manifestacién. Por eso no
adoraban alas huacas ni al sol, 1a luna o las estrellas ni al demonio, ni tampoco
alos muertos. No tenfan {dolos. Por mandato de Dios sefiorearon la tierra que
estaba en poder de amaros, tigres, leones, 0sos, duendes, y se multiplicaron.
Vivian con sus mujeres sin pleitos ni pendencias.

El apoyarse en el Creador, en el conocimiento positivo que tenfan, y el
no pretender revestir de invenciones sacralizadas la ignorancia de cémo
encontrar a ese Dios y comunicarse con €l; el conservar la tensién de su
ausencia y pedirle su manifestacion, y a la vez adorarle como creador y vivir
como criaturas sefioreando la tierra y multiplicdndose y conservando la paz
constitufa el micleo de su fe incontaminada. Una fe casi tdcita, una sombra de
conocimiento de Dios, pero “en aquel punto entra todo” (52), como dice €l
autor acertadamente. Vivirde esa fe “es unade las més graves cosas” (id.). Por
€s0 esta generacién es modelo para 1os que, teniendo la revelacién plena, no
conservan su tension religiosa ni 1a ponen en prictica. As{ pues en el comienzo
hay una gran oscuridad, pero en el fondo ya estd todo. Porque, dentro de 1os
términos posibles, se da la relacién adecuada con Dios: vivir ante €1, llamarlo,
escucharlo y vivir de acuerdo a 1o que se conoce de su voluntad.

- SEGUNDA EDAD DE INDIOS
Alasegundaedad deindios les tocé humanizar la naturaleza, amoldarla

para que fuera cultivable y regable. No divinizaron la naturaleza, no adoraron
fdolos, ni huacas ni demonios. “Conla poca sombra” de conocimiento de Dios
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que tenfan, “adoraban al criador y tenfan fe en Dios”. Hacfan oracién diciendo:
“A dénde est4s 6yeme Hacedor del mundo y de los hombres, 6yeme Dios”
(54). Como los anteriores, al preguntar por €l lugar de Dios, afirmaban su
trascendencia pues no lo identificaban con el cielo o 1a tierra o con alguno de
sus componentes. Afirmaban la religacién a Dios en que consiste 1a religién,
pero no pretendieron mundanizarlo. “No sabfan m4s, pero sabfan que habfa
cielo, descanso que daba Dios Runacamac; y que habfa infierno y pena y
hambre y castigo” (55). Hay aquf otro elemento que no aparecfa en la edad
anterior: laimagen de un Dios retributor que, al premiar alos buenos y castigar
a los malos en un trasmundo definitivo, dota a 1a vida de una esperanza y de
un sentido. Si hay un Dios retributor hay también pautas: “Tenfan manda-
mientos y ley entre ellos, y comenzaban a guardar y respetaron a sus padres
y madres y sefiores, y a unos y con otros se obedecieron” (54-55). Hay aquf
un progreso, una explicitacién importante. El Dios retributor es principio de
vida humanizada, de “polecfa”; al atenerse a esaley, vivian la esencia del cris-
tianismo. Por eso puede resumir el autor: “Tenfan laley de su padre de conocer
al criador (...) y con ello parece que tenfan toda la ley de los mandamientos y
la buena obra de misericordia de Dios™ (56). Los cristianos no cumplen los
mandamientos, por eso tienen que aprender de esos barbaros a servir a Dios
~ que nos cri6.

A esta generacién pertenece también un cierto conocimiento de la
Trinidad: “Tenfan los indios antiguos conocimientos de que habfa un solo
Dios, tres personas, de esto decfan asf que el padre era justiciero (...), el hijo
caritativo (...), el menor hijo que daba y aumentaba salud y daba de comer, y
enviaba agua del cielo para darnos de comer y sustento” (55). Pertenece a la
etnologfa cultural determinar hasta qué punto esta afirmacién del autor
encuentra algin asidero en fuentes andinas precolombinas. Aquf nos interesa
que el autor de hecho hizo esa trasposicién de registros. Esto puede ser lefdo
como mistificacién delahistoriareligiosa andina para asimilarla ala espafiola.
Pero a nosotros nos parece ver por el contrario el afdn del autor por reivindicar
la legitimidad del fondo religioso ancestral prehisp4nico y por lo tanto la
capacidad del indigena como sujeto religioso. Naturalmente que esta actitud
conllevaunacierta reinterpretacién de 1a religién ancestral; pero 1o importante
es que el objetivo es asegurar la continuidad en la discontinuidad que opera el
cristianismo.
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Enlainterpretacién de Guamén el Padre se asimilarfa al Dios retributor;
y en una vertiente de la tradici6n cristiana, no excesivamente ortodoxa pero
sf muy popular, ese Dios estarfa ligado a la revelacién del AT. El Hijo serfa
la revelacién de la misericordia de Dios y en eso consistirfa, seglin esa misma
interpretacién, el NT. El modo como caracteriza al Espfritu podrfa ser
considerado como una glosa, muy adaptada ala cultura andina y por otra parte
exacta, de la caracterizacién del Credo: Sefior y dador de vida.

Sila revelacién cristiana consiste en la revelacién de 1a Trinidad, segiin
Guamén habria aquf algo m4s que sombra de conocimiento de Dios; habrfa
revelacién propiamente dicha aunque no clara y distinta sino barruntada. El
sentido traslaticio se confirma en una segunda explicitacién que hace de esta
Trinidad: Padre reldmpago, hijo mediano reldmpago y menor hijo reldmpago:
*“Que estas dichas tres personas eran, y crefan que en el cielo era tan grande
majestad y sefior del cielo y de latierra y asf le llamaban Illapa” (56). Guam4n
tiene cuidado de distinguirlo de la divinidad de los incas: Y después porello
los Ingas sacrificaron al rayo” (id.). Pero queda planteado el problema: casi
inevitablemente especificar es mundanizar; en cuanto a esa Trinidad se la
representa, se recae en una religién de 1a naturaleza que es lo que Guamén
quiere evitar a toda costa.

- TERCERA EDAD DE INDIOS

La tercera edad de indios marca el comienzo de la vida civilizada, es
decir 1a que ellos vivian y 1a que los espafioles tenfan por tal, que va ligada a
lo que en etnologfa europea se 1lama la revolucion neolitica: “Comenzaron a
hacer policfa” (58). Por eso se multiplicaron muchi{simo. Aunque también, al
aumentarse la riqueza y la divisién de pueblos, comenz6 la guerra: por causa
de chacras, aguas “o de codicia de su riqueza con otro pueblo y otro pueblo
tuvieron guerra y se saquearon” (62).

Dos aspectos positivos destaca para contraponer con la situacion actual
en la que escribe. El primero tocante a las fiestas piiblicas, que relaciona con
la redistribucién de excedentes y por lo tanto con la caridad y con la sana
alegria de 1a vida: “Entre ellos andaban muy mucha caridad y por eso comfan
en plaza publica y bailaban y cantaban” (58). “Habi{a borracheras y taquies,
y no se mataban ni refifan, todo era holgarse y hacer fiesta, y no entremetfan
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en idolatrias ni ceremonias ni hechicerfas ni males del mundo” (59). Los
espafioles asimilaban fiesta con degradacién humana e idolatrfa. Guamén
reconoce, sf, 1a borrachera, pero sin pendencias ni idolatrias: era un modo de
holgarse y a la vez de compartir los bienes y ligarse todos en esta economia
de la reciprocidad. El otro aspecto es el de 1a moral sexual: no es cierta la
afirmacién de que los ind{genas no apreciaban la virginidad: “A sus mujeres
no se hallé adiltera, ni habfa puta ni puto, porque tenfan una regla que
mandaba que a las dichas mujeres no les habfan de darle de comer cosa de
sustancia, ni bebfa chicha (...). Se casaban virgenes y doncellas y 1o tenfan por
honra (...) de edad de treinta afios” (59).

Sinembargo en esta época comenz6 un extravio religioso: creyeron que
“salieron de cuevas y pefias, lagunas y cerros y de t{os, viniendo de nuestro
padre Ad4n y de Eva” (60). No se quedaron en la ignorancia anterior, no la
pudieron soportar, y sacralizaron su relacién con la tierra que les daba el
sustento; el reconocimiento de su condicién de dadora de vida derivé asf en
vinculo de origen y filiacién; 1a hermana madre tierra, que reconoce Francisco
de Asfs en su canto, se convierte en madre tierra, hipostasidndose en sf 0 en
alguno de sus elementos y reduciendo a los seres humanos a 1a condicién de
terrenos o naturales. En este punto, dice el autor, “estuvieron de todo errados
y ciegos perdidos del camino de la gloria” (60). Con todo, dice Guamdn,
*“adoraron al criador” (58): “Jam4s dejaban la ley y de hacer sus oraciones al
Dios del cielo (...), jam4s mezclaban de cosas de idolatrfas y mentiras ni lo
habfa en este tiempo si no todo llano y bien criados™ (62), “'y asf no les enviaba
Dios su castigo a esta gente y asf multiplicé mucho” (59). As{ pues Guamdn
desdobla el culto a las huacas y los apus, del mero reconocimiento que
tuvieronlos indfgenas de ser sus hijos y provenir de ellos. Segun €l esto, siendo
una desviacién, no acarreé la idolatrfa. Globalizando el autor piensa que la
historia religiosa de los indigenas continué en esta edad su ritmo ascendente:
“Fueron a més con su ley y ordenanzas antiguas de conocimiento de Dios y
creador, aunque nos les fueron ensefiados tenfan los diez mandamientos y
buena obra de misericordia y limosna y caridad entre ellos” (62). “Aquella
sombra de conocer al Criador no fue poca” (id.).

En este momento inserta Guaman la discusién de 1a procedencia del
hombre americano. Descarta que sean judios o turcos y refuta la opinidn,
tenazmente arraigada en los dominadores, de que los indigenas sean brutos
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animales. Unos espafioles “dijeron que los indios eran salvajes y animales, si
as{ fuerano tuvieranlaley ni oracién ni hdbito de Ad4n y fueran como caballos
y bestias, y no conocerian al Creador, ni tuvieran sementeras y casas y armas,
fortalezas y leyes ordenanzas” (60-61). Como vemos, el autor comparte los
criterios de los espafioles: el ser humano se distingue por ser un animal
politico, un ciudadano y por su recta adoracién a Dios. Ambos elementos
estarfan presentes en los indfgenas de 1a tercera edad. Tendrfan la “policfa”
que les faltaba alos de 1a primera y no habrian caido enlos extravios religiosos
de los Incas. Por eso coloca precisamente en esta etapa la discusion. ;Qué les
falta respecto de los espafioles? La revelacién de Dios. Sila hubieran tenido
serfan mucho mejores que los espafioles ya que aun sin tenerla lo eran: “Si
luego les enviara Dios a sus profetas y apdstoles fueran santisimos hombres”
(61). Los espafioles a pesar de la revelacién no se comportan como hermanos
ni cristianos y son ellos quienes han corrompido a los indigenas: “Los
espafioles teniendo letra y voz de profetas y de patriarcas, apdstoles, evange-
listas y santos, ensefidndoles as{ mismo la Santa Madre Iglesia de Roma yerran
y mienten con la codicia de la plata, no siguen por la ley de Dios ni del
Evangelio ni de 1a predicacion, y de los dichos espafioles se ensefian los dichos
indios de este reino malas costumbres, y no obedecen a Dios ni a sus padres
ni a sus madres, a los mayores ni a la justicia, como lo manda Dios (id.). Es
cierto pues que los indfgenas tienen los vicios de que 1os acusan los espafioles;
pero no son vicios ancestrales: son los propios espafioles quienes, viciosos
ellos, los han inducido a pecar. Asf pues los espafioles no s6lo han causado su
ruina ffsica sino también la ruina moral. No pueden apelar a la entrega del
evangelio como compensacién de exacciones. Los indigenas ya tenfan los
mandamientos y las obras de misericordia y los tenfan puestos por obra. Son
los espafioles quienes les han alejado del buen camino.

Sin embargo esta edad acabé con una catéstrofe: “Dicen que una vez
con una pestilencia se muri6 mucha gente y que seis meses comieron los
céndores buitres a esta gente y no la podfan acabar todos los buitres de este
reino” (61). ;Seria un castigo de Dios por la guerra en que se enfrascaron por
la codicia de las riquezas ajenas? La caridad para €l consistia en la economia
de reciprocidad que se expresaba simbélicamente en la fiesta. La guerra viene
siendo en este horizonte una reciprocidad negativa. Sin embargo, a pesar de
la guerra, el autor considera que el balance es positivo. Porlo tanto para él estas
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guerras no suponfan mudar de horizonte. Por eso no liga expresamente la
cat4strofe al castigo divino.

- CUARTA EDAD DE INDIOS

La cuarta edad de indios se caracteriza por el estado de guerra perma-
nente. Por eso, 1a construccién de trcmendas fortalezas, y la necesidad de una
rigida estructuracién y estratificacién social. El autor tiene una valoracién
ambivalente. Por un lado denuacia el mal: “Habfa muy mucha muerte y
derramamiento de sangre, hasta cautivarse; y se quitaban sus mujeres ¢ hijos
y se quitaban sus sementeras y chacras, y acequias de agua y pastos, y fueron
muy crueles, que se robaron sus haciendas (...) belicosos indios y traidores”
(64). Por otra parte exalta su valor: “Se hicieron grandes capitanes y valerosos
principes; de puro valientes dicen que ellos se tornaban en la batalla en leones
y tigres...” (65 “y si le mataban ai contrario, le sacaban el corazén y se Io
comian de puro bravos y fuertes guerreros y capitanes” (66).

Sin embargo, a pesar de las guerras, ni conquistaban ni sometfan a
tributo: “Porque los reyes de aquel tiempo fueron cristianos, temieron a Dios
Yy a su justicia, nunca tomaban sudor de persona ni sus trabajos de los pobres
indios en todo este reino” (73). Ser cristiano significa, pues, no acabar con la
economfa de la reciprocidad. Se podfa hacer una guerra, en la que uno se
exponfa a que le hicieran lo mismo; pero 1o que no era concebible y 1o que para
el autor es intolerable, es privarle a un reino de libertad con lo que se impide
que sus habitantes se expresen por la reciprocidad. Es hacerlos no personas.
Eso era precisamente lo que de hecho estaban haciendo los espafioles, aunque
legalmente no sonara asf. Por eso afirma que los reyes de la cuarta edad, con
ser belicosos y crueles, eran con todo “cristianos”.

Es notable c6mo un cristiano nuevo en la época de extirpacién de
herejfas, cuando lo dogmitico en ¢l sentido de la recta adoracién parecfa
monopolizarlo todo, asienta un criterio tan distinto. Antes de sopesar la
calidad cristiana de este criterio, veamos cémo 1o expone de un modo
sistemdtico. Hemos definido a la guerra como reciprocidad negativa; pero al
no ser guerras de conquista mantienen y respetan la calidad humana del
vencido ya que permiten que su reino subsista como libre y de este modo
prosiga en su interior la reciprocidad positiva. Esta queda sélidamente
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asentada, tanto por las précticas como por las prohibiciones. Asf las resume
ambas: “Habfa mandamiento de Dios y la buena obra de Dios y caridad y
temor de Dios y limosna se hacfan entre ellos y tenfan buena justicia y grave”
(73). La caridad se expresa sobre todo en la mesa comin, que va asociada a
la fiesta: “Usaban de misericordia, y por ello todos comfan en la plaza piblica,
porque se allegasen pobres peregrinos, extranjeros, huérfanos, enfermos, y los
que no tenfan que comer; todos comfan bien y la sobra se 1a llevaban los
pobres. Ninguna nacién ha tenido esta costumbre y obra de misericordia en
todo el mundo como los indios de este reino santa cosa” (66). La justicia se
manifiesta en el orden y sabidurfa de la vida y en los castigos. Primero, la
familia: “Se casaban doncellas de treinta afios o de cuarenta o cincuenta”. Se
casaban de palabra y les daban dote y “sermones y buenos ejemplos, servicio
de Dios aunque no lo conocieron bien, esto fue para bien vivir casados” (67).
‘“Habfa bautismo de palabra”, “hacfan fiestas, con el que daba el nombre de
palabra se hacfan pareniescos y compadre y comadre” (id.). Al asimilar a los
ritos cristianos, Guam4n trata de mostrar también la sustancia cristiana que en
ellos habfa. Un segundo aspecto que recalca es la educacién que combinaba
elrigorconel consejo y 1a ejemplaridad. “Los doctrinaban y les ensefiaban con
el castigo, como el Cat6n de Roma que daban buenos ejemplos y ensefiaban
a sus hijos para que fuesen bien criados™ (68). Hasta treinta afios no les daban
de comer cosas fuertes ni de regalo; noles daban chicha hasta ser hombres o
mujeres de edad “porque fuesen diestros en la pelea y aumentasen su salud y
vida (...) y para que no fuesen lujuriosos o lujuriosas y rebeldes y mala
soberbia, que los dichos regalos lo traen todo dafio y pecado del mundo” (69).
A mantener el orden contribufa la sabidurfa de “los fil6sofos y astrélogos
indios” (72) que entendfan todo lo tocante a la agricultura y ademds “conocfan
por las estrellas y cometas lo que habfa de suceder” (68). El buen orden se
imponfa finalmente por castigos claros y rigurosos: el adulterio y el incesto
“tenfan pena de muerte” (67). “No habfa ladrones ni salteadores porque los
castigaban muy cruelmente” (70). “No se mataban (...) y no habfa deudas ni
mentiras” (73). “No habfan hechiceros verdaderos ni falsos, ni persona que da
ponzofia, ni adilteras ni putas ni putos, ni renegados ni renegaciones porque
los mataban vivos con mucha pena y castigo a pedradas y los despefiaban, y
asf habfa buena justicia y castigo en los malos” (70). Esta reciprocidad la
extendfan también a los muertos: ‘“Por eso s¢ enterraban con sus comidas y
bebidas y con su ropa...” (id). No se trataba de ningtin culto en el sentido
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estricto de adoracién a una divinidad. Lo hacfan porque “sabfan que enla otra
vida pasaban trabajo...” (69). Y los enterramientos en bévedas a la gente
principal significaban también en ese sistema la honra que se les debfa como
a principales. Pero *“‘se enterraban sin ceremonia, ni hab{a idolatrfa en aquel
tiempo” (id.). También las fiestas, manifestacién suprema del sistema de
reciprocidad, estaban libres de idolatrfa: “Usaban cada parcialidad y ayllo sus
danzas y taquies y hayllis y canciones, harauis, y regocijo, cachina, sin
idolatrfas, sin hacer mocha a las huacas ni ceremonias, comfan y bebfan y se
holgaban sin tentacién de los demonios™ (67). Asf pues, el sistema de
-reciprocidad no 1o extendieron a ninguna parte de la naturaleza divinizada
reconociéndose sus naturales sino que mantenfan la relacién con Dios abierta,
trascendente: “No tenfan huacas, {dolos, ni adoraban a las piedras ni al sol, ni
alaluna ni a las estrellas, ni tenfan templo cubierto sino fue sefialado un sitio
y lugar, lo tenfan como cosa grande de donde hablaron con Dios del cielo,
runacamac, y asf los demonios se hufan de ellos y no hubo tanta tentacién en
aquella gente” (73).

So capa de extirpar la idolatrfa, los misioneros, apoyados por el brazo
secular, estaban haciendo un verdadero desmonte del sistema de reciprocidad
que habia logrado perdurar tras la conquista, 1as guerras civiles, e incluso, 1as
reducciones del virrey Toledo. Si interpretamos bien, Guamén se esfuerza por
mostrar que 1o que hay que corregir no toca los fundamentos de 1a vida andina
sino estratos recientes y por lo tanto que existe otra alternativa a la campafia
de los misioneros: volver a lo original. Esto no significa recaer en el
paganismo. Por el contrario, el evangelio cristiano calsa como anillo al dedo
con lo més genuino y ancestral, tanto que ese modo de vida puede ser
considerado cristiano y por lo tanto el cristianismo en €l no tendrfa casi nada
que derribar sino sélo corregir algunos defectos y preservary llevar a plenitud
lo demds; cosa que se lograrfa explicitando con el evangelio de Jesis los
motivos cristianos subyacentes. No seguir este camino conduce a descristia-
nizar a los indigenas, a deshumanizarlos. Antes habfa matrimonio y habia
hasta monjas: “Harta monja habia” (66); ahora a las mujeres “primero los
sacerdotes las desvirgan con color de la doctrina” (67). Antes habia buena
educacién y vida concertada, “en este tiempo de espafioles cristianos sontodos
borrachos y matadores, cambalacheros y no hay justicia” (id.). Antes se
respetaba a las jerarqufas porque eran respetables y se hacian respetar: “Lo
echaron a perder los espafioles, y més los sacerdotes, y mucho més las justicias
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y visitadores, porque todo es contra indios y pobres” (70). Antes “habfa buena
justicia y castigo en los malos, ahora m4s castiga a los pobres y a los ricos les
perdona, mala justicia” (id.). No es, pues, buen camino abandonar el sistema
de vida ancestral. As{ se pervierte todo. Sinembargo “esta gente indios de este
tiempo si le faltasen estos dichos tres vicios: de emborracharse y guerra y
quitarse sus haciendas en guerra (...) (serfan) santfsimos hombres en este
tiempo si llegase su apdstol de Jesucristo” (74). {Qué otra cosa tendrfa que
hacer entonces el misionero como apdstol de Jesucristo sino predicar a Jests
y desarraigar esos vicios y respetar todo 1o demds como santo y bueno?

Desde 1o que llevamos dicho no puede rastrearse enla historia indfgena
preincaica que esboza de Guamdn un sentido pesimista. La historia no es
decadencia sino complejificacién creciente, no sélo en el aspecto cultural sino
en el moral y religioso. Es cierto que en las sucesivas edades aparecen nuevos
pecados, pero también un modo de vida més humano (policfa) y mayor
conocimiento de Dios. Podemos concluir mis bien que se da un avance,
aunque cada vez mds contrastado, es decir que la positividad se advierte al
hacer el balance general °.

- QUINTA EDAD DE INDIOS: LOS INCAS

La quinta edad de los indfgenas es 1a de los Incas *. El autor se extiende
muchfsimo en describirla: primero enumera a cada uno de los reyes descri-
biendo sus insignias, su carédcter, sus hazafias, los sucesos que acaecieron en
$u tiempo y su descendencia; después hace la historia de sus esposas; segui-
damente refiere las hazafias de sus capitanes; luego transcribe minuciosa-
mente las ordenanzas del reino como las codificé el inca Tdpac Yupanqui;
pasa entonces a describir pormenorizadamente al pueblo, clasificado por las
ocupaciones propias de cada edad y segiin su sexo; a continuacién se ocupa
del calendario caracterizando cada mes; seguidamente presenta los {dolos, las
hechicerfas, las supersticiones, las procesiones, ayunos y penitencias, los

3. Sobre la historia preincaica ver: Pachacuti 282-83; Garcilaso 1:26-35,37; Murida 47-
49,214,

4. Betanzos12-56; Gémaral79-80; Santilldn 103-5; Garcilaso I : 36-44,47-56; 93-102;123-
61;195-213;246-75,11: 27-45,63-83,114-29,140-41,151-70,209-40; Pachacuti 284-312;
Murda 50-15.
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entierros y las diversas clases de virgenes consagradas; y acaba por fin con Ia
presentaci6n detallada de la administracién de 1a justicia, el medo de vida de
la corte y el desempefio de los diversos oficiales reales.

Desde el punto de vista que estamos considerando aqui, es decir desde
la perspectiva cristiana del autor, en esta edad tan decisiva, ;habrfa que hablar
de retroceso, de cafda o se mantiene el proceso ascendente? El autor tiene que
hilar muy fino: no olvidemos que escribe en pleno proceso de extirpacion de
idolatrfas. No sabemos si conservé del todo su libertad para decimos lo que
pensaba. Sin embargo los balances que hace aquf y all4 son bien elocuentes:
van desde la declaracién de la ambivalencia de esa edad hasta la preferencia
clara por ella, al compararla con el tiempo de los espafioles.

- LEGITIMIDAD

{Qué ve de malo en los Incas? Casi s6lo la idolatrfa. Habrfa, sin
embargo, que esclarecer antes un punto: si eran sefiores legftimos o tiranos
usurpadores. Si preguntamos por su origen, 1a respuesta es clara para el autor:
hubo Incas que estarfan ciertamente en continuidad con los sefiores de las
edades antiguas. Fueron Tocay Cépac y Pinau Cdpac. Pero esa generacién se
acabd. Y Manco Cépac, y los que de €1 procedieron, “no tuvo pueblo, ni tierra,
ni chacra, ni fortaleza, ni casta, ni parientes (...) para conocer si fue de los hijos
delosindios primeros” (80-81). Asf pues Inca no es nombre de casta, los Incas
“sonindios pobres y gente baja, ni son caballeros sino pecheros” (84, Cf. 118).
Precisamente por no ser de linaje, fingieron una procedencia divina: “El dicho
primer Inga Manco Cdpac no tuvo padre conocido, por eso le dijeron hijo del
sol” (81). La inventora de esa leyenda fue su madre, que escondi6 a su hijo y
anuncié su nacimiento como prodigio del sol. El autor confiesa que no cree en
esa especie y mds bien piensa que fue “hijo del demonio que es amaro,
serpiente” (82). Sin embargo para él, desde Manco Cépac hasta Hudscar los
Incas fueron reyes “legitimos de derecho” (87). Es verdad que al hablar de los
castigos asienta el rigor de estos gobemantes contra 10s que intentaban
sublevarse “pues habfa sefiores descendientes de los reyes antiguos, que eran
mdés que el Inca, con este miedo callaban” (303). Asf pues el imperio de los
Incas no se mantenfa por la mera aceptacion de sus sibditos sino también por
el rigor de los castigos. Sin embargo, como veremos, para Guamén la
legitimidad de los Incas se asienta en su capacidad para establecer y conservar
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un orden justo en el que la vida material quedaba asegurada y se estimulaba
el trabajo y 1a honradez; se premiaba el esfuerzo y 1a capacidad personal y a
la vez se fomentabala solidaridad. Naturalmente que no todos los reyes fueron
dechados de principes, pero el conjunto de sus retratos arroja un saldo
altamente positivo: hasta Inca Roca destaca sus conquistas, desde Yauar
Uacac hasta Guayna Cépac recalca también sus dotes organizativas, su
sentido de justicia y su misericordia con los pobres, cualidad ésta que enaltece,
segiin Guamaén a casi todas las Coyas.

- IDOLATRIA

Asf pues para nuestro autor el problema de los Incas se centrarfa en la
idolatrfa’. Vamos a referimos a ella, tratando de describirla, de mostrar c6mo
impregna la vida y hasta dénde la corrompe.

- Los demonios detrds de los idolos

Para Guamén la inventora de la idolatrfa habrfa sido Mama Uaco:
“Hablaba con demonios del infierno y hacfa ceremonias y hechicerfas, y asf
hacfa hablar piedras y pefias, y palos y cerros, porque le respondfan los
demonios, y asf esta dicha sefiora fue la primera inventora de los dichos
guacas, fdolos y hechicerfas, encantamientos (...) y trafa engafiados y sujetos
como los indios lo viesen como cosa de milagro que una mujer hablase con
piedras y pefias y cerros; y asf fue obedecida y servida” (81). Fueron también
los demonios quienes le ensefiaron que escondiera a su hijo y quienes lo
declararon hijo del sol. Y cuando los incas entraban al templo del sol a hacer
su oracién “respondian los demonios 1o que pedfa” (263). Asf pues, era cierto
que cuando alamuerte del Inca entraban los hijos legftimos al templo para ver
a quién de ellos elegfa el sol, ellos ofan el nombre del elegido (Cf. 118, 288).
Naturalmente que, como en todo, cabfa el engafio, pero ellos ya trataban de
descubrirlo: “Salieron muchos hechiceros y pontffices, y obispos y sacer-

5. Betanzos 31-34.42-43,54-55; Gémara 180-82; Molina 75-76; Santilldn 111-113;
Anénimo J.153-74; Garcilaso 1:59-74,162-84,I1:66-68; Murda 157,159,189,193-
95,201-2,215,257,262-321,337-38,418-19; Arriaga 201-18,248-50,273-77.
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dotes, otros buenos y otros falsos; los buenos los llamaban criados de los
demonios, que hablaban con ellos, como Mama Uaco Coya, y los ruines
engaifla al diablo y a los indios, dicen que les hablé no le hablando, dicen que
comi6 y bebid, no comiendo” (265). De Cipac Yupanqui “dicen que a este
dicho inga le ensefiaban los demonios por donde lo supo todo” (101), por
ejemplo dénde habfa minas. Tipac Yupanqui ‘“hablaba con todos los fdolos
uacas cada afio, por suerte del demonio sabia todo Castilla y Roma y Jesuralén
y Turqufa” (111). Guayna Cépac “dicen que por suerte de los demomos sabia
*que habfan de venir a reinar espafioles” (114).

Asf pues para Guamién el trato con los fdolos y huacas era engaﬂo, en
cuanto que €1 no cree que el sol o los idolos o 1os cerros, piedras, rios o lagunas
hablen. Ni los {dolos son, pues, sus sefiores ni sus progenitores ni sus dioses,
ni los indfgenas son sus hijos. Sin embargo habia una realidad detrds de tantas
formas, ritos y ficciones: los demonios sefioreaban a los indigenas detrés de
los fdolos. Esa era la verdad y a eso se reducia la religién de los Incas: la
religacién a los demonios. Para Guamén los demonios existen y tienen poder.
Asf se explica 1a coherencia y la consistencia de esa religién, 1a exactitud de
informaciones recabadas por su medio y la capacidad de otorgar “bendi-
ciones”, es decir poder y riquezas a cambio de veneracién. A nivel cristiano
todo serfa explicable: se hacfa justicia a 1o que se vefa y se lo interpretaba en
una clave superior a la de los propios id6latras. Habfan caido, sin saberlo, en
la tentacién que resistié Jesus: el poder y la gloria a cambio de 1a sumisién.

- Sujetos a los elementos del mundo

Pero habria algo més: al recorrer los meses observa Guamaén que las’
ceremonias a los dioses tienen que ver con la agricultura y la ganaderia, con .
el otorgamiento del sol y la lluvia, con la fecundidad de la tierra y més en
general con la salud y la vida, es decir con la condicién de terreno o natural,
inherente a la especie humana. La tierra y el cielo producen vida y la vida
humana depende de ellos. Pero ese poder de dar vida no es ilimitado. De ahi
la accién de gracias, el sacrificio y la peticién. De ahf también, tantas reglas
para captar los ritmos de 1a naturaleza y, adaptdndose a ellos, recibir de ella
la mayor vida posible. Pero esa vida no puede ser apropiada desordenada-
mente por cada individuo. De ahf que en su nivel més global 1a religién sea un
asunto del Estado que debe velar ante todo por el conjunto, por el equilibrio
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del ecosistema y el equilibrio social para que 1a justicia distributiva prolongue
en el interior del grupo humano la armonfa c6smica.

Si esta interpretacién es correcta, los demonios de que habla Guamén
no serfan Luzbel y los suyos que se rebelan contra Dios pretendiendo competir
con él. No habfa en la religién Inca desmesura luciferina sino sumisién
desmedida a la naturaleza y reduccién del ser humano a la condicién de ser
natural olvidando la trascendencia que coloca a la humanidad sobre la
naturaleza sin dejar de ser natural. Serfa m4s bien aquello que previene Pablo
a los Colosenses: “Cuidado con que alguno los capture con ese sistema de
vida, vana ilusi6n tradicional en la humanidad, basado en lo elemental del
mundo” (2,8). “Por eso nadie tiene que dar juicio sobre 1o que ustedes comen
o0 beben, ni en cuestién de fiestas, novilunios o sébados; eso era sombra de lo
que tenfa que venir” (2,16-17). “Si murieron con el Mes{as a lo elemental del
mundo, ;por qué se someten a reglas como si adn vivieran sujetos al mundo?
‘No tomes, no pruebes, no toques’ (...) eso tiene fama de sabidurfa por sus
voluntarias devociones, humildades y severidad con el cuerpo” (2,20-21.23).
Los indigenas todavfa no habfan recibido la revelacién del Mesfas, andaban
con una sombra s6lo del conocimiento de Dios, como tantas veces repite
Guamdn; por eso estaban sujetos al mundo, segufan un sistema de vida basado
en lo elemental del mundo. Serfa pecado grande persistir en esa sujecién
cuando ya lleg6 la libertad del Mesfas, y no abrirse a 1a luz que es Jesucristo,
prefiriendo la sombra. Pero. antes de venir €, ;es un pecado tan grave? Los
demonios Incas no serfan Belcebi o Luzbel sino unos pobres diablos. Se
parecerfan a los demonios que sacaba Jesis en cuanto que sefioreaban a la
gente y no les dejaban ser ellos mismos, duefios de sf, y en cuanto que no
querfan perder su dominio y que Jests los echara. Sin embargo serfan menos
que ellos en cuanto que la deshumanizacion que operaban era més negativa
que positiva. Deshumanizacién en cuanto que impedfan a los indfgenas crecer
y afirmar el estatuto de personas libres sélo religadas a Dios trascendente y 1os
llevaban a inclinarse ante 1o que tenfa menos dignidad que ellos y Dios habfa
creado para ellos, como hermano de ellos (hermano sol, hermana tierra) y no
como su Duefio (Baal). No era deshumanizacién positiva en cuanto que, segin
Guamadn, la religién de los Incas no tenia las aberraciones de las religiones
cananeas ni los llevé a la deshumanizacién radical, irremediable, que Pablo
contempla horrorizado en el Imperio Romano paganizado.
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- Ley mala 'y buena obra

Por eso Guamén, aunque denuncia sin ninguna ambivalencia ni rastro
de afioranza las idolatrfas de los Incas, no piensa que eso los descalifica
cristianamente, ni mucho menos que los vuelve casos perdidos. Sf les acusa
duramente que no se hayan mantenido en el recto conocimiento de Dios: j"Oh
perdido Inga! asf te quiero decir porque desde que entraste fuiste idélatra,
enemigo de Dios, porque no ha seguido la ley antigua de conocer al sefior y
criador Dios hacedor de los hombres y del mundo que es 1o que llamaron los
indios antiguos Pachacdmac Dios Runa Rurac, que asi 1o conocieron, que asf
lo declararon los primeros Cdpac Apo Ingas antiguos, asf lollamaron a Dios”
(119). Més todavia los acusa no sélo de inducir sino obligar a idolatrar a los
indfgenas de los pueblos que conquistaban “y a los que no lo hacian luego lo
mandaba matar y consumir toda su generacion de ellos™ (265, Cf. 286).

Para Guamén la idolatria de los Incas se deberfa a una entrega a los
demonios o por mejor decir una posesién de los demonios: “;Qué es 1o que
entr6 en los corazones de vosotros y de vuestra abuela Mama Uaco Coya
Mango Capéc Inga?, entré los demonios, mala serpiente y te ha hecho maestro
y herronfa, idélatra, guacamucha, y te ha puesto e imprimido laley de id6latra
y ceremonias” (119). Pero la prueba de que estos demonios no son el Enemigo
absoluto de Dios de que habla Juan en sus escritos estaria en la continuacién
de este texto: “Aunque no la hiciste dejar los diez mandamientos y las buenas
obras de misericordia, asf dejdredes de laidolatrfa y tomdredes 10 de Dios, qué
fuera de vosotros, fueran grandes santos del mundo y desde ahora serv{ a Dios
y a la virgen Marfa y a sus santos” (id.). Incluso de Mama Uaco, de la que
provendria todo el dafio, afirma: “Le obedecieron y respetaron en toda su vida
porque hacfa milagros de los demonios nunca vistos de hombres (...) pero fue
muy hermosfsima mujer y de mucho saber, y hacia mucho bien a los pobres
de la ciudad del Cuzco y de todo su reino” (121). Por eso habldbamos de la
ambivalencia: “Con la fe verdadera que tengo y veo que de todo escribo para
que con lo bueno sea servido Dios y de 1o malo se [enm }ienden los cristianos”
(193). El autor piensa, pues, que posee el criterio adecuado para discemir lo
bueno de lo malo: 1a fe. Por eso propone a los cristianos, en definitiva a las
autoridades coloniales: “Partid a dos partes: 10 malo apartadlo para que sean
castigados, y con lo bueno se sirva a Dios y a Su Majestad” (367). ;Qué eslo
bueno y qué lo malo?: “Ves aquf cristiano toda 1a ley mala y buena obra” (id.).
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Laleymala eslaidolatrfa, la buena obrael cumplimiento de los mandamientos
y las obras de misericordia, la justicia distributiva y 1a atencién a los pobres.

Asf pues la idolatrfa de los Incas es ciertamente condenable y més
condenable por significar una desviacién respecto de las edades anteriores en
las que el poco conocimiento de Dios se mantiene respetuosamente como tal
y se transforma en invocacin para que se revele y en recta adoracién. En este
aspecto no hay progreso sino una verdadera cafda, que en tiempo de Pachacuti
Yupanqui llega a provocar una verdadera catdstrofe (pachacuti) en el reino:
“Por el pecado id6latra del Inga castigé Dios” (109). Sin embargo esta cafda
no se equipararfa a un pecado original que contaminarfa todo. Vamos a
mostrarlo.

- RECIPROCIDAD DE DONES
- Justiciay derecho

Guamén ensalza sobre todo el orden, una organizacién social rigida,
cerrada, asimétrica, en la que cabe ciertamente la meritocracia, pero
restringida a la vida del que mereci6 con su contribucién al comin. Una
sociedad estamental en la que cada estamento tiene sus propias responsabili-
dades y privilegios, pero en 1a que cada uno debe responder rigurosamente por
el desempefio de 1a obra encomendada y en 1a que los estamentos superiores
son m4s exigidos y se les encargan tareas mds complejas y arriesgadas. Este
orden es imprescindible en un imperio tan vasto y con unos ecosistemas tan
delicados, diversos y magros, para asegurar 1a subsistencia de todos en la
mutua interdependencia. As{ 1o asienta el autor al comienzo de la descripcién
de lo que lama las diez calles de indios y las diez de indias: “Diez calles de
indios para ocupar en trabajos porque no fuesen ociosos y holgazanes en este
reino, porque de otra manera no pudieran sustentarse ellos ni los demds
principales y sefiores y 1a Majestad del Inga y su gobierno™ (193) 6.

Este orden para el autor era justo; pero lo principal para €1, 1o que no
se cansa de encomiar, es que esta justicia se llevaba ala préctica, que no existia

6. Sobre el modo de vida indigena por edades, sexos y meses, ver: Betanzos 44-46,56;
Anénimo J.106; Garcilaso 105,188-94; Murda 260,324-27,328-30,341-51.
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una constitucién, un cuerpo legal justo por un lado y una préctica inicua por
el otro 7. Segiin Guamdn la justicia del sistema de los Incas se practicaba
rigurosamente. En primer lugar el reparto de la tierra, en lo que descansaba
todo: “Cada provincia de estos reinos y cada pueblo de cada ayllo (...) les
repartia sementeras, chdcaras y pastos, y acequias (...) con mucha orden y
concierto, sin agraviar a nadie, sacando (...) parael Inga(...) y paralos sefiores
(...) conforme la calidad, y para los indios de guerra (...) y para los viejos y
viejas, enfermos y solteros y solteras, muchachos y muchachas, nifios y nifias,
que todos com{an sin tocar a las chdcaras de 1a comunidad (...) que no lo podfa
hacerlo mejor, sin cohecho, y buena justicia derecha en este reino” (353). En
segundo lugar “los corregidores de provincias y jueces™: “Hacfan buena
justicia y no robaban, ni tenfan tratos y contratos, ni ocupaba en tejer y
trajenear, ni nadie se quejaba de ellos; y asf hasta morir duraba su corregim-
iento. Tem{a a Dios y ala justicia y castigos en todo el reino” (347). En tercer
lugar los secretarios y escribanos que “tenfan tanta habilidad, pues que (...)
con los cordeles gobernaban todo el reino (...) escribfa sin mentira y sin
cohecho ninguno, era cristianfsimo” (359). Este sistema rigurosamente jerar-
quizado tenfa su ciispide en el Inca: “Nunca le hablaba indio o india pobre al
Inga, sino que trafa lengua y asesor para ofrle su justicia, paro favorecer al
pobre, huérfano, viuda, mucho” (365).

No es dificil atisbar en este sistema la afinidad con el concepto biblico
de justicia y derecho: reparticion justa e inalienable de la tierra, una vida
basada en el trabajo y una administracion recta de la justicia. Es el ideal que
los profetas contrastan con la situacién de su tiempo que ellos juzgan como
contraria al designio de Dios. También en esa pintura del Inca aparece
retratado el rey mesidnico de profetas y salmos, ungido por Dios precisamente
para “favorecer al pobre, huérfano, viuda” como dice Guamdn, coincidiendo
literalmente con la Biblia. La diferencia con el AT estribaria en el peso mucho
mayor de 1a comunidad: a ella estdn ordenados los oficios y en la comunidad

7. Sobre el gobiemo de los Incas ver: Santilldn 105-6,107-29; Anénimo J. 176,177-80;
Garcilaso I: 83-93,203-4.,215-46,11:22-27,54-63,85-94; Moria 159-61,176-78,182-83,
206-14,217-34,322-23,332-37,339-40, 352-54. De Cieza es este juicio de
conjunto: Hicieron tan grandes cosas, y tuvieron tan buena gobernacién, que pocos en el
mundo les hicieron ventaja” (390).
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obtiene el individuo su vida, su recompensa y su solaz ® La causa de la
prevalencia de lo colectivo sobre lo individual estarfa, como hemos dicho, en
lo precario del hébitat que exige elegir entre una economfia de reciprocidad, y
lalucha de todos contra todos que pone a la masa a merced de los més fuertes
y astutos.

- El don de la comunidad

Esta economia de reciprocidad comienza por el don de 1a comunidad
al recién nacido, un don que es una tarea y un compromiso de retribuir; pero
que pone toda la vida en este horizonte del don, no del intercambio, ya que lo
que gufa a la comunidad es la necesidad del individuo y no sus propios
intereses. En esto consiste el cristianismo para Guamdén. El-amor-de-justicia
es para €l criterio fundamental, y la culminacién de este amor es la misericor-
dia. La negacién del cristianismo consiste para Guamén en la economifa
espafiola, un sistema fundado sobre el intercambio, que mira, no a 1o que se
le debe a cada quien, a la comunidad y a todo el reino sino tinicamente al
provecho del propio sujeto, que segin lo que espera sacar, intercambia de un
modo u otro o se retrae. De esto resulta que el que tiene més poder y dinero
es el que impone las condiciones, y los pobres se ven absolutamente desam-
parados y oprimidos.

Lareciprocidad comienza, como dijimos, conel donde la comunidad;
un don personal: la dedicacién, y un don material: las tierras. Asf lo expresa
Guamdn hermosa y emocionadamente: “Estas dichas nifias fueron reservadas
y que les sirva a otro como es justo y notorio, aunque sea hijo de pechero, y
si es hijo de caballero ha de ser servido més como lo merece; porlaley de Dios
en el mundo es criatura de Dios. Y si fuere huérfano se le debe més y asf le fue
reservada esta dicha nifia. Llocac uamra, quiere decir nifia que gatea. Desde
que sali6 de la vientre de su madre fue repartida tierras y sementeras, y le
beneficiaban su parcialidad todo, sus compadres y comadres, uayno socna, y
todos le mantenfan y lo miraban aunque tengan padre y madre; la gran

8. Arriaga estampa estas dos sentencias lapidarias:”Es cosa muy usada hacer todo lo que
hacen por viade comunidad”(223) y citando al virrey Martin Enriquez:”Todos los indios
no solamente son unos, sino uno”(201).
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misericordia que habfa en este reino, 1o que no han tenido en toda Castilla ni
lo tendréan por ser tan bellaca gente, que de pechero se quiere ser Sefior, de
pobre linaje se quiere hacerse rey no le viniendo de derecho ni de linaje ni de
sangre, ni cortesano, con estos pobres” (232). El nombre cristiano de este don
es misericordia. Esta misericordia es desconocida entre los espafioles porque,
al vivir en una economfa de intercambio, su Unico objetivo es ascender
socialmente. En este esquema no cabe estructuralmente la misericordia con
estos pobres. Y precisamente porque no hay misericordia estructural se hacen
las lamadas obras de misericordia, instituciones con las que se intenta
remediar de algiin modo el mal que el propio sistema engendra.

Estas instituciones son el signo de 1a impiedad del sistema; por eso no
existfan entre los Incas. Entre ellos regfa, dice el autor, 1a “ley de 1a cristiandad
(... que la trajo Dios Nuestro Sefior Jesucristo y su Madre Nuestra Sefiora del
Rosario; y asf con ser barbaros y gentiles los sefiores Ingas mandaron guardar
estaley delos antiguas indios (...) y ansf no hamenester tanta caridad con estos
dichas 6rdenes y obra de misericordia en el mundo en este Reino” (211). Por
ejemplo los enfermos, lisiados, ciegos... “tenfan sus sementeras, casas,
heredades y ayuda de su servicio; y asf no habfa menester hospital ni limosna
en este orden santa y policfa de este reino de 1a cristiandad ni infieles no lo ha
tenido ni lo puede tenerla por més cristiano” (201, Cf. 222). Lo mismo pasaba
con los viejos: “Eran muy temidos y honrados, obedecidos; estos tenfan
oficios de azotar a los nifios y nifias y dar buenos consejos y doctrina, con la
poca sombra, daban luz y claridad del servicio de Dios y predicaban buenos
ejemplos”. A éstos “toda su parcialidad le beneficia sus sementeras y le sirve
todo el pueblo (...) les regalaban (...) y asf no habfa menester hospital en los
pobres y tullidos y ciegos” (199; Cf.220).

Asf pues, segtin Guamén, entre los indfgenas 1a vida empieza y acaba
con el don que la comunidad da al individuo. En el intermedio se dar4 la
reciprocidad, pero el inicio y el fin de 1a vida est4n signados por el don. Por
eso, para el autor ésta es 1a més alta expresion cristiana.

- Ayuda a las comunidades
La reciprocidad comienza en la educacién, una educacién muy recia,
como corresponde al medio, pero también para ensefiar al educando a ser util

y a dar, es decir a ser itil no s6lo para sf sino para la comunidad. Por ejemplo
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a los muchachitos de nueve a doce afios los adiestraban para que cazaran
pajaritos para comer la came y aprovechar las plumas, y a las nifiitas de la
misma edad les destinaban a recoger flores y yerbas para comer y tefiir. El
objetivo era “que fuesen doctrinados y ensefiados a trabajos y tomasen oficios
y virtud” (207). Cuando eran un poco mayores, a ellos los empleaban de
pastores y a ellas ademds las ensefiaban a tejer y hacer chicha y limpiarla casa.
La finalidad, “que éstos fuesen parte ayuda a las comunidades...” (205). Al ser
j6évenes se ocupaban de todos los oficios “y servian a sus principales y
mandoncillos de su pueblo, policfa y buena crianza, estudio para saber la
pobreza y la miseria y doctrina, obediencia para estar sujeto del servicio de
Dios que en el tiempo de los Ingas y antes por ley antigua (...) hasta ahora se
ha perdido esta ley tan buena y crianza” (203). Le parece patético al autor y
lo repite incesantemente que precisamente con la llegada de los espafioles se
haya perdido el temor y el servicio de Dios y 1a educacioén cristiana. La razén
serfa que los espafioles que se entremeten entre los indios rompen el sistema:
“Ajuntan doncellas y las desvirgan los curas de las doctrinas y corregidores
y encomenderos, y se huelgan los espaifioles” (230). Y a los jévenes los
emplean en sus servicios personales y malos ejemplos: ““Si se guardasen estas
leyes, fuera servido Dios y Su Majestad, aumentarfan 1as comunidades y sapci
de este reino; todo lo estorban los curas de la doctrina y corregidores y
encomenderos con color de sus servicios en todo el Reino” (205).

- Mita y convite

A nivel de trabajo la reciprocidad se plasma en la mita. En julio, dice
Guamdn, “comienzan a sembrar 1a comida en los andes, y entran las nubes a
lasierra y limpian las chicaras y levan estiércoles y amojonan cada uno lo que
es suyo desde sus antepasados” (249). En este mes “repartfan a los pobres de
las dichas chécaras que sobraban las dichas baldfas y realengas las sembraban
para la comunidad” (id.). El mes siguiente estaba la labor en su apogeo: “En
este mes hacen haylle y mucha fiesta de 1a labranza el Inga y en todo el reino,
y beben en la minga y comen (...) y se convidan comen y beben en lugar de
paga” (251). El trabajo para cada uno y para la comunidad se hace en comun,
y el trabajo compartido se transforma en una fiesta, 1a reciprocidad es don, no
intercambio equivalente e interesado, por eso su expresion no es la paga sino
el convite. Y de este modo queda patente que la finalidad del trabajo no es la

133



acumulacién privada sino la vida compartida. De ahf que el trabajo comtn
culmine en el consumo comun del convite.

El convite es una fiesta. Por eso la defensa apasionada de Guamén de
las comidas y fiestas publicas, que alos extirpadores de idolatrias les parecian
el epicentro de las idolatrfas, y a 1a administracién colonial, un dispendio de
energias sin ninguna utilidad, que hurtaba recursos, tiempo y fuerzas precio-
sos, imprescindibles para la acumulacién rdpida, basada en el trabajo servil,
que eralarazénde serde la colonia. Es el punto en que aparecen contrapuestos
contoda crudeza los dos sistemas: el de reciprocidad o don y el de intercambio
que en este caso era ademds absolutamente asimétrico y forzado.

Asf transcribe Guaman las ordenanzas de Tupac Yupanqui: “Manda-
mos en este reino en los pueblos han de comerenla plaza piblica los caciques
principales, indios chicos, grandes, para que se alleguen todos los pobres y
huérfanos, viudas, enfermos, viejos, ciegos y tullidos, peregrinos, caminan-
tes, todos coman por la caridad, y de ser uso y costumbre desde primera gente
yley y buena obra y misericordia de Dios eneste reino” (192). En abril, apunta
¢l autor, “estd 1la comida madura, y ansf comen y beben y se hartan la gente del
reino a costa del Inga” (243). En diciembre “com{an y bebfan a costa del sol”
(259). Como vemos, es el modo de socializar los excedentes y de mantener
vivo el sentido del intercambio: la vida compartida como intercambio de
dones. Por eso es cristianamente tan pleno y adécuado hablar de caridad y
misericordia.

- Lafiesta ®

Desde este punto de vista la comida ptiblica adquiere su sentido como
parte de la fiesta. Asf sucedfa en las ocasiones apuntadas de abril (Raymi
Quilla) y diciembre (Cépac Inti Raymi) que Guamén describe muy colorida-
mente. Por eso comienza el capitulo de las fiestas asentando que “las cuales
danzas y arauis no tienen cosa de hechicerfa, ni idolatria ni encantamiento,
sino todo huelgo y fiesta, regocijo, si no hubiese borrachera serfa cosa linda
(...) no hay que decirle nada, ni se entremeta ningun juez a inquietarles a los

9. Molina 82; Anénimo J. 175-76; Garcilaso 1:105,11:46-54,95-99; Munia 176,240-41342;
Arriaga 222-23.
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pobres sus trabajos y fiestecillas y pobreza, que hacen cantar y bailar, comer
entre ellos” (315). Impedirles las fiestas serfa una falta terrible de misericor-
dia, serfa quitarles ¢l quicio en el que se engranaban las diversas actividades
y resortes vitales. Sin las fiestas desaparece el punto hacia donde se dirige todo
el sistema de reciprocidad. Sin ellas se pierde el 4nimo, se agosta la esperanza,
se quiebra el sentido de la vida. Por eso, Guam4n ha descrito antes minucio-
samente todas las idolatrias y para que no se confundan ha guardado las fiestas
para un capitulo aparte; €1 no s6lo es experto en idolatrfas sino que ha
colaborado sistematicamente en 1a campafia de extirpacién. Por €so cree tener
autoridad suficiente para reclamar que serespeten las fiestas. Con este alegato
concluye su capitulo de fiestas: “Estas fiestas no tienen ninguna idolatratata
sino huelgo y fiesta y regocijo, asf los grandes como los ricos y pobres en todo
el reino; y asf Ie deje 1a justicia holgar. Por eso pongo todas las idolatrfas que
tenfan, para que sean castigados en lo malo, de 1o bueno se guarde” (328).

- EL EVANGELIO DE LA NUEVA CRONICA
- La doctrina de Jesucristo concuerda con ella

Lavidaen el sistema de reciprocidad ind{gena era ciertamente severa
y dura, pero su entrafia erala fiesta; su objetivo y centro, la alegria compartida.
En cambio el sistema espafiol para el indigena s6lo trafamultiplicar el esfuerzo
hastala extenuacién, pero sin sentido, en un trabajo alienado que no dabalugar
a ninguna reciprocidad, que enriquecia a los espafioles, y a los indigenas los
privaba de toda ilusién y esperanza. ;Qué buena nueva podfa traer en esas
condiciones el cristianismo? Por eso se esfuerza Guamdén en mostrar que el
sistema indigena era verdaderamente cristiano y que sin embargo el intro-
ducido por los espafioles es la negacién del cristianismo y no hace sino
despoblar las comunidades y acabar con los indigenas. Asf resume, por €j.,1a
visita general que hace al modo de vida de 1a gente del comun: “Es buena ley
y obra de misericordia y buena visita general, el primero para el servicio de
Dios Nuestro Sefior y es como se sigue: que Dios y hombre vivo se hizo pobre
para sélo llevarnos a la gloria, y ensefiarnos la doctrina y mandamientos y las
buenas obras de misericordia a que guarddsemos y que creyésemos, por
dejarlo murié, y después subi6 a los cielos, concuerda esta Visita General con
ella; el segundo para el servicio de 1a Corona Real de Su Majestad (...)
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aumenten indios” (213). Es dificil expresarlo con mds vigor: aquello para lo
que Jesis se encamnd concuerda con el sistema de vida indfgena. O como dice
en otra ocasién: “Esta orden santa y policfa de este reino, de la cristiandad ni
infieles no lo ha tenido ni puede tenerla por mas cristiano™ (201). Si no cabe
imaginar una institucionalidad m4s cénsona con el cristianismo que la que
habfa en estos reinos, ;cémo pueden acabarla precisamente en nombre del
cristianismo? ,

Labuena nueva para los indfgenas no podria consistir en otra cosa que
1a que proclama incansablemente Guaman: sin saberlo, eran cristianos, vivian
lo que Jesucristo encarg6: su ley de vida y las obras de misericordia; 1o que
vivian desde las sombras, queda confirmado desde la luz '°. No tienen que
cambiar de vida, s6lo de Dios. Y no un Dios extrafio sino aquel a quien, sin
conocerlo, segufan tan de cerca. El que obrael mal aborrecelaluz y se esconde
de ella y quiere matar la luz para que no se vea que sus obras son malas. Pero
los ind{genas nada tenfan que ocultar; al contrario al ponerse en la luz recibfan
la aprobacién de Dios porque sus obras son buenas. Nada tenfan que temer del
Dios cristiano: de €1 recibfan 1a bendicién sobre lo que hacfan, adem4s de la
libertad de todos sus {dolos, de tantos miedos, prescripciones y vasallaje. Con
el Dios cristiano podfan seguir siendo indfgenas, pero ahora con el orgullo
humilde que da la libertad de los hijos de Dios. Esa es la buena nueva que
proclama tenazmente, desafiadora y provocativamente 1a Nueva Crénica.

- Requisitoria

La proclama como una alternativa. Porque no es ese el Evangelio
predicado a los indigenas y menos ain es esa la conducta observada con los
indfgenas por los que a sf mismos se llamaban cristianos. Por eso la
proclamacién de esta buena nueva de los indigenas, es decir, de la que los
indfgenas son portadores va acompafiada de la requisitoria contra los

10. El Inca Garcilaso expresa de un modo equivalente que los indios “tuvieron en sus leyes
y ordenanzas muy allegadas alaley natural, que se pudieran cotejar conlos mandamientos
de nuestra santa ley y con las obras de misericordia, que las hubo en aquella gentilidad
muy semejantes”(I: 65). Aunque para el Inca esta fue la novedad de los Incas respecto
de las generaciones pasadas, en tanto que para Guaman se trataba del modo ancestral de
vida indigena, que los Incas no hicieron sino sistematizar y en parte (la idolatria)
corromper.
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espafioles, portadores de malas noticias para los indfgenas porque no hacen la
obra de Dios, porque no son cristianos. Quienes son portadores del cristianis-
mo son los indfgenas, quienes niegan a Dios y al evangelio son los “cris-
tianos”. Esta es 1a paradoja de 1a Nueva Crénica que es asf un instrumento
acerado de lucha ideol6gica. Los espafioles acusan a los indfgenas de
id6latras, brbaros y cafdos en toda suerte de vicios, y por eso necesitados de
conversién, de cambio total de vida para encontrar la salvacién. Asf contesta
Guamdn, sintetizando toda su argumentacién; “Cristiano lector: ves aquf en
toda la ley cristiana no he hallado que sean tan codiciosos en oro ni plata los
indios, ni he hallado quien deba cien pesos, ni mentiroso, ni jugador, ni
perezoso, ni puta, ni puto, ni quitarse entre ellos, que vosotros lo tenéis todo,
inobedientes a vuestro padre y madre y prelado y rey; y si negéis a Dios 1o
negéis a pie juntillo, todo lo tenéis y lo ensefidis a los pobres de los indios”
(367). Los espafioles tienen todos los vicios; los ind{genas, toda ley cristiana.
Sonlos espafioles quienes pervierten a los ind{genas. Sobre estos vicios estarfa
el de lainjusticia; “Desolldis entre vosotros y mucho m4s a los indios pobres,
decfs que habéis de restituir, no veo que los restitufa en vidani en muerte” (id.).
La conclusién es contundente y brutal: “Paréceme a mf, cristiano, todos
vosotros os condendis al infierno™ (id.).

- No desmontar el sistema de reciprocidad

Si los cristianos, los espafioles, se condenan, 1a dnica esperanza de
salvacién para los indfgenas estd en no contaminarse con ellos conservando
su sistema de vida y de autoridades, tan apegado al tenor cristiano. A ello va
dirigida 1a Nueva Crénica, a presentar el mundo indfgena a su verdadera luz,
es decir con un conocimiento interno obtenido de los ancianos sabios que ain
conservan sus quipus y la memoria, y con la luz adecuada para juzgarlo que
es la “fe verdadera que tengo y creo” (193). Desde esta perspectiva la historia
de las edades indfgenas se presenta como un proceso ascendente de
maduracién humana, de adquisicién de policfa, es decir de una vida ciudadana
organizada plenamente humana. A nivel religioso 1a historia parte del olvido
de los orfgenes, es decir de 1a revelacién primitiva que en la Escritura culmina
en Noé. Pero con esta sombra de conocimiento hay adoracién recta y avance
hasta la llegada de los Incas. Ellos causan la cafda enla idolatrfa y 1a entrada
del demonio. Pero esta idolatrfa, aunque culpable y en sf un gran mal, no
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contaminG los otros aspectos de la vida. No impidié que los Incas lograran
conservar y sistematizar en un cuerpo de leyes eficazmente cumplidas 1o
mejor de las costumbres antiguas. Ademas lograron acabar con el estado de
guerra permanente de 1a edad que los precedi6, y pudieron asf canalizar todas
las energfas a consolidar ese sistema ancestral de vida basado en 1a recipro-
cidad de dones, que puede ser considerado dechado de cristianismo. Asf pues,
desde el punto de vista cristiano y desde los intereses de un Rey que sea sefior
natural y no tirano serfa insensato cambiar ese sistema de vida y entregar a los
indfgenas a un sistema de intercambio, basado en el individualismo egofsta y
donde ellos adem4s no tenfan la posibilidad de velar por sus derechos e
imponer sus condiciones. Si los espafioles, por entregarse a este sistema, se
van al infierno, que no envien a €l a los ind{genas, después de convertir para
ellos en infierno ya esta vida.

Queda sin embargo 1a acusacién de idolatrfa. En 1a Nueva Crénica
Guaman responde que no es una caracteristica de 1a cultura indigena sino una
imposici6n brutal de los Incas. Porlo tanto para erradicarla bastarfa con volver
a lo tradicional, evangelizdndolo con el designio de Dios en Jesus. De esta
manera la sombra de conocimiento se transformaria en luz radiante.

- Vosotros tenéis idolos

Pero no se queda ahf Guamén. En su lucha ideolégica, tras esclarecer
defensivamente el punto de la religién indigena, toma la defensiva y niega que
los espafioles tengan autoridad para acusar a los indigenas en este punto. Por
el contrario ellos pueden ser acusados también en este punto por los indigenas.
Los espafioles en efecto son m4s id6latras que los indfgenas. En primer lugar
en tiempos de 1a gentilidad fueron id6latras al modo indigena, en eso estaban
ala par; por eso, dice, “no os espantéis, cristiano lector” (367) de esa idolatria
propia de la gentilidad. Lo que es espantoso es ser id6latra siendo cristiano “y
vosotros tenéis fdolos en vuestra hacienda y plata en todo el mundo” (id.). Con
esta estocada final acaba Guamén la Crénica indigena. Harfan bien los
cristianos espafioles en estirpar su propia y capital idolatria y si lareconocieran
y se tomaran el trabajo de luchar de frente contra ella no perseguirian tan ciega
y desconsideradamente 1a de los indigenas. Que sin embargo, para el autor, es
bueno desarraigar, pero con una condicién imprescindible: que al arrancar la
cizafia del servicio a los demonios, no se arranque también la buena semilla
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del sistema de vida tradicional basado en el intercambio de dones que desde
el punto de vista cristiano y “polftico” es el gran tesoro que posee el mundo
indigena.

- Arrancar el trigo y la cizafia

De todos modos Guamén paga un precio muy alto por asumir la
necesaria lucha contra la idolatrfa: desconocer el sentido sagrado de la
naturaleza, su caricter simbélico, negarse a extender a ella el sistema de
reciprocidad de dones. Mochar los cerros, rfos y tierras, ademds del sentido
propiamente idol4trico de reconocer un sefiorfo en cierto modo absoluto, ;no
puede tener el sentido aceptable e incluso deseable de reconocimiento y
veneracién de 1a capacidad generadora que la naturaleza posee como recibida
de Dios? ;(No puede ser un modo hermoso de intercambiar los dones en el seno
de la democracia c6smica de las criaturas (los seres humanos y los elementos
de la naturaleza) que se reconocen hermanos en el Sefior y mutuamente
referidos? Claro que para llegar a esta reordenacion hay que romper con la
subordinacién indebida del ser humano a la Naturaleza, concebida como
Sefiora (Baal) que reduce al grupo humano a la condicién de naturales. Este
nombre no le hace justicia ya que el ser humano no fue creado “segin su
especie” sino *“a imagen y semejanza de Dios”, es decir no como una especie
mds en el conjunto de la naturaleza, homogénea respecto de las demds y
homologable con ellas (es Ad4n el que pone nombre a las diversas especies,
no recibe nombre de ningtin ser terreno sino de Dios y “no encontrd entre las
especies quien le hiciera compafifa”) sino capaz de Dios, referida a €l, para
relacionarse con €, aunque desde su condicién de Addn Adam4, es decir de
terreno el de latierra. Tal vez no era pensable a la vez desmontar y reordenar,
destruir, o sea desestructurar y reestructurar los mismos elementos . A esto
contribuyé sin duda el catolicismo postridentino obsesionado a nivel
dogmitico porlo claro y distinto, por los conceptos formalizados en el sistema
esencialista de la filosoffa griega y en el juridicismo romano que imped{a
reconocer la dimensién simbdlica. De este modo 1a proposicién de Guamén
en este punto no hace justicia a la vivencia religiosa indfgena (y sobre todo a

11. Garcilaso si lograretener el sentido sacral de la naturaleza diferencidndolo de 1a adoracién
a ella y sostiene tenazmente que ese era el sentido de la veneracldn a las huacas, de las que
lleva a cabo una finisima fenomenologfa (1:66-72).
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la experiencia humana subyacente de la dominancia de la naturaleza, la
precariedad de 1a vida, 1a fragilidad de los ecosistemas, 1a dependencia, pues,
dela naturaleza, pero a la vez la capacidad de servirse de ella humanizdndola)
negando no sélo lo condenable sino 1o que latfa en ella de expresién de 1a
reciprocidad sagrada de dones. Al ser adialéctica la negacién de la idolatrfa no
se liberan las posibilidades legftimas de 1a religién indigena sino se provoca
una castracion religiosa. Los indfgenas que no quisieron resignarse a ella
(porque estaban afincados a 1a experiencia humana que la inspiraba) debieron
vivir una dualidad religiosa ya que no se ofrecié la posibilidad de una
comunién cristiana con la naturaleza.

- BUEN GOBIERNO

Asf pues esta Nueva Crénica del mundo indigena no es un mero
recuento desinteresado con ¢l fin de satisfacer una curiosidad, hay enella a
contrapelo una alternativa de buen gobierno frente al mal gobierno de los
espafioles. Asf 1o explicita el autor constantemente. Y esta propuesta consiste
en que se deje a los indfgenas en su suelo, con sus cuadros de mando y con su
sistema de vida, extirpando, eso sf, las idolatrfas, y ocupando el rey el puesto
del Inca cuya funcién consistfa en supervisar el cumplimiento del modo
tradicional de vida, garantizar la paz, establecer un sistema de subsidariedad
entre las diversas partes del imperio, dentro del mismo sistema de intercambio
de dones y a la vez representar al sistema en su globalidad recibiendo dones
de todos y repartiendo de lo suyo tanto en forma de mercedes como en la
estructura de la fiesta. Por eso cada cabildo “daba indios de servicio, indias”
y alguna cantidad de los bienes que produc{an; pero “no pagaba tributo”, “ésas
cosas servian de tributo y no daban tanta pesadumbre como ahora y no sentfan
los indios pobres ahora dice tributario quiere decir esclavo en gran dafio de los
pobres cristianos indios” (338). Se ha roto la reciprocidad, ahora los indios son
esclavos, obligados a matarse a trabajar para pagar un tributo en plata que les
robaba la vida. Pero no s6lo se tributa al rey: “Ahora todos son ingas y reyes,
los espafioles’: todo lo exigen y arrasan con todo “y se despuebla la tierra de
este reino y lo hace tributario esclavo a los indios” (339). ;Qué distinto era
antes!: “Me parece habfa muchos cristianos, y si no tuvieran idolos uacas
fueran cristianos y se bautizaran fueran unos santos” (id.).
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Comentarios

ELLACURIA L - SOBRINO J., (Eds.), Mysterium Liberationis. Conceptos funda-
mentales de la Teologia de la Liberacién, 1-11, Editorial Trotta, Madrid 1990,
pp- 642 y 690.

La teologia latinoamericana estd de enhorabuena. Una publicacién cuidado-
samente elaborada, buen papel, impresién nitida, y magnifica encuadernacién prea-
nuncian unaobra extraordinaria. La presentacién tipografica merece, de entrada, nues-
tra felicitacién porque invita a adentrarmos en su lectura con la mejor de las disposi-
ciones.

Se nos est4 ofreciendo lo central de 1a teologia de la liberacién de una mane-
ra seria y sistematica, no poniendo punto final a una investigacién, que por su misma
naturaleza debe estar siempre abierta e insatisfecha de si misma, sino como un desa-
fio y una invitacidn a ir més alld, en mayor profundidad, en didlogo con los teélogos

. de todas las latitudes.

Un mérito indiscutible es que los autores de los diversos capitulos no son te6-
logos de segunda mano, sino que son precisamente quienes han venido elaborando es-
tos conceptos funddmentales de 1a teologia de la liberacién, en solidaridad con el pue-
blo pobre y creyente, poniendo por delante su vida, y en ocasiones su propia muerte.
Como escribe Sobrino en la presentacidn, el verdadero ‘Sitz im Leben’ de esta teolo-
giaestambién su ‘Sitz im Tode’, misterio pascual de esta Iglesia de los pobres de nues-
tro Continente y de los otros terceros mundos. Ellacuria es un buen testimonio de
esto.

Sabemos del esfuerzo editorial que vienen realizando 1a editora Vozes de
Brasil, y Ediciones Paulinas de Madrid con la publicacién de la coleccién ‘Cristianis-
mo y Sociedad’ donde van apareciendo las diversas obras sistematicas de la Teologia
de la Liberacién. Pero ‘Mysterium Liberationis’ en alglin modo se anticipa, d4ndonos
la sintesis fundamental de esas publicaciones, a la vez que reclama y urge el comple-
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mento de una ampliacién en profundidad de las investigaciones realizadas por estos
mismos teélogos.

Concretamente son41 te6logos -ellas y ellos- que ofrecen sus reflexiones. De
Ellacuria se recogen cuatro temas, y otros tantos de Jon Sobrino; dos de Juan Luis Se-
gundo, de José€ Comblin, de Gonzéalez Faus y de Libanio. No faltan Gustavo Gutiérrez,
los hermanos Boff, Dussel, Richard, Mufioz, Codina, Pedro Trigo. Otros hubieran po-
dido figurar con méritos semejantes como Raiil Vidales, Julio de Santa Ana, Jorge Pix-
ley, Miguez Bonino, Carlos Mesters, Hinkelammert, Scannone... pero uno se hace car-
go de las limitaciones de toda seleccién. Factor positivo es que a 1a tarea de hacer teo-
logia de la liberacidn se han sumado teélogos europeos y espafioles como Lois, Gon-
zalez Faus, Castillo, Estrada, etc.

Laobra general consta de dos grandes bloques. El primero abarca casi la mi-
tad del primer tomo: Historia, metodologia y especificidad de la Teologia de la Libe-
racién. Una detallada y completa historia de esta teologia, por Roberto Oliveros; el
método propio, por Clodovis Boff; hermenéutica biblica, por Gilberto da Silva, y los
temas centrales de toda teologia: Dios, Cristo, Iglesia (por Richard, Lois y Quiroz Ma-
gafia, respectivamente). Echo de menos el tema de la antropologia de 1a TL en este
apartado, aunque el argumento lo trata Gonzilez Faus en el capitulode lacreacién. Ana
Maria Tepedino y Margarita Ribeiro escriben sobre la mujer.

El segundo bloque lo forman los Contenidos sistemdticos de la Teologia de
la Liberacion, y comprende la otra mitad del primer tomo y todo el segundo.

El primer cuerpo establece larelacion entre transcendencia y liberacién his-
térica. Aqui aparecen los trabajos magistrales de Gustavo Gutiérrez sobre ‘Pobres y
opcién fundamental’; de Ignacio Ellacuria sobre historicidad de la salvacién cristia-
na; y centralidad del Reino de Dios, de Jon Sobrino. No desmerece el tema de la liber-
tad y liberacidn, ni el de los signos de los tiempos, ambos de Juan Luis Segundo.

La segunda cuestién, el designio liberador de Dios es pricticamente el estu-
dio de la Trinidad (L. Boff), Dios Padre (Muiioz), Cristo (Bravo y Sobrino) y Espiri-
tu Santo (Comblin). Ivone Guevara y Lucchetti Bingemer desarrollan el tema de Ma-
ria, que para mi gusto y seguin el esquema del Vaticano II, iria mejor en el apartado de
1a Iglesia.

Dentro del articulado de 1a Creaci6n, aparece el buen trabajo de Trigo. El ti-
tulo, ‘Creacién y mundo material’, no me parece muy exacto ya que ahi se habla de mu-
cho més que del mundo material. Vienen los temas clasicos de Gracia y Pecado (Com-
blin y Gonzilez Faus), y redondeando la materia antropoldgica, la dimensién de la se-
xualidad, por el franciscano Antonio Moser. Mereceria la pena en este nticleo haber
incluido algo sobre Ecologia.

Un capitulo importante y extenso es el de laIglesia de los pobres. Emerge una
eclesiologia latinoamericana: los pobres como sacramento (Ellacuria), Pueblo de Dios
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(Estrada), Comunidades Eclesiales de Base (Azevedo), ministerios laicales (Parra),
religion popular (Irarrazédval), inculturacién (Suess) y otros. Hubiera sido oportuno un
estudio sobre el cardcter ecuménico de la TL. Al final, se aborda tinicamente el pro-
blema de las sectas, que trata Franz Damen., '

Me agrada sobremanera la seccién de espiritualidad, que en la obra se titu-
la “El Espiritu de la Liberaci6n”. Se destaca el cardcter martirial: sufrimiento, muer-
te, cruz y martirio, de Jiménez Lim6n, asi como el de la esperanza y utopia, de Liba-
nio. Carlos Palacio habla de 1a Vida Religiosa. Faltaria, para completar el cuadro, el
tema de la espiritualidad laical en su especificidad laica. Y seria un aporte valioso la
historia de los mértires latinoamericanos con sus nombres y datos de su vida y muer-
te, aunque fuera en forma sucinta, para edificacidn de las iglesias. Mons. Romero, Al-
sina, los seis jesuitas de El Salvador, etc., siguen hablando a nuestro mundo.

El dltimo punto es el de la praxis de liberaci6n, tiltimo en el libro pero prime-
roen la historia. La inquietud de la justicia en su aspecto biblico (Aguirre) y en su pers-
pectiva sistemadtica (Francisco Javier Vitoria). El problema de 1a ideologia con sus im-
plicaciones précticas (Libanio y Taborda), y finalmente 1a cuestién espinosa de la re-
volucién y violencia (Herndndez Pico).

En cuanto a estilos y metodologia concreta, resalta la libertad de cada autor.
Hay quienes escriben con aparato critico y abundancia de notas al pie de pagina, y quie-
nes redactan con la espontaneidad de su experiencia. Pero el comiin denominador es
1a solidez teolégica.

No es una obra de divulgacién, sino de reflexién y estudio, que motiva a dia-
logar y a seguir investigando.

Vacios, ademds de los sefialados, encontramos el problema misionero, el te-
ma indigena, el problema de la tierra. Ciertamente en el desarrollo de los distintos te-
. mas encontramos principios de respuesta, pero estos puntos merecen un tratamiento
especifico.

El final del segundo tomo aporta una bibliografia sustancial, agrupada segiin
los capitulos de la obra. Y siguen los habituales indices de citas biblicas, de materias,
de autores, y una nota biografica de los que colaboran con sus articulos en ‘Mysterium
Liberationis’.

El servicio que Ellacuria y Sobrino hacen a la Iglesia con esta obra en cola-
boracion, es ingente. Quizés no tardarén en aparecer sus frutos, a través de nuevas pu-
blicaciones e investigaciones, pero sobre todo en la vivencia cristiana comprometida
del pueblo pobre que experimenta el amor misericordioso de la cercania de Dios.

Carlos Bazarra, OFM Cap.
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GUTIERREZ G., El Dios de la vida, Instituto Bartolomé de Las Casas- CEP, Lima
1989, pp.368.

Unnuevo libro de Gustavo Gutiérrez no deja a nadie indiferente, algo asi co-
mo “la espada de doble filo” de la cual habla el autor de 1a carta a los Hebreos, los es-
critos del te6logo peruano obligan a cada uno a situarse y definirse. En este sentido por
su objeto, no por su objetivo, son polémicos. Digamos en seguida que, para quien bus-
ca al ‘Dios de la vida’ -o al pueblo que sufre injusta muerte-, el nuevo titulo del CEP
(en una coleccién que llega valientemente a su niimero cien) se lee como una honda
meditacion teolégica latinoamericana, grito de esperanza por ‘la liberacién de los po-
bres’ del Continente (pp. 354-355). ‘

Es una meditacién biblica. No un tratado, ni una suma exhaustiva, tampoco
un manual. Un comentario que se lee como una oracién, que desea “facilitar el acce-
so alaEscritura a un piblico amplio’, y por eso quiere ‘evitar un lenguaje técnico’ (p.
26) e imitilmente recargado.

Que nadie, sin embargo, se llame a engafio. Asi como Pablo que en la prime-
ra carta a los Corintios pretende eludir las ‘palabras sabias’ es al mismo tiempo maes-
troculto y cosmopolita ‘de pie enmedio del Aredpago’ (Hch 17), Gutiérrez dificilmen-
te disimula su perfecto dominio de los ‘cldsicos’ y los modernos, sean éstos teélogos,
literatos u otros hombres de pluma.

Pero lo decisivo, en este libro, es ciertamente el dominio de la Biblia mani-
festado por el autor: una Biblia rumiada, masticada, asimilada y leida en su doble ver-
tiente, Antiguo y Nuevo Testamento. No se trata de una cantidad desordenada de ci-
tas, sino de una lectura densa, organizada. Y una vez més, si bien el plan de conjun-
to pone a su servicio ‘los t6picos de la retdrica clasica’ (p.25), la presentacién es de-
finitivamente tradicional y cristiana: ;Qué es Dios? Un Dios Padre. ; D6nde estd Dios?
En el Reino que anuncia Jesis. ;Cémo hablar de Dios? Bajo el impulso del Espiritu
(p. 26).

Esta meditacién tiene, ademds, un anclaje geografico y cultural seguro: es
profundamente latinoamericana. Desde este punto de vista, el autor asume una refle-
xi6én reciente de Ronaldo Mufioz: “En esta perspectiva, se comprendera que la cues-
tién teoldgica capital para nosotros sea, no tanto si Dios existe, sino mas bien cudl es
¢l Dios verdadero. No s6losi Dios existe ono, sino sobre todo qué Dios es el que exis-
te: como podemos conocerlo y reconocerlo, como se hace él presente en nuestra vida
y cémo actiia en nuestra historia” (pp. 25-26). De igual manera, Gutiérrez pone de re-
lieve una cita de otro ‘padre’ de la teologia de la liberacion J.L. Segundo: “Nuestra re-
flexién comienza interesindose mucho mas en la antitesis -aparentemente fuera de
moda- fe-idolatria que en la -aparentemente actual- fe-ateismo. Mas aiin, dejamos
constancia desde el comienzo de que, en la antitesis que nos parece la mas radical, fe-
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idolatria, quien se profesa cristiano puede ocupar cualquiera de las dos posiciones, asi
como el que se profesa ateo. En otras palabras, creemos que divide mas profundamen-
te a los hombres la imagen que se hacen de Dios que el decidir luego si algo real co-
rresponde ono a esaimagen” (p.110. Los subrayados son de los autores). Pues de eso
se trata: ‘elegir la muerte’, siguiendo a los idolos de toda calafia (en todo tiempo, y so-
bre todo en América Latina, han tenido que ver con Mamén), o buscar y acompariar
al ‘Dios (que) libera (y) es vida’, al ‘Dios (que) hace justicia’ porque él mismo ‘es san-
t0’ y se presenta como el ‘go’el’ (defensor, vengador) de su pueblo; al ‘Dios (que) es
fiel’ e irrumpe ‘con olor'a establo’ en nuestra historia.

En este andlisis, innumerables son los textos biblicos que nutren la medita-
cién al mismo tiempo que hacen progresar la reflexion teolégica. Gustavo ya nos ha-
biaacostumbrado a la lectura -tan contemplativa y estimulante- de 1a Biblia. Aqui des-
filan numerosos textos del Pentateuco, del libro de Job, inagotables textos proféticos,
las bienaventuranzas y los textos ‘sociales’ de Lucas. Son cientos y cientos de citas el
auténtico ‘hilo conductor’ de una lectura teolégica sobre la trayectoria histérica del
Dios de la vida, el Dios de Jesucristo, el Dios de los pobres, el Dios cercano, ‘fuente
de nuestra alegria y de nuestro compromiso’ (p.353). Lectura que se presenta como un
‘didlogo de fe a fe’ (p. 22), es decir, de creyente a creyente. Desde a historia de Amé-
rica Latina, y en especial de Perd, ‘desde la situacién de un pueblo que sufre maltra-
tos e injusticias, pero que se organiza para defender su derecho a la vida y mantiene
alta su esperanza en Dios’ (pp. 22-23), precisamente porque larazén iltima de esta es-
peranza “se halla en el Dios vivo y tierno que se inclina sobre el dolor, la fe y los es-
fuerzos de solidaridad y liberacién de los pobres de América Latina” (pp. 354-355).
Frente a tanta riqueza teolégica y espiritual, uno tiene casi mala conciencia en propo-
ner la critica de lo que aparece una falla o una laguna, en la obra que presentamos. En

« laintroduccién Gustavo nos avisa de la presentacidn trinitaria del tema. Opcién aprio-
ristica que se defiende: ahi esta nuestro ‘credo’ tradicional. Otra presentacién, mas bi-
blica que catequistica o sistemdtica, se habria podido justificar por o menos por igual.
Pero la extrafia sorpresa es la siguiente. Al llegar a la tercera parte: ;Cémo hablar de
Dios? Bajo el impulso del Espiritu, después de una introduccién prometedora sobre
eltema (pp. 273-277), se llega aun hermoso capitulo sobre Job: ‘Te han visto mis ojos’,
que retoma brevemente, sin ninguna novedad de fondo, el inolvidable Hablar de Dios
desde el sufrimiento del inocente, y se pasa inmediatamente a un dltimo capitulo:
‘Santo es sunombre’ sobre ‘la devocién a Maria... rasgo relevante de la fe del pueblo
latinoamericano’. Que una meditacién sobre Maria, ‘mujer’, ‘creyente’ e ‘hija de un
pueblo’ concreto (humillado, sufrido), pueda integrar un libro de teologia donde ‘el
Dios de la vida’ es el sujeto emblemdtico, nada més legitimo, ain cuando las
transiciones y explicaciones teolégicas serfan de reivindicar mis explicitamente. Pero,
(doénde estd la continuidad de 1a meditacién? A pesar de las convincentes paginas sobre
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el ‘Magnificat’, uno debe constatar, mas bien, una ‘solucién de continuidad’, una
ruptura, y lapérdida del hilo conductorinicial. ;Cémo hablar de Dios? Bajo el impulso
del Espiritu, se ha ido diluyendo en este dltimo capitulo, que tiene relaciones
demasiado poco claras con lo anterior.El Espiritu, ‘padre de los pobres’, ‘consolador
magnifico’, que nos guiar4 hasta la verdad completa, el Espiritu, fuerza histérica de los
discipulos de Jesiis, esté presente en la Iglesia de América Latina a pesar de todas las
vicisitudes humanas, ; quién duda, pues, que en el momento actual de lareflexién sobre
Dios en nuestro Continente, urge una meditacién renovada sobre el Espiritu que actia
en nuestra Iglesia, y no ante todo en las sectas de todo tipo que reclaman de E1? ;Quién
duda de la necesidad de prolongar la reflexién sobre Dios en una ‘pneumatologia’ -y
una eclesiologfa- que integre 1a lectura del papel de Maria y enriquezca de esta manera
1a fe de los integrantes de nuestras comunidades cristianas?

“La reflexién teolégica, que se nutre de la Palabra de Dios, debe presentar-
se cada vez mas como una hermenéutica de 1a esperanza” (p. 354). Por eso le damos
fraternalmente las gracias a Gustavo Gutiérrez: por el espaldarazo tan hondamente
cristiano dado a nuestra esperanza en “el Dios de la vida”. Ojala podamos pronto en-
tender mejor, también con su ayuda, 1a presencia del Espiritu en 1a Iglesia de Améri-
ca Latina, su relaci6n inetudible con el Padre y con el Reino que estd en medio de no-
sotro.

Bruno Renaud

CHENU Bruno, Teologias cristianas de los terceros mundos,Herder, Barcelona 1989,
pp. 244.

Después de un prélogo que hace el P. Marie-Dominique Chenu, y que es una
acertada sintesis del contenido del libro, se nos introduce en el tema haciendo
referencia al nacimiento de una Iglesia mundial. Esta dimensién ecuménica es un
auténtico signo de los tiempos de hoy, superando barreras exclusivistas; es asumir las
diferencias, valorar lo distinto sin negar la identidad propia. De ahi la insistencia en el
plural del titulo, ya que no se puede hablar de una inica teologfa ni tampoco de un tercer
mundo; y si se quiere ser honestos con la realidad, hay que admitir la diversidad como
un dato a partir del cual elaborar las conclusiones.

El autor ha seleccionado cinco formulaciones caracteristicas de las actuales
teologias cristianas de los terceros mundos: la teologia latinoamericana, la teologia
negranorteamericana, lateologia asiatica. En lateologia negra sudafricana, la teologia
africana y todas ellas se encuentran unos desafios comunes: pueblos explotados,
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culturas alicnadas, razas marginadas, religiones extirpadas y mujeres inferiorizadas.
Pero consciente de las diferencias, no se ha empleado la misma pauta de andlisis en
cada uno de los estudios, sino que s¢ ha buscado lo mds original y estimulante de cada
teologia: los pobres en la teelogia de la liberacidn, lo espiritual negro, 1a teologia de
las religiones en Asia. Porque cada vez se da una mayor compenetracién y mutuo
respeto entre los tedlogos de los terceros mundos.

La Teologia latinoamericana se expone a partir de un panorama histérico
bastante acertado, desde larevolucion cubana (1959) hasta nuestros dias. Se indica por
qué ya no satisface hablar de “desarrollo” porque esta palabra encierra una concepcién
lineal de 1a historia y no deja lugar alarealidad de la ruptura que se encuentra en nuestra
historia. Medellin (1968), l1a reunién del Celam en Sucre (1972), Puebla (1979). El
cambio de actitud del Celam, la animosidad contra la Clar, los intereses creados del
Capitalismo internacional, y las puntualizaciones romanas con la ‘Libertatis nuntius’
(1984) y ‘Libertatis conscientia’ (1986) y finalmente las palabras del Papa a los
Obispos brasilefios: “La teologia de la liberacién es no sélo oportuna sino til y
necesaria”.

Con profundidad Bruno Chenu constata la fuerza del método de esta teologia
y la conexién entre conocimiento y transformacion; los subterfugios a los que acuden
los adversarios pasando alegremente de la pobreza material alapobreza espiritual para
concluir que todo ser humano s pobre de alguna manera.

La exposicién de esta teologia se termina aportando la fundamentacién
biblica de la opcién del propio Dios confirmada por la praxis de Jestis y el llamado a
la conversién de la Iglesia.

El telogo francés ha sabido captar con objetividad lo més nuclear de nuestra
teologia y no deja de manifestar, a posteriorn, cierta simpatia y aprecio por todo lo que
de positivo ha construido la teologia de la liberacién desde las comunidades de base.

Para hablar de la teologia negra norteamericana el punto de partida escogido
es la situacién de los negros norteamericanos, tanto en lo econémico como en su
realidad social, y las dos tendencias mayoritarias entre ellos mismos: los partidarios
de una estrategia integracionista, y los partidarios de una estrategia separatista.

Lateologia negrasurge enun triple contexto: del movimiento de los derechos
civicos (Martin Luther King); de la defensa de la cultura negra (Black Religion, de
Joseph Washington); y de la reivindicacién del poder negro, fuerza extremista
lideralizada por Malcom X. Asi progresivamente, del ‘black power’ y de la ‘black
religion’, surge la ‘black theology’, cuyo principal representante es James Cone.

Las etapas de la teologia negra pasan por la afirmacion de la ruptura con el
mundo blanco y la iglesia blanca (1966 a 1969); por la profundizacién universitaria
(1970 a 1976) que desarrolla las dimensiones espiritual, ecuménica, cristolégica y
politica; finalmente desde 1977 hasta hoy la teologia negra norteamericana se apoya
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en la Conferencia de Atlanta sobre la Iglesia negra y 1a comunidad negra, que se
caracteriza por el didlogo con las teologias de los terceros mundos, por la acentuacién
de la perspectiva politica y la recuperacxén de la dimensién femenina y no sélo
masculina dentro de la teologia. ‘

Elperfil delateologianegrael autor lo disefia en tresrasgos: negacién (ataque
a la identidad blanca); afirmacion (de la identidad negra) y liberacién (voluntad de
Dios para todo hombre).

El apartado sobre lo ‘negro espiritual’ es preciso leerlo y meditarlo. Es toda
una historia de salvacién cantada, del Exodo negro en busca de la tierra prometida.

El autor cierra este capitulo citando a James Cone: “El éxito en la carrera
eclesistica nunca ha producido verdaderos profetas™.

Lateologia negra sudafricana es una excepcién dentro de la teologia africana,
y la més cercana a la teologia negra norteamericana. El “apartheid” es 1o m4s refinado
en el campo del racismo institucionalizado, y si la palabra no se ha traducido es porque
designa una realidad inimitable.

Para los profanos en la historia africana, el autor resume toda su trayectoria.
La llegada de los holandeses y alemanes y su establecimiento en el pais dando lugar
al pueblo de “Afrikaners” (blancos nacidos en sudifrica) que se mantienen separados
de los negros.

Frente a esta situacién racista, encontramos cinco conjuntos eclesiales: 1)
Iglesias reformadas holandesas (87% de Afrikaners y 46% de poblacién blanca). 2)
Consejo Sudafricano de Iglesias (angléfonas) con mayoria negra. 3) Iglesia Catélica
(9% de toda poblacidn). 4) Iglesias evangélicas conservadoras: pequefias iglesias que
se declaran apoliticas. 5) Iglesias propiamente negras. Un enorme rompecabezas,
favorecedor del nacionalismo negro.

Los Afrikaners han teologizado su nacionalismo. Dios quiere la separacion.
Para ello han buscado textos biblicos que les convienen; se han apoyado en la historia
del pais, como si fuese voluntad divina la separacién de hecho; la diferencia de color
es un signo de la separacién que Dios pretende; y porque el pueblo afrikaner ha sido
enviado a Africa del Sur para propagar la verdadera fe.

En contra de esta teologia interesada, ha brotado con fuerzala teologia negra.
No ha pedido a nadie permiso para existir. Su legitimidad le viene de una causa justa.
No tiene pretensiones universales y definitivas. Sabe que es provisional y se alegrard
el dia en que se desaparezca, porque serd sefial de su victoria. A diferencia de la
teologia negra norteamericana, no quiere hacer del negro el simbolo de toda opresién
del mundo.

El capitulo se cierra con el andlisis del documento “Kairés” (1985). Y ante
el futuroincierto, el acto de fe de Mons. Tutu: “Si Dios estd con nosotros, ;quién contra
nosotros?”.
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Viniendo ya a 1a teologia africana, la historia de su nacimiento resulta
cuestionadora. En 1956 aparece una obra colectiva: “Des pretres noirs s’interrogent”.
La conviccién dominante se formula asi: “La Iglesia serd africana en Africa o no
existird en Africa”, Frente a reformas accidentales, se pretende llegar a lo medular. Si
podemos hablar de teologia judeocristiana, podremos hablar de teologia africana. La
tesis pluralista frente a Ia tesis universalista y tnica. La pretendida teologia de la
adaptacién estd superada por la teologia de la encarnacién. La teologia cristiana debe
poseer tres caracteristicas: 1) ser teologia en situacion; 2) ser teologia de la liberacién;
3) ser una teologia que tome en serio el papel de las mujeres en 1a Iglesia. Esto fue
acordado en la reunién de Accra (1977).

La teologia africana critica el cristianismo misionero de la primera
evangelizacién por su lenguaje de la irrisién (lo africano sélo merece burlas), el
lenguaje de la refutacién (la religién africana es pura necedad), el lenguaje de la
demostracién (lo importante es obedecer), el lenguaje de la ortodoxia (una ortodoxia
memorizada).

Lo que se discute en la teologia africana es la problemitica de la
inculturacién, un verdadero encuentro entre la fe cristiana y una cultura no cristiana.
Pero 1o que se quiere imponer con la fuerza es la cultura occidental ya cristianizada,
contra la cual los pueblos africanos tienen el derecho a resistirse.

No estd ausente de esta teologia la perspectiva de la liberacién, peromds que
en la pobreza material, se insiste en una pobreza antropolégica o cultural, el deterioro
de la cultura de sus pueblos por el colonialismo, que los ha llevado a la pérdida de 1a
identidad.

Sugerente resulta el ltimo acapite: rostros de un Cristo africano: Cristo
jefe, Cristo antepasado, Cristo iniciador, Cristo sanador.

Como conclusién se establece 1a diferencia entre 1a teologia africana (cultural
y mas sacerdotal) y la teologia negra (mds politica y profética). Lo cual lleva a
descubrir la necesidad de complementariedad.

El dltimo capitulo estudia la teologia asidtica. Quizas represente el desafio
mayor al cristianismo. La situacién asidtica se caracteriza por la tensién entre
religiosidad y pobreza. Y de esa tension surgen los binomios palabra y silencio,
experiencia de Dios y preocupacién por el hombre, autoridad como salvaguarda de la
libertad, religiosidad y renuncia al poder. Las religiones asidticas exigen a 1a misién
cristiana la prictica del didlogo sincero, que se funda en el reconocimiento de la posible
verdad de todas las religiones y en la apertura a la eventualidad de una conversién.

Como ejemplos de esta teologia asidtica, el autor hace una exploracién del
término “advaita” como concepto bésico para una cristologia india, biisqueda incan-
sable del Yo interior donde toda dualidad desaparece. Solo 1o Absoluto es absolu-
tamente.
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Otro término importante, esta vez en la teologia filipina, es el de “minjung”,
o pueblo pobre, en el sentido que el evangelio de Marcos utiliza la palabra griega
“okhlos” en contraposici6n a “laés”. Y no podia faltar dentro de la teologia asidtica el
tema del dolor de Dios, segiin el japonés Kitamori. El dolor conviene a la esencia de
Dios. '

En un comentario no se puede entrar en muchos detalles, pero pienso que para
muchos lectores 1a teologia asiatica representa un fuerte schok frente a una supuesta
posesion de la verdad. Y sin embargo necesitamos todos esta cura de humildad.

Después de este recorrido geografico-teolégico, se constata la influencia
positiva y la complementariedad entre las dos corrientes emergentes en los terceros
mundos: 1a socioeconémica y lareligioso-cultural. “Los te6logos del tercer mundo se
han vuelto més atentos a la cultura y a la religién como dimensiones esenciales de la
realidad, y alanecesidad de incluir religién y cultura en la practica del analisis social”.

Concluyo este comentario agradeciendo profundamente la publicacién de
este libro. Es una sintesis objetiva, muy clara, de las lineas maestras de las principales
teologias de la periferia. Y ademads de hacer la exposicién con mucho respeto, suscita
lainquietud y el deseo de profundizar estas teologias. Estamos caminando haciael afio
quinientos de la evangelizacion de América Latina y hacia el afio 2000 de la era
cristiana. Y los pasos nos estin llevando hacia una ‘ecumene’ que trasciende barreras
y ghettos. Era lo que Jesiis pedia en la iltima noche de su vida al Padre: “Que todos
sean uno”.

Carlos Bazarra, OFM Cap.

Recensiones

SAGRADA ESCRITURA

AAVV.,, A leitura orante da Biblia, Colegao ‘Tua Palavra € vida’l, Loyola/Crv, Sdo
Paulo 1990, pp. 79.

Se trata del primer volumen de la coleccién “Tua Palabra € vida” de la

Conferencia de Religiosos de Brasil,
Como respuesta a la convocatoria de Juan Pablo II a una nueva
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evangelizacién con motivo del V centenario de 1a primera evangelizacién de América
Latina, 1a Conferencia latinoamericana de Religiosos habia propuesto a los religiosos
del Continente el Proyecto Palabra-vida, con el propdsito de incentivar a los religiosos
a colocarse en actitud de escucha atenta de la Palabra de Dios, punto de referencia
necesario de cualquier proyecto de evangelizacién. El proyecto ha sido asumido ahora
por las distintas Conferencias nacionales de Religiosos.

El proyecto preve, hasta 1995, siete volimenes: lectura orante de 1a Biblia,
formacién del pueblo de Dios, lectura profética de la Palabra, lectura sapiencial de la
Palabra, Evangelios, Hechos de los Apdstoles y cartas de Pablo, lectura apocaliptica
de 1a Palabra.

Este primer volumen propone la practica de la ‘Lectio Divina’, que fue la
espina dorsal de la Vida Religiosa desde sus inicios.

Est4 estructurado en cuatro capitulos. El primero presenta la prictica de Ia
‘Lectio’ en su aspecto histérico y su significado para hoy. Explicalos 4 grados: lectura,
meditacién, oracién, contemplacién indicados en el siglo XII por el monje cartujo
Guigo. El segundo ofrece explicaciones sobre el método para ser empleado en grupo.
El tercero presenta cinco esquenias de reuniones donde se aplica el método a cinco
pasos biblicos y se procuraevidenciar cémo labiblia lee e interpretala biblia. Eliiltimo
ofrece una visién global de la Biblia: releer el pasado a la luz del presente.

El Card. Aloisio Lorscheider, arzobispo de Fortaleza, afirma en la prefacién
que “es un proyecto muy bien pensado. Tal vez el mejor y el mds acertado hasta ahora
en el camino a Santo Domingo” (p. 11).

Un instrumento valioso para la tarea de Nueva Evangelizacion. Si los
Religiosos sabran asumir y vivir este proyecto manifestaran la dimensién profética de
su consagracion.

Corrado Pastore, sdb

MERTENS Heinrich A., Manual de la biblia, Herder, Barcelona 1989, pp. 840.

El subtitulo de la obra es “Aspectos literarios, histéricos, arqueoldgicos,
histérico-religiosos, culturales y geogréficos del Antiguo y Nuevo Testamento™.

Ellibro comienza con unas 30 paginas sobre lo que se dice y se cree acerca
de la biblia, inspiracién, canonicidad, veneracién.

Siguen unas 70 péginas sobre las lenguas y formas literarias en la biblia.

Casi 1a mitad del manual son breves comentarios a los diversos libros y
pasajes de labiblia, de desigual extensién. Hay casi 70 paginas excelentes sobreel libro
del Génesis y 50 sobre el Evangelio de san Mateo, casi 40 sobre los Hechos de los
Apé6stoles, frente a s6lo 14 para todas las cartas de san Pablo.
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Luego hay unas 70 piginas sobre la historia de 1a épocabiblica, casi 100 sobre
1a historia de la religion y la biblia, unas 80 sobre la historia de la cultura en Ia biblia
y mds de 50 de diccionario geografico.

El manual es muy bueno. Y concluye con un indice alfabético que permite
dirigirse ripidamente a los problemas que uno estudia.

Sorprende que una sola persona pueda estudiar y presentar tantos temas.
Mertens combina bien el anlisis de los datos, las diversas opiniones que se han dado
sobre los temas, y la sintesis y visién de conjunto correspondientes.

Naturalmente que todos los temas no estan tratados con la misma profundi-
dad. Son muy itiles las paginas sobre el Génesis. En cambio Job nos parecerd muy
poco profundo. Nos gustardn sus 20 paginas sobre la Pasi6én y nos pareceran poco las
S sobre la Resurreccién. Leeremos con interés sus paginas sobre historia, religién,
geografia, cultura. Observaremos la agricultura de 1a cebada, €l trigo, el centeno, ¢l
mijo y la avena. El ganado mayor (vacuno), y el menor (ovejas y cabras), el transporte
con camellos, asnos y mulos, las palomas para los sacrificios, las gallinas. La pesca y
sus técnicas. El comercio, las medidas, el dinero, la propiedad. La alimentacién: agua,
pan, leche, aceite, vino, higos, ditiles, sicomoros, granadas, miel, lentejas, sal.
Recipientes y utensilios, vestido, vivienda, derecho, costumbres, tiempos, guerras.
Todo un tratado de antropologia biblica.

El manual esta traducido de la segunda edicién alemana, que es de 1984. El
autor esta bien informado. Deja abiertas las cuestiones discutidas, sin imponer una
opini6én. Sus opiniones parecerdn quiz4s tradicionales a los més criticos.

Nolo tiene todo. Pero tiene mucho material excelente, sélido, bien documen-
tado, y presentado en una forma accesible. Algo muy de agradecer en un cientifico. Un
libro wtil.

Jean-Pierre Wyssenbach, sj

WIT Hans (de), Libro de Daniel. Una relectura desde América Latina, Rehue,
Santiago de Chile 1990, pp. 248.

Hans de Wit es un pastor evangélico de la Iglesia Reformada de Holanda que
se vino como misionero a Chile hace mas de una década, y que ha estado acompafiando
el dolor y 1a esperanza de tantos chilenos oprimidos y hasta desaparecidos en los afios
de la dictadura de Pinochet. Y desde esa situacién privilegiada para captar toda la
hondura del libro de Daniel, escrito en circunstancias similares, ha escrito é1 su
comentario para sostener las luchas y esperanzas de ese pueblo oprimido y esperan-
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zado que dice: “Que los que los mataron digan que estdn muertos. Nosotros no:
nosotros no podemos” (pp. 212.219). Asi este comentario no s6lo trata de rescatar este
escrito apocaliptico de las lecturas “que han llevado a grandes contingentes de
creyentes a posturas ahistéricas y enajenantes con respecto al acontecer social” -como
dice el Pastor Dagoberto Ramirez en su presentacién- sino que ciertamente facilita la
lectura de la Biblia “desde 1a perspectiva de los pobres™, como pretende esta colecci6n
latinoamericana.

La obra tiene tres partes, ademds de la presentacién y unas sugerencias
bibliograficas que lo abren y cierran. En los dos primeros capitulos, que ocupan casi
la mitad del libro, plantea los obsticulos de lectura que la obra presenta, y trata de darle
respuesta. Yanos advierte el presentador que aqui hay cosas discutibles y sefiala, entre
ellas, 1a aplicacion de conceptos como ‘clases sociales’ y su lucha para captar la
sociedad y la época en que se mueve Daniel. Por lo demds, el autor no usa ninguna
demagogia, y sitiia a Daniel no entre los pobres, sino més bien, como se desprende de
su obra, entre la clase intelectual de los maestros del pueblo; pero, eso si, se trata de
un hombre que ‘ve’ 1a profundidad terrible, ‘demoniaca’, de la situacién de opresién
del pueblo y hasta de sus clases medias, fieles al Dios de Israel, y que ha tomado partido
por la resistencia, tal vez no armada, pero si testimonial, como su propio escrito
manifiesta. También por eso logra ‘ver’ la resurreccién y la caida cierta del tirano
opresor y ‘nadie lo defenderd’ (Dn 1145).

La segunda parte es una exégesis detallada, capitulo por capitulo, tratando
unificadamente los tres tltimos, como lo pide su propia unidad literaria.

Sentimos-que deje completamente los afiadidos de 1a versién de los LXX a
esta obra, aunque los considere deuterocanénicos, pues hay también hermosas
lecciones en ellos. Con ello no queremos restar méritos al comentario, especialmente
- acertado y testimonial en el peniiltimo capitulo, titulado ‘Visién final. Los rostros de
los maértires’. Hay también muchas otras cosas buenas y presentadas al alcance del
ptiblico lector, sobre las profundidades del simbolismo, sobre la astrologia y su peso
enel sentido fatalista de Ia vida, sobre los suefios y su libertad para sefialarnos el sentido
profundo del acontecer vital, etc., tanto en los capitulos introductorios como en los de
comentario.

Tomando en cuenta el cardcter popular de este sencillo comentario y su
importancia para esa necesaria lectura historica y situada socialmente, es por lo que
creo conveniente también hacer algunas advertencias criticas, ademas de las ya
sefialadas antes. ,

En primer lugar estd 1a cuestién bibliografica: es normal que el autor conozca
obras en alemén y hasta holandés, pero ya no lo es tanto que se presenten al piiblico
lector de América Latinacomo ‘sugerencias’ de posibles lecturas. Algunasde las obras
citadas (Albright, Noth, Von Rad, Widengren) existen en versién castellana; otras no
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son ni las mejores ni las més accesibles al piiblico latinoamericano (Lacocque, mejor
en francés que no en inglés, por ejemplo) y varias estdn repetidas y hasta por tercera
vez, sin justificacién suficiente.

Tampoco parece muy popular el empleo notable de términos técnicos, y
puestos en su lengua original latina o griega sin la versién correspondiente (oikumene,
proskinesis, koiné, gerusia, crimen de laesae majestatis, etc.).

Finalmente es de desear, en futuras ediciones, evitar algunos errores,
tipograficos sin duda, como eso de “forticima” y “Celeucidas” en los mapas de las
paginas 50 y siguientes.

Por otro lado, junto al aporte para una lectura que haga volver los ojos a la
propia historia, no estaria de mas una critica mas concreta a esas lecturas alienantes de
la Biblia, que se apoyan especialmente en textos como los de Daniel.

Estas breves criticas no pretenden en modo alguno disminuir la valoracién de
esta obra, sino tal vez ayudarla a mejorar en sucesivas ediciones, que le auguramos
desde ahora. '

Eduardo Frades, cmf

LOHFINK Gerhard, El sermdn de lamontaria, ; para quién? , Herder, Barcelona 1989,
pp.240.

Gerhard Lohfink es un sacerdote diocesano aleman, conocido por varias
publicaciones exegéticas, como por ejemplo Ahora conozco la Biblia. Es hermano de
otro exegeta, el jesuita Norbert Lohfink, que ha sido profesor de Sagrada Escritura en
el Instituto Biblico de Roma y en Frankfurt am Main.

El sermén de la montafia -es la conclusién de Lohfink- no se dirige a los
individuos aislados, tampoco a una élite dentro de la Iglesia, ni interpela de forma
inmediata al mundo entero. Este discurso es, mds bien, la linea directriz de la Iglesia,
que, como verdadero Israel, tiene que ser sal de la tierra y luz del mundo. En este
sentido, el sermdn de la montafia es también universal e interpela a todos los hombres.
Pero séloatravés de 1a Iglesia, que tiene la obligacién de convertir a todas las naciones
en comunidades de discipulos.

Sélo en estas condiciones se puede afirmar también la realizabilidad del
sermén de la montafia. En dltimo término, el sermén de la montafia es irrealizable para
los individuos aislados. Otro tanto se debe decir de la humanidad en su conjunto, en
la medida en que ella adopta una actitud neutral o negativa frente al mensaje de Jesiis
o veenél,alo sumo, un ‘profeta’ con cierta fascinacién. Pero el sermén de la montafia -
seria realizable en una Iglesia que emprendiera el camino del seguimiento como
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pueblo de Dios en el que se dieron y se dan los milagros insuperables.

Lohfink presenta muy bien la seriedad con la que la Iglesia primitiva tomé
. el mensaje de 1a no violencia. Cita la “Traditio apostolica”; “Un soldado jamads tiene
derecho a matar a nadie. Si se le ordena asesinar, debera negarse a cumplir la orden.
Tampoco puede hacer juramento alguno. Si no quiere aceptar estos COmpromisos,
excliyasele de los candidatos al bautismo. Pero el que tiene mando debe dimitir de su
puesto. De lo contrario, exchiyasele de los candidatos al bautismo. Si un cateciimeno
0 un creyente quiere ser soldado, sea excluido porque ha despreciado a Dios”.

Los padres primitivos -nos refiere Lohfink- entendieron algo que nosotros
perdimos hace tiempo: que el Mesias es indisociable del cambio social del mundo,
mutacién que tiene lugar en el pueblo del Mesias. Este y la paz que €l trae constituyen
una unidad inseparable e irrenunciable. Si esta paz no viene de forma socialmente
palpable, es que el Mesias tampoco ha venido. La comunidad cristiana, si pierde el
didlogo con el judaismo, perderia también la posibilidad de dialogar con el hombre
modemno, que piensa en categorias realistas y sociales.

Gerhard Lohfink es un excelente exegeta. Sabe descubrir y presentar la
actualidad de los textos que estudia. Ha escogido un texto fundamental para nuestra
fe.

Un libro recomendable.

Jean-Pierre Wyssenbach, sj

POUILLY Jean, Dios, nuestro Padre. La revelacién de Dios Padre y el ‘ Padre
nuestro’, Cuadernos Biblicos 68, Verbo Divino, Estella 1990, pp.66.

Jean Pouilly es un benedictino de Nueva Caledonia.

En esta publicacién nos sorprende primero presentdndonos textos religiosos
de cuatro diversas regiones del Cercano Oriente en los que se invoca a Dios como
Padre.

Asi nos lleva a profundizar las caracteristicas de la paternidad de Dios en el
Antiguo Testamento. Recoge primero 16 textos que designan a Dios como Padre, y
luego otros 12 relacionados también con la paternidad de Dios. Y va profundizando
esos textos en Abraham y el éxodo, los profetas, los salmos y los sabios.

A continuacién reflexiona sobre Dios ‘Padre’ en el judaismo palestino.

Analiza después 1a oracién filial de Jesis. Y compara la oracién cotidiana en
Israel y el Padrenuestro.

Toda la segunda parte de esta publicacién estd consagrada al estudio del

155



‘Padrenuestro’. Se presentan sus dos versiones, en Mateo 6 y Lucas 11, Se reflexiona
sobre su situacién en el contexto de los Evangelios. Se propone su estructura. Y luego
se comentan detalladamente los tres deseos de 1a primera parte y las tres peticiones de
1a segunda parte. Concluye con la doxologia final.

Y al final hay unas paginas sobre la paternidad de Dios segiin san Pablo, y las
alusiones al Padrenuestro en el Nuevo Testamento.

A toda su preparacion exegética cientifica, Pouilly afiade una meditacion
sobre el Padrenuestro de una novicia de Vanuatu (Melanesia-Oceania), en la que
leemos: “Decir ‘Padrenuestro’ es saber que todos somos hermanos y hermanas. No
puedo decir ‘Padre mio’, s6lo de mi, porque pienso que esto no le gustaria, pues El es
de todos. Es el Padre de todos... No nos dejes caer en la tentacién y libranos del mal.
Cuando todo va mal, cuando la debilidad estd a punto de abatirme, Padre, no me
abandones. Quizas haya momentos en que no tenga ganas de pensar en ti, en que no
confie en ti, en que sienta la tentacién de no creer en ti. Esa es la mayor de las
tentaciones. Pero sé€ que ti estards conmigo. Y que con tu fuerza yo resistiré. Porque
la carne es débil, pero el espiritu es activo™.

El Antiguo Testamento se sirve también de imdgenes maternales o de
simbolos femeninos (cf. el seno: Sal 22,10-11; los dolores de parto: Is42,14b; el
nacimiento; Dt 32,18) para evocar la misericordia de Dios.

El autor recoge y pone a nuestro alcance varios de los estudios de Joachim
Jeremias y otros autores sobre tan importante tema. Agradecemos a Verbo Divino, que
enriquece con esta ttil aportacién su valiosa coleccién de Cuadernos biblicos, que
tiene ya 70 titulos.

Jean-Pierre Wyssenbach, sj

TEOLOGIA

PIKAZA Xabier, Para vivir la Oracion Cristiana, Verbo Divino, Estella 1989,
pp-222.

Cuidadosamente editado y en un formato original nos llega este libro de
Xabier Pikaza. Se trata de una recreacién, en forma més precisa y unitaria, de algunos
temas sobre la oracion ya tratados en diversos articulos. En forma de esquemas, para
favorecer su utilizacién. Y en los que se intenta unir la teoria de la oracién con el
compromiso en favor del Evangelio.

El libro tiene cuatro partes: espacios de la oracién, su identidad cristiana,
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algunos caminos mds metédicos de oracién, y un apartado final que titula ‘el hombre
como ser orante’.

Reyviste interés el capitulo introductorio en ¢l que el autor pasa revista a
posibles obsticulos, problemas y riesgos, en el camino de la oracién, al tiempo que
abre caminos de solucién: vida de Cristo frente a intimismo, liturgia de la vida frente
a evasion celebrativa, experiencia pascual frente a riesgo carismético, ofrenda de la
vida frente a sentimentalismo. Presenta a continuacién cuatro elementos o pasos de la
oracién: elevacién, pasividad, encuentro y recuperacién. Y sugiere un radpido esquema
de examen de 1a oracién basado en el ver, juzgar y actuar. Al mencionar los espacios
de 1a oracién sugiere cuatro principales: la naturaleza, la interioridad, la oracién
comunitaria y 1a oracién desde 1a historia.

La identidad cristiana de la oracién se desarrolla a lo largo de cinco capitulos
dedicados a Maria, Jesis, el Padrenuestro, la Eucaristia y la oraci6n trinitaria. En la
tercera parte explana con alguna detencién ciertos métodos de oracién: vocal, liturgia
de las horas, meditacién ignaciana, contemplacidn (siguiendo a Santa Teresa). Y por
iltimo, al presentar al hombre como ser orante se refiere a la oracién de peticién,
oracién de alabanza, oracion y trabajo, y oraci6n activa: encarnacién y liberacién,
trazando un ripido esbozo histdrico de los diversos enfoques de la oracién en la
espiritualidad cristiana. ’

El valor del libro reside en el variado menii de temas que ofrece y en su
enfoque, que quiere ser més préctico que tedrico. Su debilidad puede estar en la
dispersion y falta de unidad. Se echa de menos un hilo conductor que nos muestre mas
claramente la unidad entre oracién cristiana y vida: una vida de oracién cristiana, o una
oracién de la vida, como quiera llamarse. Se habla poco de la oracién de discer-
nimiento, y se separa, en el tratamiento, a 1a Eucaristia de la oracién comunitaria.
Notamos también que dentro de la rdpida sintesis histdrica que se intenta en el dltimo
capitulo, centra la espiritualidad jesuita en el binomio oraci6n y trabajo, pero olvida
mencionar lo més propio de esta espiritualidad acufiado en el término “contemplativo
enlaaccién” o en el “ver a Dios en todas las cosas y a todas en E1”, que resumen mejor
el talante espiritual que brota de la iiltima contemplacién de los Ejercicios ignacianos.
Se trata ya no tanto de hacer oracién -siempre necesario- y trabajar, sino de ser oracién
en la vida, en la accién.

Queda sugerido al final del libro, en forma breve, el tema Oracién y
compromiso por la liberacién, variante hecha ya vida y experiencia en numerosas
personas y grupos eclesiales latinoamericanos.

Luis de Diego, sj
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BRUNELLI Delir,Libertagao da mulher. Umdesafio para algreja e a Vida Religiosa
da América Latina, CRB, Rio de Janeiro 1988, pp. 109.

Desde el Vaticano II 1a vida religiosa ha tomado nuevos aires. En América
Latina concretamente ha ido redescubriendo su misién profética dentro de la Iglesia
y la sociedad. Cada vez més la ‘vida religiosa’ (VR) -0 mejor, los religiosos y
religiosas- se van comprometiendo mds en el proceso de liberacién de los empobre-
cidos de este continente. Entre los millones de marginados est4n las mujeres. De ahi
que surja la pregunta: ;Qué postura toma la VR delante de esta realidad? o ;qué
relacién se da entre la liberacién de 1a mujer y la misién profética de la VR?

El debate sobre la liberacién de 1a mujer es atin reciente en la Iglesia, y en la
misma VR latinoamericana. No se han dado, al menos en la prictica, muchos pasos
favorables. La discriminacién continda. La VR, en su misién profética, estd llamada
a asumir el desafio de la liberacién de la mujer, aunque esto conlleva muchas
dificultades y conflictos.

Este libro pretende -dice su autora- “ofrecer pistas y subsidios paraincentivar
eldebate y animar ala VidaReligiosa enla busqueda de caminos que puedan contribuir
hacialaliberacién de lamujer, en laIglesia y en lasociedad”. No es un estudio acabado,
y mucho menos refleja la experiencia de las feministas latinoamericanas en su gran
riqueza y diversidad.

Brunelli en su primer capitulo trata del feminismo en la Iglesia y en la VR
latinoamericana, situdndolo en el contexto socio-eclesial, particularmente después del
Vaticano II. Se describe el feminismo intraeclesial, y los pasos dados en esta linea.
Concluye subrayando un dato fundamental: 1a cuestién de la mujer en la Iglesiano es
una cuestién periférica, sino nuclear, por lo que se exige una revisién de la reflexién
y préictica eclesiales hasta ahora realizadas. El segundo capitulo lo dedica a sacar las
consecuencias de esa afirmacién fundamental. Presenta caminos que deben ser
recorridos en vista a lograr una liberacién de los varones y las mujeres, donde se
superen las discriminaciones. Asi se podrd construir una Iglesia nueva, donde los
discipulos sean iguales.

En el tercer capitulo relaciona el feminismo con la misién profética de la VR.
Muestra cémo la VR femenina camind, a lo largo de 1a historia, entre la dependencia
y la libertad profética. Concluye afirmando que la VR estd llamada a asumir la tarea
de contribuir en la liberacién de 1a mujer, como parte de su inetudible misién profética.

Entre limitaciones y lagunas -como el aspecto moral- la autora hace una
profesidn de esperanza, donde cada vez més mujeres y también varones se suman en
la lucha por esta causa. Y se anhela que se haga realidad la frase de Pablo: “Yano hay
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judio ni griego, ni esclavo ni libre, ni varén ni mujer, pues todos son uno en Cristo
Jesiis” (Gal 3,28).

Pero, en la préctica, como religiosos, ;c6mo iniciar ese camino liberador?
Seflalamos aqui algunos caminos sacados de la praxis de religiosos, y especialmente
de religiosas: vencer tabiies y prejuicios en relacién a lo femenino y mirar como
positiva la organizaci6n y lalucha de las mujeres; interesarse por la cuestion y estudiar
el asunto; agudizar el sentido critico, levantando sospechas; unirse y compartir las
luchas de las mujeres; efectuar la liberacién de la mujer en las bases, y en los diferentes
grupos y comunidades; abrir el debate en todos los sectores donde estamos (catequesis,
movimientos populares...), sefialando los diversos aspectos de 1a opresién de la mujer,
etc.

Como en todo camino liberador, aquf es importante remarcar la esperanza no
dejandose demoler por las dificultades. En los signos y pequefios pasos liberadores ya
podemos ‘ver lo invisible’ y saborear la fraternidad que aiin es promesa y utopia.

Jesils de la Torre, ofm cap.

AAVV . Testigos de laverdad. El asesinato de los jesuitas en El Salvador, CEP, Lima
1990, pp.178.

“Serfa triste que en una patria donde se est4 asesinando tan horrorosamente,
no contdramos entre las victimas también a los sacerdotes. Son el testimonio de una
Iglesia encarnada en los problemas del pueblo™.

“Me alegro, hermanos de que nuestra Iglesia sea-perseguida, precisamente
- por su opcidn preferencial por los pobres y por tratar de encarnarse en el interés de los
pobres”.

Estos dos textos, extraordinarios desde todo punto de vista (;acaso tienen
algiin equivalente en 1a literatura cristiana de veinte siglos?), son de Mons. Romero.
Puestos en introduccién de un libro que tiene un olor puro a Evangelio, recuerdan
también, si se quiere, los primeros relatos de martires en el siglo II de nuestra era,
cuando todavia no era costumbre embellecer demasiado 1a vida y muerte de los
primeros “testigos de la verdad”.

Leamos, pues, este libro. En introduccién, ademads de una seleccién de textos
de Mons. Romero, un breve recuento de “diez afios de crisis y sangre” en El Salvador.

En la primera parte, un capitulo de muchisimo valor al describir “la misién
de la universidad” (1. Ellacuria), explica indirectamente y ‘a posteriori’ la muerte de
su autor y de cinco sacerdotes universitarios, asesinados con él, todos activos,
dindmicos, entregados a su pueblo. Al hablar de ‘larazén solidaria’, el te6logo espafiol

159



Gonzilez Faus sintetiza excelentemente 1a no-neutralidad y no-imparcialidad de una
ciencia que se rehusaa quedarse en un cielo de abstracciones desde donde no haria otra
cosa que canonizar las injusticias de la tierra. Finalmente, bien lo decia Mons. Romero,
y después de €l Ignacio Ellacuria, lider sin par de la UCA ‘José Simedn Cafias’, “la
opci6n preferencial por los pobres” es, una vez maés, el motivo histérico del martirio
de todos los testigos de la verdad”.

Después de unabreve ‘semblanza de los sacerdotes asesinados’, una segunda
parte, de ‘hechos y testimonios’, presenta la cronologia de los acontecimientos
relacionados con la muerte de los seis jesnitas de la UCA y las dos empleadas de
servicio. Seguida por algunos testimonios privilegiados y varios mensajes destacados,
entre ellos los de Mons. Rivera y Damas, arzobispo de San Salvador, del Provincial
de la Compaiiia de Jesiis en Centroamérica, del Papa, del Superior General de la
Compafiia, de Gustavo Gutiérrez desde Lima...

En una tercera parte, Pedro Casaldiliga, el obispo-poeta-profeta, anuncia su
fe: ‘No serden vano’. Eco a las palabras de Jesis y a la famosa palabra de Tertuliano
sobre ‘la sangre de los madrtires, semilla de cristianos, Casaldaliga lo declara en
impactantes palabras: esta sangre es “simiente, evangélicamente enterrada, que dard
muchos.frutos del Reino”. ’

Y finalmente, en el capitulo més largo -65 paginas- y mds denso del volumen,
Jon Sobrino ofrece sus notas mas personales: 1o que sintié al enterarse, al estar fuera
del pais, de la muerte de sus compafieros de vida, esperanza y lucha; y unas reflexiones
globales sobre el significado de la vida y muerte de estos nuevos martires. Mas alld de
la respuesta a las preguntas “qué, quiénes, por qué, cémo” se produjeron los hechos,
*“pienso a veces que es mejor que no haya una investigacion, que quede para la historia
que quien asesind a Monsefior Romero y a miles de cristianos” -incluyendo a los
compaiieros jesuitas- “fue el pecado del mundo, el antirreino, los idolos. Pues mucho
mds importante es repetir y proclamar esa gran verdad que llegar a saber un dia quién
fue el asesino material (p. 152)”. Mientras tanto, no existe la menor duda: para un
andlisis fundamentado en el Evangelio, “a corto plazo, este asesinato €s una gran
pérdida, a la larga es una gran ganancia: se estd construyendo una Iglesia realmente
cristiana y realmente salvadorefia... Y no es éste pequefio fruto de tanta sangre
derramadaen El Salvador, salvadorefia y cristiana: que la fe y Ia justicia caminen juntas
para siempre (p. 176)”.

Alconcluir lalectura de este libro -digno de las mejores hagiografias antiguas

o modernas-, uno calla. Y quisiera meditar, en este silencio, las palabras que Luis de
Sebastidn, amigo, especialmente inspirado, de los seis jesuitas martires, escribi6 araiz
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del acontecimiento, palabras en las cuales Dios mismo manifiesta su soberana
respuesta:

“El pueblo de El Salvador , mi pueblo
escogido y amado sin €l saberlo,
Yo escogi a El Salvador para juzgar al mundo,
para separar a los malos de los buenos,
para besar a los pobres en la frente
y poblar las mansiones de mi reino.
Ellacu, Nacho, Amando,

Lolo, Segundo, Moreno:

Venid, benditos de mi Padre etemo,
martires de la fe y la justicia,
sois las joyas rojas de mi manto regio”.

Bruno Renaud

RULLA Luigi, Antropologta de la vocacién cristiana. 1. Bases interdisciplinares,
Atenas, Madrid 1990, pp.507.

Los trabajos del P. Rulla sobre la vocacién son sin duda alguna los més serios
'y sistemdticos hasta ahora Ilevados a cabo en el campo catdlico.

En esta iltima obra, de 1a que nos llega s6lo el primer volumen, se propone,
al parecer, abordar el tema desde sus presupuestos tltimos. Como €l mismo escribe,
los presupuestos generalmente se dan por entendidos y esto no contribuye ciertamente
a la claridad del discurso.

"Esta obra intenta algo mds que explicitar los presupuestos. Como el mismo
titulo lo declara, se trata de hacer una antropologia completa de la vocacién. Pero, para
ello, es inevitable plantear una antropologia cristiana y en eso se va casi 1a totalidad
del volumen. Ahora bien, esta antropologia est4 ya desde el principio orientada a hacer
integralmente comprensible la vocacién cristiana, de modo que si bien a este tema s6lo
se le dedica explicitamente la seccién 9, estd incluido de muy diversas maneras en todo
el volumen. Asi la vocacién cristiana se va iluminando desde todas las perspectivas.

La diversidad de perspectivas integradas en una unidad coherente es pro-
ducto del método interdisciplinar que el autor asume de partida. Interdisciplinar quiere
decir, en este caso, laintegracién de las perspectivas filoséfica, teolégica y psicosocial
sobre 1a base de una concepcién de la persona como un todo.

La obra es demasiado rica y compleja para que podamos aqui dar una visién
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completa nisiquiera en forma aproximada. Baste decir que todos los temas concernien-
tes a la vocacidn cristiana en general, y no s6lo a la vida sacerdotal o religiosa, estin
presentes en ella y tratados con toda honestidad, esto es, sin eludir cuestiones dificiles
o callar puntos de partida aunque sean polémicos.

Desde nuestra perspectiva latinoamericana no podemos dejar de sefialar que,
a pesar de que el autor explicitamente dice tomar en cuenta las diferencias culturales,
el hombre cuya antropologia se hace es el hombre del primer mundo elevado a hombre
universal. Es el riesgo de abocarse a un trabajo semejante en ¢l que parece inevitable
Ia abstracci6n igualadora. Es facil asi, y el autor no lo evita, convertir en universales
caracteristicas que son particulares de unaépoca y una cultura. Siademds la psicologfa,
la filosofia y la teologia sobre las que se construye la interdisciplinariedad son
exclusivamente del llamado mundo desarrollado, los cristianos de nuestro mundo no
nos vemos representados. En la bibliografia la parcialidad es patente. No aparece un
solo autor externo a Europa y Estados Unidos. La teologfa latinoamericana parece
totalmente desconocida, por tanto irrelevante para una antropologia cristiana actual.
Y resulta que precisamente esta teologia encarna plenamente el famoso giro
antropolégico al que el mismo autor se refiere.

Nada extrafio por lo mismo que en la vocacién cristiana de Rulla, a pesar de
lo mucho que se insiste en la dimensién social, lo propiamente comunitario esté
pricticamente ausente. No nos podemos liberar, leyendo la obra, de una fuerte
sensacién de individualismo.

Teniendo en cuenta que no sélo encontrardn éstas sino también otras
limitaciones, los que por dedicaci6n pastoral u otros motivos estin interesados en el
tema no pueden prescindir de su lectura.

Sin duda es una obra indispensable, y no sélo en las bibliocas.

Alejandro Moreno, sdb

MORAL

LOPEZ Félix -FUERTES Antonio, Para comprender la sexualidad, Verbo Divino,
Estella 1989, pp.156.

Decir algo del mundo vivencial de la sexualidad en tan poco espacio
redaccional exige una tarea premeditada de sintesis, dejando abiertas las puertas y las
ventanas de muchos temas, para que se sigan ventilando y para que reciban la visita
de nuevos y enriquecedores aportes. En este sentido el prélogo de la obra ubica la
intencién de los autores y el reconocimiento de los limites inherentes.
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Sin duda que ‘para comprender la sexualidad’ se exige un minimo de
informacién, entendida ésta como aportacién de datos que constituyen la experiencia
en cuanto tal. Los autores dejan entrever que la sexualidad puede vaciarse -y de hecho
3e vacfa- cuando no se cuenta con €l conocimiento de las dimensiones y horizontes que
ella brinda, y que a veces encierra en forma de misterio; es entonces cuando se puede
caer en el pantano del hedonismo empobrecedor, 1o cual lleva a la manipulacién del
otro, cerrando toda posibilidad de encuentro, plenificacién y enriquecimiento desde 1a
‘explotaci6n positiva’ del potencial sexual que se encuentra en sf mismo y en el otro.
En este sentido es valiosa la presentaci6n detallada que se hace de la evolucién sexual
en el capitulo cuarto de la obra, en donde se trata de dar aportes de andlisis y de
comprensién del conjunto de vivencias que conforman las distintas etapas, desde el
momento prenatal hasta la vivencia gerontolégica.

Auin cuando se acepta la influencia heteronémica del ambiente, no se ve con
claridad la diferencia de influencia del ambiente rural o urbano en la persona, asi como
de los diversos medios de influencia: prensa, radio, televisién... Juega mucho el hecho
que los autores piensan desde y para Espafia y su reflexi6én se ve determinada y
uniformada por el ambiente urbano espafiol . De aqui que cualquier otro lector debe
saber prestar atencién a este elemento a 1a hora de ubicar el fenémeno sexual como
fenémeno social y como vivencia personal y personalizada. Asi mismo, el individuo
debe ir reconociendo en si mismo los elementos sexuales (concepcién, actitudes,
comportamientos...) que son fruto -positivo, o limitante- de la influencia del medio
ambiente familiar, escolar o ciudadano en él. El mismo mensaje, por lo demis, puede
tener repercusiones diversas en los individuos.

Por otra parte, los autores insisten en la interdisciplinariedad como criterio
necesario para comprender mayormente la sexualidad: no basta 1a sola biologia, ni la
sola sicologia, ni 1a sola sociologia, ni los aislados datos de la antropologia o de la
misma revelacién. Todos deben concluir y aportar 1o mejor en este proceso de

“descubrimiento.

Dentro de los limites reconocidos y aceptados, falta una tratacién del amor
virginal: 1a vivencia afectiva de aquel hombre y aquella mujer que -por motivos de fe
y por opcion libre- deciden vivir su vida sin formar pareja, y aidn asi llegar a sentirse
+¢alizados en su ser sexuado.

La bibliografia es abundante y adecuada a las puntualizaciones que se hacen
a lo largo de la tratacién.

Johnny Reyes, sdb
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SANCHEZ M. Manuel, Antropologia y teologia del matrimonio y lafamilia, Atenas,
Madrid 1987, pp 192.

El autor presenta las luces, las sombras y las ambigiiedades desde y para la
familia espafiola, con ciertos intentos de extensién a la familia y al fenémeno
matrimonial europeo.

Pareciera como si la intencién dominante en el autor no fuese la de afrontar
la crisis familiar y matrimonial en cuanto tal, sino la de dar a conocer o hacer accesible
¢l magisterio conciliar, sinodal y papal a las parejas catdlicas. A esto se dedican cinco
capitulos de 12 obra. Tal dedicacién aumenta si a ella afiadimos los capitulos que tratan
de la indisolubilidad, 1a paternidad responsable y 1a doctrina catélica. No se niega que
ésta pueda ser una via de iluminacién de la problemética o crisis matrimonial y
familiar, pero es necesario saber ‘nacionalizar, regionalizar y personalizar’ el magis-
terio catélico, sin quitarle su validez y fuerza moral. No todo puede quedarse en
principios de aplicaci6n indiferenciada: en este sentido son basicos e iluminadores y
sirven de punto de encuentro los dos capitulos -cuatro y cinco-, dedicados a la
antropologia del amor conyugal.

Otro mérito de esta obra es hacer ver en toda la tratacién la urgencia que
representa la pastoral familiar, entendida como instancia de crecimiento integral y de
preparaci6n ala opcion fundamental en la vivencia del matrimonio cristiano. No todos
tienen la posibilidad y la capacidad para comprender y asumir las exigencias que
suponen las dimensiones y componentes antropolégicos y teolégicos del matrimonio
sacramental catdlico. {Qué hacer entonces con estos hermanos bautizados? ;Qué decir
de laposibilidad de un matrimonio in fieri? ; Qué decir de la posibilidad de diversificar
el matrimonio civil del matrimonio sacramental? La realidad -posible lugar teolégico-

puede llegar a cuestionar y hasta enriquecer el Magisterio.

Metodolégicamente se aprecia el lenguaje sencillo, comprensible y sin
complicaciones. Asi mismo son litiles los cuestionarios que se ofrecen al final de cada
capitulo.

Johnny Reyes, sdb

HORTELANO Antonio, Moral de bolsillo, Sigueme, Salamanca 1989, pp.331.

Transcribo de la presentacién: "Después de publicar Problemas actuales de
Moral, obra programada en cuatro gruesos vollimenes, se nos ha ocurrido escribir en
homenaje a San Alfonso Maria de Ligorio, patrono de confesores y moralistas, un
compendio de moral al alcance de todos los bolsillos y alamedida también del hombre
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de 1a calle, que no tiene tiempo para largas disquisiciones y a quien, sin embargo, le
apasionan los temas relacionados con la moral,.como se ve en la repercusion que estas
cuestiones tienen en los medios de comunicacién social de masas. Esperamos que este
compendio pueda servir también para los alumnos que escogen en los colegios el
estudio de 1a ética y para todos aquellos que, ain habiendo optado por la religién,
quieren complementarla con el estndio sistematico de los problemas morales de
nuestro tiempo".

Este es el objetivo del libro y creo que lo consigue. Es un compendio de moral
y ala vez un manual moral de "bolsillo”. Quizas también podria llamarse diccionario
moral para el pueblo. Desde el "aborto" hasta el "Yo" pasando por "cérceles”,
"eugenesia” "huelga” "nihilismo" "opcién fundamental”, toca 300 temas en los que
intenta abarcar toda la vida moral del hombre y del creyente.

Ni que decir tiene que el nombre del autor es suficientemente conocido como
para esperar de €1 un tratamiento s6lido y moderno de los temas morales. La lectura
del libro no defrauda. Afronta los problemas con profundidad, sin miedo y desenfada-
damente. Desde una moral de actitudes da respuesta al cémo deben ser los actos del
hombre en los finales del siglo XX.

En la primera parte del libro intenta dar una respuesta al por qué de la Moral
como un tratado sobre principios. ; Tiene sentido hoy hablar de moral? ; Hay posibili-
dad de hablar de moral justamente en un tiempo en que "se noc ha comido 1a moral"?

Vivimos en una época de "desencanto” y de "pesimismo” donde parece que
"no hay nada que hacer". Nos encontramos ante problemas ingentes y sin respuesta:
hambre, guerras. Avanzamos hacia una nueva era post-industrial donde el hombre en
vez de "hacer” tendra que "ser”, crear, sofiar...

({Cémo vamos a hacer la nueva moral que nos desatasque de la situacion
actual y promueva las bases de la sociedad futura?

Como positivo en nuestro punto de partida estd que hoy se valora m4s la
ortopraxis que la ortodoxia. Se insiste en la préictica. Se quiere encontrar soluciones
desde la prictica de la vida. Desde este punto de partida intenta definir la moral. Moral
no es hacer lo que hace todo el mundo sin mas, no es hacer lo que "nos gusta y apetece”
en todo momento, no es "en principio” lo que no es titil, una especie de pacto de
caballeros. Es lo que tenemos absolutamente que hacer para ser personas. Son
imperativos absolutos no negociables. Y son imperativos porque son verdad.

(C6émo descubrir 1o que nos exige la moral? Supone un esfuerzo conjunto
realizado desde la teoria y la praxis. Todo empieza por la tendencia innata al bien que
hay en todo hombre. Desde ahi iremos formulando qué es bueno y qué nolo es. La
teoria nos llevard a la préctica y la practica iluminari la teorfa.

La moral es en cierto modo circunstancial y admitir esto no es caer en un
relativismo moral. En el camino de 1a historia del hombre 1a moral ha ido emergiendo
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y clarificidndose, y este camino no siempre ha sido progresivo, sino que hay que admitir
"regresiones” y "épocasoscurantistas”. Enel libro se hace una apretada visién histérica
del recorrido moral de la humanidad. En esa mirada descubrimos como se ha dado un
relativismo moral. Se han defendido como morales muchas cosas inmorales (esclavi-
tud, dictaduras, incesto). Esto lleva.a decir que no existen imperativos morales
"estaticos”, validos para siempre. Si existen imperativos morales "dindmicos"” que son
verdad en sf mismos, pero que 1a humanidad solo a trancas y barrancas los ha ido
descubriendo. Ciertos principios han sido una conquista irrenunciable (derechos
humanos). Hay otros que todavia est4n en el devenir histérico y no han pasado a ser
patrimonio de la humanidad (autoridad mundial).

Al progreso moral ha contribuido fuertemente en la historia los "choques
culturales” provocados por la intercomunicacién humana. La moral estuvo muy unida
alareligion hastael s. X VII en el que el catolicismo y 1a moral tienden a separarse del
mundo. Esto provoca la aparicién de una moral "laica” en paralelo a la "cat6lica” que
cada vez se hace més ajena al mundoreal. El Vaticano Il sefiala la ruptura y el esfuerzo
por superar la crisis de enclaustramiento y la apertura al mundo moderno. La nueva
moral se hace més biblica, histdrica y antropolégica.

El autor pasa a analizar en el capitulo 32 el tema de 1a conciencia como dltima
instancia moral.

En el capitulo 4° entra a analizar el pecado como realidad posible en el
hombre y en la sociedad. El hombre puede autodestruirse, cerrarse a sf mismo y a la
sociedad, negarse al dislogo. Es necesario no caer en la muerte. Para ello la moral nos
ayuda a descubrir el camino hacia la vida. En otros tiempos determinados "decalogos”
han ayudado a indicar este camino. El autor ofrece el siguiente catdlogo en el que va
adistribuir toda la "materia” moral: conversién a los valores morales, respeto a la vida,
derecho a la verdad; exigencias del amor, compromiso sociopolitico, obligacién de
plantearse el tema de Dios.

La valoracién es ampliamente positiva. El interés no decae a lo largo de la
obray practicamente toca los puntos neurdlgicos del interés moral de nuestros dias. Sus
respuestas son sabrosas. Nacen de una teoria iluminada generalmente por la prictica.
Son también humanas. Lanorma moral siempre estd al servicio del hombre: "El sdbado
es para el hombre".

Ellibro responde a sus objetivos primeros. Es un buen compendio. Quizds no
sirva tanto como libro escolar puesto que su estructuracion interior no deja entrever
aquello que es neurdlgico o fundante y aquello que es derivado o simplemente
anecdético.

Encuentro en el autor una cierta "obsesién” por la civilizacién futura o la
época post-industrial. Suena a reiterativo. Por otra parte 1o que vendrd no es "tan

166



novedoso”, puesto que se estd haciendo. Nunca existird una "ruptura” histérica. La
historia no da saltos, si bien camina.

El libro me resulta més flaco cuando el autor deja de ser moralista y pasaa
ser telogo puro. El tratado sobre 1a penitencia puede ir mucho mas alla de donde lo
deja.

En la calificacién moral de 1a vida sexual-afectiva me sorprende muy mucho
que la masturbaci6n sea indicada "absolutamente hablando” como més grave que la
prostitucién o el amor libre. Sinceramente creo que no debe funcionar el principio del
que eso dimana o no debe estar bien aplicado a ese caso. Al menos asf 1o creo yo desde
la praxis pastoral.

Gonzalo Arnaiz, SCJ
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