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Estudios |

IGLESIA LATINOAMERICANA:
CAMINO A SANTO DOMINGO

Wagner Sudrez, sj.

1.- IGLESIA LATINOAMERICANA: CAMINO RECORRIDO DESDE EL
CONCILIO VATICANO 11

La Iglesia Latinoamericana ha recorrido un camino intcresante, po-
1émico y hasta desgarrador desde el Concilio Vaticano I (CV 11) hasta la 1l-
tima Conferencia Episcopal Latinoamcricana celebrada en Pucbla (México)
cntre 1978-1979. Ahora sc prepara para realizar 1a IV Conferencia Episcopal
convocada para 1992 en Santo Domingo. A medida que se acercala fecha cre-
cen las expectativas, sc intensifican las reuniones y se¢ formulan hip6tesis so-
bre los rumbos y derroteros que asumird nuestra todavia joven Iglesia latino-
americana. Dar cuenta de cse proceso, ¢n sus rasgos mds destacables, nos a-
yudard a cntender ¢l camino recorrido, y sobre todo, barruntar cse futuro ca-
si inmediato.

. El Concilio Vaticano Il y la Iglesia Latinoamericana

Eltedlogo 1. Congar, quien ha dedicado bucna parte de su produccién
intclectual alos aspectos eclesiales, ha plantcado que ¢l CV II fue un momen-
to cncl cual la Iglesia sc define formdlmente a sf misma' . 'Y no lc falta razén.

1. CONGARI, “A modo de conclusion” en BARAUNA G., Lalglesia del Vaticano 11,
Tomo II, pags 1295-1303.



Con cllo quicre destacar la importancia que durante el Concilio, y también
posteriormente, adquicre la dimensién eclesial. Incluso, algunas criticas for-
muladas en la actualidad contra el Concilio sefialan como elemento negativo
cste acenhtuado énfasis en lo eclesial y, en cambio, ¢l escaso desarrollo doc-
trinal. De hecho, la dnica declaracién dogmdtica pronunciada durante ese
magno acontecimicnto cclesial se reficre a 1a “Sacramentalidad del Episco-
pado”. Unacritica que particndo de una percepcidn correcta esté destinada a
disminuir el valor eclesial -por ser fundamentalmente pastoral, dird- y vincu-
lante del Concilio. Sin embargo, ¢s un lugar comin entre 1os teélogos y
pastores de la Iglesia afirmar que dicho Concilio fue, y continiia sicndo, la
opinién del magisterio catélico de una manera undnime y universal, gque hate-
nido unas repercusiones tan significativas, profundas y positivas para toda la
Iglesia Universal que hacen que ¢l Concilio sea considerado una referencia i-
rrenunciable,

Sinduda, ¢l CV Il hasido ¢t Concilio con mayor alcance universal que
jamds haya tenido la Iglesia. K. Rahner, por ¢jemplo, uno dc los te6logos mas
significativos durante la realizacion del Concilio y cn los afios posleriores a
¢1, ha formulado que el Vaticano I fue ¢l primer Concilio cn que la Iglesia sc
realiza conscicnte y oficialmente como Iglesia Universal. Hasta esec momen-
10, dird ¢l célebre jesuita alemin, 1a [glesia habia sido la accién de una empre-
sa exportadora de una religién curopea a todo ¢l mundo, sin querer alterar su
mercancia®. Desde entonces, 1os caminos abiertos encauzaron definitivamen-
tc la pastoral de la Iglesia por sendas novedosas revitalizando, incluso, su la-
bor misioncra. América Latina entré, quizds como ninguna otra Iglesia con-
tinental, en un proceso sincero de adaptacion al mundo, desde las circunstan-
cias particulares propias, alcntada por ¢l impulso conciliar.

Sin embargo, no obstante las cnormes repercusiones pasadas y pre-
sentes del Concilio en Europa y en todo ¢l mundo , ¢s también justo decir que
¢t CV I fue un acontecimiento fundamentalmente curopeo cuya temdtica cen-
tral respondid, cn sus rasgos generales, a las inquictudes y problematicas del
Vicjo Continente. Peroladindmica que gencrd y las perspectivas abiertas han
sido decisivas para le Iglesia Latinoamericana.

2. RAHNER K., "Una interpretacion teoldgica a fondo del Concilio”, en Razon y Fe (1979),
183-195.



Ese transito que K. Rahner llama el segundo momento més importan-
te de universalizacion eclesial, sc realiza a partir del CV 1l con el auge e im-
portancia que asumen las iglestas locales y €l valor central que se le dard al
didlogo de 1a Iglesia con el mundo. De esa actitud de sincera apertura se deriva
la problemadtica de la Inculturacién del Evangelio, cuestion que ocupard el in-
terés de la Iglesia en los préximos afios, y de una manera especial a las igle-
sias del tercer mundo cuyas raices culturales son significativamente distintas
a las de la cultura occidental.

Esimportante recalcar que a partirdel Vaticano I sc percibe, con toda
la profundidad dcl caso, que la Iglesia sc hace mds universal en la medida en
que hunde sus raices en todas las particularidades culturales presentes en el
mundo. Sien un primer momento fundante la Iglesia de los orfgenes se vio
en la necesidad de asumir, para ser universal, 1a cultura curopea, ahora, en
cambio, es imperiosa neccsidad asumir las particularidades y variedades
culturales para hacersc mds universal. Prdcticamente tendriamos que decir
que la Iglesia se cnfrentard en los préximos afios al reto de continuar sicndo
occidental (universal en su tiempo) o inculturada cn las rcalidades, y
profundizar de esa mancra cl gran reto paulino de extender la Iglesia a los
confines del mundo.

Es por supucsto cxplicable que uno de los problemas centrales que
deberd enfretar la Iglesia sea ¢l de conservar la unidad en medio de la
diversidad cultural. No resultard fdcil. Pero ya desde ¢l CV 11 1a Iglesia sc
proponc como “* la humilde scrvidora del mundo ‘. Esta propucsta dista
mucho en la actualidad no sélo de ser asumida sino incluso comprendida.
Porque hoy, al interno de 1a Iglesia, se continda sospechando de aquellas
personas que han hecho del servicio del hombre, novedad antropolégica de
la cual la Iglesia sc habfa desviado, el centro de su cristianismo. En cambio,
cn nombre de una supuesta unidad de doctrina, sc puede llegar a abortar ¢
incluso detener, el proceso de Inculturacién iniciado por el CV Il y que
encuentra cn la actitud humilde de ser “sirvicnta de la humanidad” ¢l origen
vivificador.



1. 1. La receptividad del Concilio en América Latina

Si bien europeo, el Concilio abrié las puertas al didlogo sincero con
el mundo. Laimagen de “humilde servidora” propuesta por el Papa Juan
XXIIIcala hastalos hucsos¢nlasiglesiaslatinoamericanas. E1 CV I, sus pro-
pucstas centrales, cacn en terrcno abonado y en un momento histérico deci-
sivo. En Latinoamérica esos deseos de adaptacidn repetidos incesantemente
por ¢l Concilio, esa actitud humilde de servicio, se concretizaba y estaba me-
diatizada ““ porla inhumana situacion de pobreza y su sensible aspiracién de
liberacién'. El mirar lecjos propucsto como horizonte ilimitado por el Papa
Juan XXIII encontré poco a poco, enlaopcién preferencial por los pobres, ma-
yorfa de csc Continente, concrecién y perfiles mas definidos y caracteristicos.
Los pobres se convirticron cn América Latina en el principal desaffo alacon-
ciencia cclesial. )

Pero todavia sc habria de ir més lejos en este aspecto. Porque en A.L.
mucho antes de que la Iglesia, impulsada por la renovacién conciliar, hicie-
ra una opcién por los pobres ya éstos la habfan hecho por la Iglesia‘. Amé-
rica Latina cs ¢l Continente dondc coincide de una mancra global, en térmi-
nos masivos, la catolicidad y la marginalidad como hechos generalizados. Es-
to ha hecho que ambos aspectos, cn sus implicaciones teolégicas, cclesiales
y pastorales vayan siemprc unidos.

Dc csa forma se comenz6 areplantear qué significarfala Salvacién tan
prometida en un contexto de tanta pobreza y desigualdad social. Sin duda cl
paso siguicnte fue tratar dc entender, en sus dimensiones sociales, ecconémi-
cas, culturales y politicas, las causas que cxplicaban esa situacién de pobre-
za. Pronto se llegd a considerar que ¢sa situacion no podia ser ¢l proyecto de
felicidad ideado por Dios para cl hombre y sc 1a juzgé como situacién de pe-
cado estructural. El camino resultaba obvio. Si eran los propios cristianos
quicnes en sus luchas estaban comprometidos por la superacién de 1a pobre-
za, cra 16gico que - la Iglesia Latinoamericana propusicra 1a solidaridad y el

3. GUTIERREZ G., “Vaticano Il y 1a Iglesia Latinoamericana” en Diakonia 36 (1985)y en
Pdginas 70 (1985), 285-313.

4.Es la opinién de SOBRINC ., “El Vaticano II visto desde América Latina”, en Diakonia
36 (1985).



compromiso con esas luchas y organizaciones civiles. El momento histérico
y la particularidad del contexto socio-econémico latinoamericano le dan del
CV 11, como se ve, unos matices peculiares.

Pcro la fecundidad de la problemética no se agot6 en estos plantea-
micntos. Resulta relativamente f4cil transitar el camino hasta aquf expues-
to. El aspecto realmente contraversial 1o constituye el hecho de que los po-
bres no sélo son el nuevo sujeto previlegiado de la Evangelizacién sino en
las implicaciones politicas que adquieren como sujeto activo dentro de 1a I-
glesia y del mundo.

1.2. Un nuevo sujeto eclesial : los pobres nos evangelizan

Lo que realmente ha resultado polémico en América Latinaes lo que
se puede llamar la emergencia de un nuevo sujeto eclesial identificado con los
pobresy con perfiles y connotaciones claramente polfticas. En sf, una opcién
preferencial por los pobres, a sccas, no s6lo resulta loable sino que siempre ha
estado, en lfneas generales, en cl interés y preocupacién de la Iglesia. No cre-
0 quc exista obispo alguno en la Iglesia Latinoamericana que, paladina y for-
malmente, se atreva a ncgar quc Dios en su infinita misericordia protege y pre-
fiere a los més necesitados. En dltima instancia lo mdximo que harfa es tra-
tar de matizar el cardcter absoluto que pueda sugerir la idea de que 1a opcién
preferencial por los pobres implica una preferencia exclusiva; es decir, cual-
quicr obispo tratard de salvar cl sentido universal del amor de Dios a todos por
. igual.

El punto realmente controversial 1o constituye el potencial politico
que se le atribuye al sujeto privilegiado. Los pobres constituyen un sujeto no
s6lo eclesial, sino que en cuanto inscrtos en la historia y victimas directas de
un sistcma injusto, son también ¢l sujcto principal de toda transformacién so-
cial, accién que en América Latina estd fntimamente vinculadaa la fe. Los po-
bres pasan a ser no sélo sujetos privilegiados de 1a Evangelizacion, sino agen-
tes centrales del mismo proceso evangelizador; es decir, son ellos mismos
quicnes nos cvangelizan. Inmediatamente conceplos apareniecmente neutra-
les desde el punto de vista potlitico como los de Evangelizacién o aquél més
teolégico de Salvacién se comenzé a relacionarlos con el otro mds politico de
liberacién. Estos son los aspectos, de fondo, realmente problematicos.



Dc esa forma la recepcién en la Iglesia Latinoamericana del CV 11
consistid cn lograr una Iglesia pobre y para los pobres, con un espfritu misio-
nero orientado hacia la liberacién.

En breve ticmpo se llegard a criticar, desde posiciones contrarias, y
desde mi punto de vista desacertadas, que 1a opcién preferente por los pobres
era una opcién meramente polftica enraizada en andlisis sociales de influen-
cia marxista. La Iglesia Latinoamericana se vio en la necesidad de depurar
sus planteamicntos. En cfecto, pronto sc llegé a ver, también, que la opcién
por los pobres cra fundamentalmente de origen cristolégico, que era una con-
secuencia de la opcidn que todo cristiano hace por Jesucristo y que pertene-
cfaalaintencién misma del Nazarcno estar al 1ado de los més necesitados. Era
cn la fc cristoldgica donde radicaba la identidad cristiana de la opcién por los
pobres. Repito, ahora desde una perspectiva nueva, que lo realmente conflic-
tivo radicaba en la vinculacién cntre opcidén por los pobres y opcién por Jesu-
cristo, y las consecuencias politicas derivadas de esta estrecha relacion. De
¢sa forma sc hacia coincidir parcialmente opcién por los pobres a partir de la
fc y opcién por los pobres a nivel polftico y se vefan no como dos opciones ra-
dicalmente diversas, sino como instancias diferentes de una misma opcién cu-
yo fundamento originario estaba centrado en el “Scguimiento a Jesucristo™.

1.3. Las Comunidades Eclesiales de Base

Las Comunidades Eclesiales de Base (CEB) han sido ¢l fenémeno
mds representativo de la eclesiologfa Latinoamericana. Es la manera mds au- |
téntica de serIglesia en este Continente. Enlas CEB coinciden, al menos, dos
dimensiones de gran importancia por su impacto en la estructura social La-
tinoamcricana. La primera cs la relevancia que  alcanza el aspecto comuni-
tario, las relaciones vitales, primarias ¢ intensas que asumen los creyentes quc
las integran. La segunda cs su dimensién comunitaria desde la base; ¢s decir,
formadas porlas mayorfas oprimidas quc a la vez son cristianos. Estos aspec-
tos relacionados ¢ integrados hacen que las CEB adquicran una importancia
vital para la Iglesia y para la socicdad Latinoamericana.

Hasta cl momento cn que las CEB se popularizan cn algunos paises
después de Medctllin los cristianos en América Latina sélo conocfan un ¢sti-
lo de Iglesia tradicional, jerarquizado, sacramentalista y en gran medida bas-
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tantc masificado. Era el modclo de Iglcsia que habfan heredado desde prin-
cipio de siglo. Entonces, las CEB resultaron ser una forma nueva, renovada
-dirfamos- de scrlglesia. Encllas se vive la expericncia de un minimo de ins-
titucionalismo, de estructuras, y un mdximo de vivencia comunitaria compar-
tida desde 1a fe; allf sc reflexiona, sc crece y madura, y s¢ hace oracién. En
cllas los ministerios al inteno de la Iglesia se viven con un gran sentido de
scrvicio personal. La caridad cristiana es ¢l nervio del funcionamiento inter-
no.

Sin embargo, en términos generales, las CEB son, si tomamos ¢n
cuenta toda la rcalidad del Continente, mds mito que realidad consolidada. En
cl momento en que comenzaban a constituirse en el fenémeno més represen-
tativo de la eclestalidad latinoamericana empcezaron a ser también criticadas
y perscguidas injustamente. La vitalidad expansiva que mostraron al inicio
ha disminuido por los obstdculos que sc e ponen en distintos episcopados. No
obstante han sido experiencias lo suficientemente significativas para mostrar-
las a la cclesialidad universal como cf esfucrzo mds genuino y original de la
Iglesia Latinoamericana.

2. La Segunda Conferencia Episcopal Latinoamericana de Medellin

Medcllin ha sido la Confcrencia Episcopal macstra de América Lati-
na. A cllo ha contribuido ¢l momento histérico cn que se realiza, los conte-
nidos y cl método desarrollado en ella, y las implicacioncs pastorales poste-
riores inspiradas por csos contenidos y método. Medellin se inscribe cn la Ii-
neca de la inspiracion y el profetismo.

Medellin uvo una buena antesala. Yaen las cercanfas de su realiza-
cién un sector de la Iglesia Latinoamericana estaba muy atento a la propia re-
alidad de América Latina signada por convulsiones sociales, regimences mi-
litares, alicrnativas-politicas nuevas y grandes sentimientos de integracion ¢
identidad cultural. Ya paral966 scllevé a cabo en Argentina la X Reunién Or-
dinaria del Episcopado Latinoamcricano. En c¢sa ocasion coording los estu-
dios Dom Helder Cdmara. Sin embargo, al decir de algunos criticos, aquella
fuc unaespecic de Medcllin abortada. Finalmente, después de un proceso lar-
g£o y muy participado, donde intervicnen grupos y cristianos de base (las car-
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las dirigidas al Papay alas Conferencias Episcopales locales por distintos sec-
tores y personalidades fueron cuantiosas), se convoca la I Conferencia Epis-
copal a rcalizarsc cn la ciudad de Mcdellin (Colombia) entre ¢l 26 de Agos-
10 y el 6 de Septicmbre de 1968. Ese magno acontccimiento Eclesial Latino-
americano contd con la presencia de Pablo VI, de 146 arzobispos, obispos y
cardenales; 14 religiosos; 6 religiosas; 15 laicos (s610 4 mujeres) y consultores
de diversos niveles. Medellin gener6 en el pueblo latinoamericano una gran
csperanza. El tema fue muy apropiado y acorde con las circunstancias : “La
Iglesia en la actual transformacién de América Latina a 1a luz del Concilio™.

No sc puede hablar de unanimidad episcopal ni en los resultados ni en
las opciones asumidas por Medellin. La marcha posterior de Pucbla y 1a cer-
cana Confecrencia Episcopal a realizarse en Santo Domingo corroborarian cs-
ta afirmacién. En Medcllin, algunos obispos guardaban el ideal eclesial de la
cristiandad establecida desde principio de siglo en América Latina; otros se
manifestaban partidarios de los aires de Cristiandad renovada traidos de la
gran Europa; pero la linca que realmente se destacé en Medellin, y que toda-
via tiene una gran vigencia cn el Continente, fue aquella més profética y au-
téctona dc la libcracién intcgral. Son obispos, representantes de esta dltima
linca pastoral, que proyectan una imagen de obispos pastores, acompafiantes
del pucblo de Dios, en situaciones harto dificiles, cn la conquista de 1a digni-
dad humana y cristiana dc cse mismo pueblo creyente. Medcllin ha sido sin
duda la gran Conferencia Episcopal Latinoamericana.

3. Puebla : Tercera Conferencia Episcopal Latinoamericana

Con la reestructuracion del CELAM ¢n la Asamblea de Sucre (Ecua-
dor) en Noviembre de 1972 emergen con fucrza las sospechas contra la co-
rricnte del proyccto liberador que ¢n Mcdcllin sc habfa expresado, como di-
jimos, de una forma profética y preponderante. Ademds, la década de los a-
fios 70 {uc el ultimo periodo del pontificado de Pablo V1'y todos conocemos
de sus dudas y vacilaciongs finalcs, y de la influencia que tuvicron en el rum-
bo de la Iglesia en los afios posteriores.

En Novicmbre de 1977 fuc cnviado a las Conferencias Episcopales
Latinoamericanas ¢! Documento de Consulta(DC) preparatorio de Pucbla.
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Las propuestas del DC gener6 una larga, interesante ¢ intensa discusion des-
de 1a base cclesial. El Documento fue rechazado. Pretendfa, entre otras co-
sas, suplantar ¢l tema de 1a marginalidad ¢ injusticia, y su consecuente accién
pastoral de la liberacién, por cl reto pastoral implicito cn el trnsito de las so-
cicdadcs latinoamericanas hacia la modemidad. Era una bucna coartada. E-
videntemente la problemdtica reflejaba dos mundos ideolégicamente difcren-
tes presentes ¢n Pucbla: la corriente més tradicional que logra éxito en los as-
pectos més doctrinales, y la linca representada por aquellos obispos que se
agrupaban alrcdcdor de los temas pastorales formulados por Medellin y acen-
drados alo largo dc dicz afios de vida cclesial hasta llegar a 1a Conferencia de
Pucbla. Por cso sc sucle decir que las conclusiones expresadas en ¢l Docu-
mento {inal de Pucbla reflcja esta transaccion entre dos tendencias. La line-
a liberacionista logré mantener, ¢ incluso profundizar, las opciones pastora-
Ics basadas en laliberacién integral, la opcién preferencial por los pobres y las
CEB.

Es posible que Pucbla haya sido a ocasién cn la cual 1as tensiones en-
tre ¢l CELAM y la CLAR sc recrudccen hasta llegar a la situacion actual. Pe-
ro sobre cste problema también sc ha cxagerado mucho. El problema de la
Iglesia Latinoamericana no radica cn la oposicion entre estos dos sectores
eclesiales, como si fucran dos Iglesias distintas que crecicran independiente-
mente. Latensidn y ¢l conflicto cstd presente cntre 10s obispos mismos. Hay
que aprender a considerarios como parte importante de la pluralidad eclesial
y dcl conflicto presente en la realidad social misma de la cual 1a Igicsia for-
ma partc como Institucién instalada en medio del mundo.

4. El inmediato post-Puebla

Antes de entrar al andlisis de los dos Documentos preparatorios a la
IV Conlerencia Episcopal que se celebrard en Santo Domingo ¢n 1992 cs bue-
no recordar algunos indicadores previos que nos podrdn ayudar a barruntar
qué serd Santo Domingo, o al mcnos, una dc las tendencias que cstard presen-
te.

Hagamos mcmoria, por cjemplo, del famoso “Documento de Santa
Fe” publicado en 1980 por ¢l Conscjo Intcramericano de Scguridad de Nor-
teamérica bajo cl titulo “Una nucva politica interamericana para los ochenta”.
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En la proposicién nimero tres Ieemos: “La politica exteriorde los EEUU de-
be comenzar a enfrentar (...) a la Teologfa de la Liberacién tal y como ¢s uti-
lizada en la AL (...) El papel de la Iglesia en fa América Latina cs vital para
cl concepto de libertad politica. Desafortunadamente las fucrzas marxistas-
leninistas han utilizado ala Iglesia como arma politica contra la propiedad pri-
vada y ¢l sistema capitalista dc produccién, infiltrando la comunidad religio-
sa con ideas mds comunistas quc cristianas™, Al afio siguicnte, en 1981, se fun-
dacn EEUU el Instituto paralaReligién y a Democracia encl periodo del Pre-
sidente Reagan. Es decir, asistimos, por parte de la politica cxterior nortca-
merncana, a un ataque sostenido y sistemdtico contra la tendencia de 1a libe-
racion que habia surgido con fucrza después de Medellin.

A csto se suma ¢l ncoconservadurismo cn la polftica mundial, princi-
palmente en Inglaterra, 1a friccién ya mencionada entre Jerarqufas-Religio-
sos, entre Jerarquias-CEB, entre Jerarquias-Comisién Justicia y Paz, entre Je-
rarquias-Teologia de la Liberacidn; ¢t encucntro cn Bogotd (marzo de 1984)
del Card. Ratzinger que tuvo un claro matiz anti-libcracionista.

Al nivel de la Iglesia Universal hay que recordar las tensiones entre
cl Papa y los jesuitas, asf como ¢l silencio 0 sancidn impuesto a un represen-
tativo grupo de tedlogos. De igual forma las intervencionces contra Revistas
y Directores de las mismas como “Vida Nueva™ y “Mision Abierta™. El con-
junto de cstas medidas pucde darnos una idca de qué puede estarse preparan-
do para Santo Domingo .

Las confrontaciones entre las dos tendencias que discuticron en Puc-
bla han sido mds crucntas adn cn ¢l post-Pucbla con detrimento y menosca-
bo, al menos en lo aparente y formal, de la corriente de 1la Teologfa de 1a Li-
beracion. Es todo un plan orquestado desde arriba con verdadcero sentido in-
volucionista y detencrlo, a estas alturas, va a resultar muy dificil en ta préxi-
ma Confcrencia Episcopal Latinoamericana.

Durantc este perfodo habria que recordar los dos Documentos (1984)
o Instructivos emitidos contra la Teologfa de la Liberacion. También, ¢l re-
portaje del Card. Ratzinger, prefecto de Ta Congregacion para la Doctrina de

5. Documento de Santa Fe,Una nueva politica Interamericana para los ochenta (para cl
Consejo Interamericano de 1a seguridad, 1980) proposicion No.2, piag.19.
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la fe, publicado ¢n 1985 cn vispcras del Sfnodo Extraordinario convocado pa-
ra cvaluar los veinte afios del CVIIL. El Documento, que aglutina una corricn-
tc muy conscrvadora, hace un balance bastante negativo de la influencia del
Concilio en la entera Iglesia Universal durante los idltimos veinte afios.

Siacsto afiadimos la crisis dc los sistemas politicos del socialismo rc-
almente existente, 1a falta de perspectivas cconémicas y politicas en ¢l propio
terreno latinoamecricano y cl actual pesimismo sobre la posibilidad de una sa-
lida para la América Latina fuera de los marcos del capitalismo, podemos en-
tonces prever qué sc prepara para Santo Domingo, sobre qué terreno abona-
do, en esta ocasion, va a cacr la scmilla del Evangelio.

Sin cmbargo, ¢s menester tratar de precisar en los dos Documentos
preparatorios ala IV Conlerencia Episcopal Latinoamericana, ya emitidos, la
presencia de esta tendencia. Veamos con més detalles.

11.- HACIA LA IV CONFERENCIA EPISCOPAL LATINO-
AMERICANA

. En un principio el tftulo clegido, como principio dinamizador, para
csta proxima I'V Conlcrencia Eclesial Latinoamericana resultaba, a mi forma
de ver, accrtado y prometedor: “Una Nueva Evangelizacidn para una Nueva
Cultura”. Asf fuc establecido en un primer documento. HHamado Instrumento
Preparatorio(1P) que ahora abordarcmos. Era discutible si ¢l cambio de la pre-
posicién “para” por “cn’ aftadfa un matiz nucvo y sustancial. Entodo casoin-
- dicarfa la nccesidad de reconoccer una cultura latinoamericana propia donde
dcberfa acontecer la Nueva Evangetizacién. El titulo venia complementado,
ademds, con un sub-titulo, de tinte cristélogico, acotado cn los términos si-
guicntes: “Cristo y su Evangelizacién en el hoy de América Latina™.

El documento prescenta cuatro partes centrales:

L. Una visién histérica de SO0 afios de Evangclizacién dc América
Lzu_ina.
II. La realidad social latinoamericana

I11. Vision de la rcalidad cclesial

IV. Iluminacién teolégica (cvangelizadores cn una nueva cultura)



Llama la atenci6n la aparcnte desarticulacion de sus partes. Eviden-
temente cl documento tienc una 16gica que hay que ir desentrafiando, pero de
entrada, cada una de sus partes pucde ser analizada con indcpendencia de las
otras. Las implicaciones mutuas de esos apartados, de lo histérico en lo so-
cio-cultural, eclesial, teoldgico y viceversa, quedan parceladas.

Latotalidad resulta, entonces, escindida, con ¢l consecuente riesgo de
quc la Evangelizacién no llegue a csa totalidad y de que aspectos importan-
tes, como-lo politico por ejemplo, qucden excluidos, desconectados o en se-
gundo término cn el proceso de fa Nucva Evangelizacién que se propone. En
cse sentido es importante rescatarcl sentido de totalidad y que 1as implicacio-
nes mutuas con sus correspondicnles consccuencias scan cvidenciadas. Vea-
mos a continuacion, cudl ¢s 1a propucsta en cada una de sus partes y las posi-
bles altcrnativas :

2.1. Una vision historica de 500 arios de evangelizacion en América
Latina

Propuesta

Trataremos de analizar la perspectiva asumida, sin cntrar a cxaminar
cl contcnido puntual de cada nimero.

La visién hist6rica estd presentada a través de una periodizacién que
abarca tres ctapas. La primera, “cl proceso inicial de la evangclizacién”, des-
taca ¢l momento fundacional. Hay un bucn intento de usar como principio

“axial interpretativo el criterio de la cv/angclizacién. La scgunda ctapa, titula-
da ** la cristiandad colonial (1575-1810)” cambia ¢l criterio. Ahora no c¢s la
cvangclizacidn cl criterio central sino la “institucion cclesidstica”. Los esca-
$0s nimceros (56-79) dedicados a tan largo perfodo se manticnen en ¢sa téni-
ca: intenta describir como s¢ forma cl proyecto de la cristiandad colonial. La
tcreera, “laiglesia y las identidades nacionales en América Latina (1810 has-
ta hoy) “manticne cl criterio institucional. La difcrencia con la anterior cta-
pa ¢s quc, cn csta dllima, se usa un criterio politico con énfasis institucional.
Estos cambios dc criterio no son dcscables para presentar una periodizacion
coherente.

Profundizando m4s en ¢sa direccién ¢s importante scilalar la incohe-
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rencia que existe entre ¢l enunciado del tema, que propone la relacién entre
cvangclizacién y cultura, y ¢l desarrollo del contenido histérico. Precisamen-
te, al haber asumido la “vision histérica” desde 1a perspectiva de la institucion
cclesidstica sc desplaza el interés principal que cs la evangelizacion. Poreso
¢sta perspecliva no hos parcee apropiada.

Adcmds propicia algunos cnfoques que serfa convenicnte cvitar. Por
cjemplo, al adoptar la perspectiva del éxito de la institucién eclesidstica, no
sc pucde evitar cierta actitud triunfalista como resultado de esc proceso de im-
plantacién. Se nos dice que por encima de todo la institucién fue implantada,
independicntemente de los posibles atropellos y desmanes que €so supuso en
¢l plano cultural. El paso al apologismo institucional cs, entonces, evidente.
Por un lado sc reconocen los errorcs-aunque sélo parcialmente- y por otro sc
defiende ¢l proceso: la institucién ha sido implantada.

Al respecto es importante aclarar que la institucionalizacién no se de-
be identificar con ¢l proceso cvangclizador. A veces, incluso, se relacionan en
forma problemadtica. Sin embargo, todo proceso cvangclizador es impulsado
-y puedc scr obstaculizado- porla institucion. Esa relacién, la forma como se
di6, no aparcce dcl todo clara a lo largo de este apartado.

Aparcce, también, una identificacion acritica de la institucién ecle-
sidstica con la cultural criolla. El proceso evidente de 1a occidentalizacion de
la cultura se acepta como un hecho natural. Por ¢so no se rechaza la depen-
dencia culwural, ni antes ni ahora, y la Iglesia aparcce enrcdada en la criolli-
zacidn inicial entendida como occidentalizacién. Esto serfa terrible si se con-
firma la sospccha -soy de quicnes opinan que bicn sustentada- de que la de-
pendencia es un hecho que 1a cultura latinoamericana ha asumido definitiva-
mentc- y la Iglesia habrfa tenido un papel determinante en este proceso- y que
esto condiciona cualquicr alicmativa libertaria que pretenda basarse en jos
procesos de identidad cultural radicalmente distintos a los occidentalces.

Alternativa

Parcce mcjor usar ¢l criterio “evangelizacién” para lograr una pers-
pectivay una periodizacién mds acertada. Estarfamos, ademds, en concordan-
cia con el enunciado del tema. Esto tendrfa varias ventajas.
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Scevitarfaen primerlugar, la actitud triunfalista y apologista. LaIgle-
sia cs pecadora y €S necesario reconocer que, a veces, ante el afdn sacramen-
talizador ¢ institucionalista sacrificd, y hasta aniquil6, la cultura existente. Se
podrd argumentar que cran tiempos y esquemas teolégicos distintos: pero es-
tas mismas actitudes pucden repetirse en las actuales circunstancias, ante el re-
to de la Nueva Evangelizacién, si no tcnemos la humildad suficiente para re-
conocer nucstro pecado y enderezar los caminos.

Pcrmitirfa, también, una solaz reconciliacion del pueblo latinoameri-
cano con su pasado histérico. Algunos estamos cansados de las indistintas ne-
gras y doradas leyendas. Si juntamos, ademds, la resignacién indigena, el re-
sentimiento negro y la soberbia curopea resulta una amalgama poco alentado-
ra. Tenemos que partir del hecho de que, con aciertos y errores, el resultado
es el de un pueblo que tiene fe, que desde allf se hizo posible la confluencia
de culturas, y que esa es la dnica y real victoria, porque ¢s, ademds, 1a més s6-
lida apoyatura de 1a Esperanza. La Iglesia deberia, entonces, recoger los res-
coldos de esaluz, sin pretender ahogarla, para convertirse en verdadero Sacra-
mento de Salvacién para el pucblo.

En base al criterio “evangelizacién” es posible formular otra perio-
dizacién. No es mi propdsito, al menos cn esta ocasion, aventurar cudl podria
sery las categorias de andlisis pertinentes. S{ me parece importante que apa-
rezcan bicen destacados los intentos, acertados o no, de inculturar el evange-
lio en el mundo indigena y negro. Pero sobre todo recalcar aquellos esfuerzos
de evangelizacién auténtica que quiz4s fueron truncados. Establecer un puen-
te entre aquello que pudo ser y 1o nuevo a que queremos nacer marcaria la di-
ferencia con lo que en realidad somos.

Finalmente, creemos oportuno afiadir una etapa nueva que debe ser
diferenciada dc las demds. A partir del Concilio Vaticano II y su concrecién
enlas Conferencias Episcopales de Medellin y Puebla, como hemos sciialado
al principio, aparcce una nueva realidad cclesial marcada por la emergencia
de la categorfa “pucblo” como sujcto de la evangelizacién. Este sujeto con la
fucrza histérica que lo caracteriza, estd disminuido y hasta omitido a lo largo
no sé6lo de este apartado, sino también de todo el documento.

18



2.2. La realidad social latinoamericana

Propuesta

Esta parte viene expuesta a través de tres niicleos: ““la crisis de los sis-
temas econdmicos en América Latina”; “elementos significativos y tenden-

cias principales cn la realidad socio-politica de Latinoamérica”; “el proble-
ma de las culturas en transformacién”.

Los primcros miclcos arrojan un conjunto de indicadores acertados
sobre la realidad econémica y politica. No obstante mencionaremos dos as-
pectos omitidos en ¢l Documento y que son de singular importancia: la ma-
sificacién dela educacién conla consecuente pérdida de perfiles elitescos. Es-
te aspecto merece ser sefialado en lo positivo y negativo que ¢llo tenga. Lase-
gunda omisién es que no se identifican las responsabilidades. Si el diagnés-
tico es sombrio y el futuro pesimista debe haber responsables. No basta se-
flalar las causas de politica econémica externa que influyen en la coyuntura
critica. Es necesario denunciar -apenas se sefiala en el Documento- 1a respon-
sabilidad de las élites econdmicas y politicas internas en la mala administra-
cion de nuestros recursos.

El tcrcer nicleo presenta el concepto de cultura como una relacion di-
némica poco definida; cs decir, sc 1a conceptualiza como “relacién, como va-
lores y creacién en orden a esa relacién, y como proceso”’(N?406). Se presen-
ta una pluralidad de culturas que sc encuentran mutuamente. Por eso la cul-
tura latinoamericana serfa como un mosaico, definido en su aspecto proce-

_sual-histérico, indetecrminado. Sc presenta ademds ala “cultura adveniente”,
que no sc la define, como el gran reto a asumir. Indudablemente, si bien es-
ta definicién de cultura aporta elementos imponantes no es suficiente al de-
jar afuera los aspectos mds determinantes que constituyen la cultura.

Pero ¢l fallo fundamental estaria en lo que scfialdbamos al inicio de
este trabajo. Cicrtamente, segin ¢l tema que convoca a la IV Conferencia, el
concepto de cultura es central. Sin embargo aqui la cultura aparece parcela-
da. Por un lado se prescntan los aspectos econémicos y politicos (dos prime-
ras partes), y por tiltimo los procesos culturales. Las implicaciones mutuas no
se perciben. Es importante, dado ¢l tema, que lo cultural sea lo englobante y
que se vea que lo econémico y lo politico forma parte de esa dimension que
también necesita ser evangelizada.
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Alternativa

Nuestra propucsta es que sc logre la globzaiidad o efecto totalizador.
Scria mejor denominar este apartado “rcalidad sociocultural” o algo pareci-
do. De esa forma evitarfamos dejar fuera de la dindmica cultural aspectos im-
portantes.  Es neccsario, ademds, que 1a definicién de 1o que es la cultura se-
alo central. En este sentido sc la deberfa definir, ademds que en su aspecto
dindmico, en cuanto *“a su contenido y sentido colectivo” en su haber. Se de-
berfa precisar en qué medida cs posible hablar de una cultura latinoamerica-
na definida y s6lida, no como mosaico indcterminado, sobre la cual cs posi-
ble lanzar un proyecto de integracién latinoamericana.

E1 N° 214 sefiala que “tanto ¢l desarrollismo como el neoliberalismo
han sido incapaces de dar respucsta alos problemas cruciales de la sociedad”.
Es importante profundizar este tema de vital importancia para América La-
tina ¢ indicar ademds que adn cn ¢l caso del ¢xito cconémico ¢s posible que
la politica ncoliberal no solucione los problemas de desajuste social; es decir,
convendria diferenciar ¢l éxito ccondmico y el estancamicnto social que la
misma politica ncoliberal parcce propiciar.

También cs importante indicar en este apariado el cambio de panora-
ma cn las cxpectativas libertarias en América Latina. Hay ausencia de mode-
los sociales alternativos al capitalismo (crisis del marxismo rcalmente exis-
tente); al contrario, la alicmativa capitalista lo invade todo.

2.3. Vision de la realidad eclesial
Propuesta.

Posiblemente cs 1a parte mds deficicnte tanto en su contenido como
en su légica expositiva. Se mucve cn la dindmica de aflirmar rcalidades (te-
ologia dc la liberacién, comunidades cclesiales de base, vida religiosa, ctc.)
para después terminar criticdndolas o necgdndolas.

Maneja una visién de la realidad eclesial esencialmente jerdrquica y
monolitica dirigida desdc ¢l centro. Por ejemplo, al hablar de 1os “medios de
cvangelizacion” los reduce a aqucllos institucionales con lo cual refluerza la
perspectiva “ad intra” desdefiando otros medios posibles de evangelizacidn.
De igual forma, al plantear cudles son los “agentes de evangelizacion™ 1os re-
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duce, bdsicamente, a aquellos de tipo institucional. Insiste en la importancia
de la figura papal y 1o hace de mala forma; a guisa de ejemplo, ¢l Papa apa-
rece en primer lugar como agente evangelizador, pero al hacerlo, le dedica tres
ndmeros a la propuesta (566-567-568), de los cuales, los dos primeros, los de-
dica a plantear que el Santo Padre es objeto de devocién y veneracién y sélo
en el dltimo plantea en qué sentido es agente evangelizador, También llama
la atencién que aparezca la liturgia como el primer medio de evangelizacion.

Es bastante lamentable e injusta 1a vision que tiene de la Vida Reli-
giosa. De los doce nimeros (588-600) dedicados a esa realidad eclesial, tan
decisiva e importante en la vida de 1a iglesia latinoamericana, siete son para
recalcar aspectos negativos y cinco muy breves -excepto el 589- los dedica al
reconocimiento de lo positivo. La Vida Religiosa como sujeto evangelizador
venfa siendo omitida o disminuida en los apartados anteriores, pero ahora es
peor, la Vida Religiosa aparece como el gran problema de la Iglesia Latino-
americana.

Aquf no hay una visién ingenua. Hay un esquema de ordenamiento
eclesial que revela una mentalidad ncoconservadora. Sin embargo, creo que
este esquema eclesial querrfa sinceramente una iglesia de laicos y una evan-
gelizaciénde la cultura, perolos medios que pone, y la concepciéneclesial que
maneja, no son los mds idéneos para lograrlo; en cambio, demoniza a quie-
nes intentan hacerlo: la teologfa de 1a liberacién y la vida religiosa. En térmi-
nos generales esta vision eclesial no demuestra en qué sentido se trata de una
evangelizacién para la cultura.

Alternativa

La alternativa es sencilla. Consiste en mantener y ser fieles a los es-
quemas eclesioldgicos que salieron del Concilio Vaticano Il y que fueron con-
textualizados en Medellin y Puebla. Allf se sefiala, conun peso especffico de-
terminante, una concepceion eclesial como Pueblo de Dios que es precisamen-
te la que queda desvafda en el Documento Preparatorio que analizamos.

Esimportante incorporar otras dimensiones complctamente omitidas
eneste apartado. El Espiritu -¢l aspecto neumdtico- e¢s minimizado. De igual
forma la dimensién trinitaria. Estos dos aspectos, una Iglesia bajo la influen-
cia del Espiritu y Trinitaria, y por lo tanto Una y diferente, han sido omitidos
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o disminuidos. Me imagino que este lamentable olvido se debe a cierta difi-
cultad de sincronizacién con la aplastante visién institucionalizada. Serfa re-
comendable enriquecer el esquema y suavizar los aspectos institucionales.

2.4. lluminacioén Teologica
(Evangelizadores en una nueva civilizacion)
Propuesta

Después de una introduccién general donde asienta, en forma acerta-
da, los principios de la Nueva Evangelizacién, desarrolla tres partes centrales
que se titulan : “la secularizacién en nuestro continente”; “‘1a conflictividad en
América Latina™ y “la Nueva Evangelizaci6n frente a las actuales corrientes
desintegradoras”.

La primera parte, “la secularizacién en nuestro continente”, intenta
una postura equilibrada ante el fenémeno de 1a secularizacién. Se admiten sus
aportes y los elementos purificadores a los que indujo ese proceso, y se sefia-
la, ademds, el peligro: el secularismo, entendido como autonom{a del hombre
y del mundo ante Dios. La propuesta que hace el Documento es la “civiliza-
cién del amor” idea que viene circulando ya desde Pablo VI.

La parte segunda, dedicada a analizar la “conflictividad en América
Latina” califica esa desgarradora situacién como la civilizacion del desamor.
Nos hallamos ante rupturas desintegradoras y se propone como solucién la
“solidaridad”.

La ultima parte, presenta la imagen de una Iglesia integrada con un
mensaje integrado para abordar el reto de 1a Nueva Evangelizacién. Los nu-
meros 944-945 aluden a la idea del depésito de la fe que debe ser preservado
y difundido. La idea de la integracién entendida como solidaridad para supe-
rar el conflicto recorre toda esta parte y las anteriores.

Es importante destacar la abundancia de citas pontificias y 1a escasez
de referencias a las Conferencias de Medellfn y Puebla. Para ser un apartado
que pretende aportar una iluminacién teoldégica adecuada resulta deficiente.
Omite por ejemplo, aspectos Kenéticos referidos a la teologfa de 1a encarna-
cion, el sentido de 1a misién, etc...
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La propucsta de fondo que lanza el Documento es el de la “sociedad
orgdnica” que supera el conflicto en base a los conceptos de integracién y so-
lidaridad.

Alternativas

Mis adecuado serfa presentar una iluminacion teoldgica desde la
perspectiva de una teologfa pastoral; es decir, la reflexion teolégica que evi-
dencia la praxis de la iglesia latinoamericana en orden a la Salvacién en este
contexto histérico particular que vivimos y que supuestamente ha debido ser
descrito en los apartados anteriores. Si bien es cierto que el fenémeno de 1a se-
cularizacién-secularismo amenaza a la América Latina, no creemos que sea
el problema fundamental que debe ser enfrentado por la iglesia latinoameri-
cana.

No se puede escamotear la problemadtica del conflicto social en base
a los conceptos de solidaridad e integracién. El conflicto es un dato de 1a re-
alidad social que 1a Iglesia debe asumir si pretende ser Sacramento de Salva-
cién. Todos queremos la unidad, pero ella no debe implicar la consagracion
de la desigualdad, y en consecuencia, de la injusticia social.

2.5. Conclusiones al instrumento preparatorio

El documento resulta preocupante por varias razones. S6lo mencio-
naré las que me parccen més importantes.

Los tcmas referidos a 1a liberacién integral, teologfa de 1a liberacién,
comunidades cclesiales de base y vida religiosa, por ¢jemplo, quedan desva-
fdos y muchas veces injustamente omitidos y cucstionados. Dijimos al inicio
que la Conferencia de Pucbla arrojé como resultado un Documento hibrido
donde la corricnte “progresista” de 1a Iglesia habria logrado salvar, y hasta
profundizar, estos grandes temas. Pues bien, este Documento preparatorio a
la Conferencia de Santo Domingo no solamente soslaya estas temdticas sino
que a veces las demoniza y descalifica.

Pero 1o quc méds me preocupa de fondo ¢s que este Documento pue-
da intentar compatibilizar, en ¢l sentido de una nueva alianza, los intereses de
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clase de una nuevacivilizacién adveniente - a pesar de que se latemeenlo cul-
tural- con una estructura cclesial rigida e institucionalizada. Es dccir, que las
tendencias ncoconservadoras que obscrvamos en ¢l plano politico y econdémi-
€0, y quc sc cxpresan basicamente en la critica y aniquilacién de 10s utopis-
mos y cn la propucsta ncoliberal, demande dce la iglesia una nueva lcgitima-
¢idn, para 1o cual ¢s nccesario un sistema disciplinar claro y homogencizador
y una institucién cclesidstica rigida y jerarquizada. Por supucsto que en ¢s-
tc contexto 1a teologfa de la liberacién, las comunidades eclesiales de base y
la vida religiosa son un problema scrio. De continuar esta tendencia implici-
ta cn cl Documento Preparatorio, la iglesia latinoamericana sc apresta a con-
sagrar ¢ste nucvo pacto en la cita de Santo Domingo. Seria ¢l triunfo de los
sectores conscrvadores de 1a iglesia latinoamericana, callados en Medcllin,
con pretensiones en Pucbla y triunfantes en Santo Domingo.

HI. ELDOCUMENTO DE CONSULTA

El Conscjo Episcopal Latinoamcricano (CELAM) publicé en forma
oficial el segundo Documento de Consulta(DC) preparatorio a la IV Confe-
rencia Episcopal que se celebrard en Santo Domingo. Este segundo Docu-
mento deberfa haber incorporado las sugerencias y aportes hechos al prime-
ro (IP) -divulgado por cl CELLAM c¢n fcbrero de 1990- dentro de un clima de
sano didlogo intracclesial. Es oportuno ahora analizar algunos enfoqucs
(acertados o discutibles desde nucstra perspectiva), propucstos cn ¢l DC que
son el resultado de reclaboraciones, matizaciones u omisioncs de aspectos
esenciales cn las Confercncias Epfscopales Latinoamericanas anteriores.
También trataremos de describir la trayectoria seguida del primero al segun-
do Documento cn esta fasc preparatoria.

Dentro de un csquema mucho mds lincal y coherente al propuesto por
¢l IP, el nuevo DC sc compone de cinco partces.

I.  Perspectivas historicas
I1. Presupucstos sobre Evangelio y Cultura

L Promocién y formacién de la comunidad humana cn América
Latina
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IV. Reflexién Biblico-Teolégica
V. Lincas Pastoralcs

El Papa Juan Pablo I {ij6, el 12 de diciembre de 1990, el tema defi-
nitivo para la I'V Confcrencia Latinoamericana desglosado en tres partes que
sc complementan mutuamente: “Nueva Evangelizacién-Promocién humana-
Cultura cristiana”, acotado con un lcma evangelizador que reza: “‘Jesucristo
aycr, hoy y sicmpre”. Es ¢l mismo titulo que lleva ¢l DC y que inspirar4 es-
ta primcra fasc preparatoria hasta las conclusiones finales.

El DC quiere respondcr al reto -y a la crisis- de 1a modernidad; quie-
re saber cudl debe ser el papel de la iglesia latinoamericana en esta coyuntu-
ra hist6rica actual. Por cso ¢l hilo conductor que propone el DC es el de la
Evangclizacién de 1a Cultura y, mds ampliamente, la Inculturacién del Evan-
gelio”. Eltitulo, por demds fascinante, actualizado y clave, resulta desde cier-
la perspectiva, un arma dc doble filo: puede ser utilizado con la intencién de
desplazar algunos temas centrales de 1as Conferencias Episcopales anteriores
-como el de 1a liberacién integral, por ejemplo- relegédndolos a un plano se-
cundario, como de hecho lo hace; pero también puede llegar a potenciar esos
mismos tcmas dec manera que la liberacion sea el requisito principal para en-
tender plenamente la Evangelizacion de la Cultura y/o la Inculturacién del
Evangclio. Silaintencién cs la de disminuir ¢l tema de la liberacion -para se-
guir con cl ejemplo- y el peligro rcal es que mds bicn lo potencia, es proba-
ble quc el Documento lance un reto y que después se quede a mitad de cami-
no. El temor y el prejuicio pueden llegar a constituirse en la dindmica impli-
cita en todo ¢l proceso preparatorio hacia Santo Domingo. De ser asf nunca
se podrdn superar las ambiglicdadcs que resultan de los enunciados promete-
dorcs y de las concreciones deficientes. Y ¢s probable que nunca sc pueda lle-
gar alas ultimas consccucncias que implica cl reto de una Nueva Evangeliza-
cion.

3.1 Las perspectivas historicas

La partc histérica resulta bastante cambiada en comparacion al 1P,
Ahora s¢ puede hacer una lectura mds dgil a pesar de que el lenguaje sca mads
1écnico. Sc nota, también, la mano de expertos.
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El aspecto apologético (la defensa de la institucién eclesidstica) ha si-
do matizado, pero todavia se percibe cierta visién triunfalista respecto al pa-
pel de la iglesia en ¢l pasado.

El esquema pretende presentar la “realidad latinoamericana en rela-
cién conlalglesia Universal y 1a realidad del mundo contenipordneo”. Inten-
ta una vision global pero desde la perspectiva europea; es decir, 1a historia de
América Latina se presenta estrechamente vinculada a una serie de aconteci-
micntos curopeos que han tenido una incidencia determinante en el desarro-
1lo histérico y cclesial de América Latina. En el campo de la historia el pro-
blema es antiguo. ;C6émo entender ¢l desarrollo histérico? ;Desde la dind-
mica universal o desde los procesos particulares inherentes a cada contexto
histérico? Por supuesto que todo intento para entender lo particular desde la
universalidad es til y necesario, pero puede presentar dificultades a las cua-
les esta parte del Documento que analizamos no escapa. El problema, desde
esta perspectiva, es doble: los criterios para construir la globalidad y el peli-
gro de disolver lo particular en 1o general. El esquema desarrotlado en esta
parte histérica cae en ambas dificultades. Tanto los criterios elegidos -de ti-
po externo- como la supeditacion de lo particular alo general llevan a la mis-
ma conclusién: América Latina no tienc una historia propia y en consecuen-
ciala evangclizacidn latinoamericana se explica, més bien, por factores exter-
nos a ella; es decir, 1o que dimana de 1a propia cultura es negado desde la pers-
pectiva universalizante que se asume. Esta incapacidad para construir la his-
toria desde los dinamismos intemos, desde 1a afirmacién de la propia cultu-
ra, es la prucba m4s fchaciente del irrespeto (y dominacién) de 1a cultura oc-
cidental curopea sobre las culturas que se encontraron en ¢l Nuevo Mundo.

3.l.1. Ecumene o dominacion

El DC insiste en inscrtar, y comprender, la “situacién latinoamerica-
na, sicmpre en relacion a la totalidad de la Iglesia y a la totalidad de 1a Ecu-
menc” (n.2). Concibe que la pluralidad de las culturas puede entenderse sélo
en relacién a la unidad mundial. Pero 1o que ¢l DC entiende por Ecumenc es
precisamente 1o que otros entendemos que ha sido 1a historia de la domina-
cién. En forma concreta dice : ““... La Europa Occidental, a través de Esparia
y Portugal, se lanza a los océanos ¢ inicia el primer esbozo de 1a unidad de 1a
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Ecumene, de modo concreto, desde 1492 y 1a Bula Inter coetera de Alejandro
VI”’(n.3). Ese hecho histérico del descubrimiento y conquista es precisamen-
te el inicio de la ncgacién de la pluralidad cultural y 1a preponderancia de la
cultura europeo-occidental sobre las culturas indigenas. No hay nada m4s
contrario al scntido de 1a verdadera Ecumene (unidad en la diversidad) que la
dominacién. El DC debe depurar y precisar estos conceptos para evitar decir
quc de la dominacién nace la Ecumene.

El comienzo de 1a occidentalizacién del mundo en el siglo X VI, con
la precponderancia de Europa sobre las otras culturas, es aceptado sin ningin
andlisis critico. Esto es explicable ¢n el esquema implicito en esta parte his-
térica pues de hecho a través de €l se nos ofrecen una serie sucesiva de hechos
histéricos, sin cxplicar los criterios que han servido para su seleccién (¢ por
qué estos hechos y no otros?), y con aparente intencién de ncutralidad valo-
rativa. jEvidentc que tal neutralidad es inexistente!

3.l.2. Leyenda-dorada o leyenda negra

Da la impresién de que el DC ha pretendido obviar la valoracion so-
bre ¢l pasado de la Iglcsia Latinoamericana. ;Se inscribe ese pasado en las le-
yendas dorada o negra? Acierta cuando a mi entender intenta decir: “fuera lo
que fucra” el resultado es un pucblo que hoy profesa una gran fe. Sinembar-
go yerra al no reconocer ¢l pccado pasado, el irrespeto a las culturas indige-
nas y su participacién ¢n ¢l proceso de dominacién.

El dcsconocimiento del pecado de antafio puedce llevarla a descono-
cer sus errores actuales. Lo m4s hermoso que podria hacer la Iglesia univer-
sal, y la latinoamericana cn particular, de cara a 1992 y a la celebracion de la
IV Conferencia Episcopal, es comenzar con un acto penitencial de reconoci-
miento profundo de 1a culpa para enfrentarse limpia y altiva ante el reto de la
Nucva Evangelizacion.

3.2. Presupuesto sobre Evangelio 'y Cultura

Es una scgunda partc importante. Se trata de una scrie de critcrios y
términos que subyacen, y hasta se repiten innccesariamente, en todas las par-
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tes dcl DC. Pretende ser una de las grandes novedades del DC y en realidad
1o es. Es muy positivo que todo el movimiento del DC esté encuadrado en la
dindmica relacional Evangelio-Cultura. No entraré a analizar en profundidad
los conceptos y términos propuestos ¢n esta parte segunda. S6lo me dedica-
ré a precisar algunos aspcctos que me parccen importantes.

3.2.1. Evangelizacion de la cultura y/o inculturacion del Evangelio

La relacién entre Evangelio y Cultura en la documentacion oficial de
la Iglesia, y tal como hoy se 1a presenta, es relativamente nucva. De hecho
hasta finales del siglo XIX se usa de manera preponderante el término
“civilizacion”, mds que cl de cultura, para designar los hechos sociales.
Incluso el papel de la Iglesia es visto como maestra de civilizacién, Escn el
siglo' XX cuando la tcmdtica adquicre una importancia creciente. Por
ejemplo, ¢l Papa Juan XXIII llcga a relacionar el tema de 1a cultura con el de
la Justicia (Matcr ¢t Magistra y Pacem in Terris ). El Concilio Vaticano 11, con
el documento Gaudium et Spes (nn. 53 y 58) habla por vez primera de cultura
en un sentido muy préximo al que hoy le queremos atribuir: es decir,
afirmando su pluralidad, sentido étnico y cardcter histérico-social. Corres-
ponde a Pablo VI, con la Evangelii Nuntiandi, el gran mérito de haber
desarrollado el tema y colocarlo ¢n sus justas proporciones. Postcriormente
el Papa Juan Pablo I1 1o ha propuesto cn varios Documentos y ¢s tema central
parala IV Confcrencia Episcopal Latinoamericana. Es decir, que después de
cinco siglos de evangelizacién, sin menospreciar los valiosos pero aislados
- intentos realizados en ¢l pasado de inculturizar ¢l Evangelio, es ahora cuando
s¢ toma concicncia plena de que ¢l Evangelio para encarnarse ticne que tomar
cn cuenta los condicionamicntos culturales como la mds auténtica posibilidad
de ser realmente escuchado y aceptado desde el corazén mismo de las culturas.
Y aesta concicncia se llega cuando asistimos, por otra parte, a un proceso en
la Iglesia Universal que afecta a las iglesias locales, y que consiste ¢n la
accntuacién de la uniformidad doctrinal, consolidacién de la estructura
cclesidstica jerarquizada y normativizacién progresiva de la Iglesia. No hay
nada mds contradictorio con la inculturacién del Evangelio que cl proceso de
centralizacion y universalizacion al que hacemos refercncia. Es probable que
el Documento Final de Ia IV Conferencia, de continuar ¢sta dindmica, lance
un rcto que después tenga que mediatizar.
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El encucntro dcl Evangclio con los pucblos crea cultura. Por eso ¢l
DC habla, y con razén, de una cultura cristiana latinoamericana como sinte-
sis positiva del encucntro cultural con occidente. Esa cultura cristiana esta-
ria fundamentada cn la novedad dcl mestizaje y en la fe. Esto es 1o que quie-
re afirmar y conscrvar ¢l DC. LLa amenaza contra la cultura cristiana latinoa-
mericana viecne de la modemidad. Con esta cultura modema, llamada adve-
nicnte en ¢l IP, hay que dialogar. El tema de la liberacién ha quedado despla-
zado, pcro a esie punto me referiré més adelante.

Crco que ¢l DC ha debido (dado quc se trata dc proponer una scric de
criterios terminelégicos) desarrollar mds las diferencias entre algunos con-
ceptos que pucden confundirse. Porejemplo, es preciso decir -ya que estamos
en ¢l tema de la cultura- que la evangelizacién inicial fue un proceso mds pa-
recido ala transculturacién que ala inculturacién. En efecto, a través dc la
evangelizacién, Europa aprovechd para incorporar al centro hegemonico re-
presentado por clla a la periferia recién descubierta. Fue una evangelizacion
organizada desde afuera, desde el centro hacia la periferia y cuya meta final
fue laPlantatio Ecclesiae. Encse sentido lasiglesias del nuevo mundo no sur-
gicron desde las propias culturas sino que fucron transplantadas desde Euro-
pa. Estc peligro sc vuclve a presentar hoy despuds de cinco siglos de evange-
lizacién. Porque ayer como hoy ¢l proyccto de implantacidn eclesial -hoy di-
riamos involucién o rcorganizacion cclesial- descansa en la uniformidad mo-
nolitica doctrinal, cultural y organizativa con casi absoluta dependencia de la
Iglesia del centro. Si la cvangelizacion actual quicre scr nueva debe ser ne-
cesariamente distinta a lo que fue. De lo contrario, /dénde quedarfa, en esta
perspectiva, lainculturacién del Evangelio? ;Cémo resolverdla 1V Conferen-
cia esta contradiccién que se ticne que encaminar en favor de unos de sus tér-
minos, o centralizacién o inculturacién?

La inculturacién, nccesariamente, ¢s un proyecto de evangelizacion
quc no imponc una visién preestablecida. El DC st propone, de entrada, o que
debe ser la Iglesia. La inculturacidn ¢s un proceso Iento y largo que surge y
se¢ desarrolla en una intcraccién dirccta con las circunstancias concrctas, que
nacc cn una coyuntura donde sc ha tomado plena concicncia de la importan-
cia de la cultura para la religion y para todo cambio social profundo. Siel E-
vangclio quicre scr médula de los pucblos debe llcgar al nervio cultural, res-
pctdndolo y potencidndolo. Por ¢so, y también nccesariamente, la incultura-
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cién asume la perspectiva de las iglesias locales que, conscicntes de 1a impor-
tancia de las culturas quicren inscrtarsc cn cllas y participar activamente en el
proceso que desde América Latina hemos llamado de liberacién integral. Es
decir, quclainculturacién dificilmente podrd darse sin [glesialocal y sin trans-
formacidn social (o liberacién integral). Y estos dos aspectos son los que que-
dan disminuidos encl DC. ;C6émo creer que la Evangelizacion propuesta se-
rd ciertamente nueva y para América Latina cuando dc antemano se soslayan
sus dos condiciones bdsicas?

3.2.2. La identidad cultural latinoamericana

Laevangelizacion deberfa ayudar a consolidarla identidad cultural de
los pucblos, nunca a negarla. El DC parte de 1a afirmacién de que la identi-
dad cultural latinoamcricana estd estrechamente vinculada a la catolicidad.
Aquf radicaria la supremac{a moral de la Iglesia en América Latina. Sin du-
da la fe cs un elemento aglutinante, unificador y que otorga personalidad a
nuestro continente, pero yo me cuidaria mucho de hacer afirmaciones rotun-
das.

El argumento de 1a identidad cultural latinoamericana es también un
arma de doble filo. Primero, porque yo no sé si realmente existe una identidad
cultural latinoamericana en la variedad continental que va desde México has-
ta la Patagonia; y después, porque yo no sé si ¢s convenicnte que exista esa tal
identidad prccisamente cuando asistimos hoy alarevalorizacién y exaltacién
de la pluralidad cultural. Es m4s, frente a la propuesta universalizante, ¢n el
plano de la cultura y dc la moral, del capitalismo que llamamos hoy de corte
neoliberal, 1a opcién més revolucionaria es la diversidad y la diferencia. Esto
csloquecl capitalismo no estd dispuesto a admitir: quc seamos distintos. Aqui
radica mi duda sustancial : ;es conveniente hablar de identidad cultural lati-
noamcricana argumentando, aunque no sélo, una supuesta unidad de fe? ;No
resulta esto una forma solapada de dominacién, de nucvo en nombre de la fe?

. ;Doénde quedan, por ejemplo, las luchas y esperanzas de algunas minorias ét-
nicas indigenas, que teniendo un gran sentido de la trascendencia, reivindican
el derecho a no ser cristianizadas u occidentalizadas? El tema, confieso, me
resulta apasionante y dclicado. Incluso, la misma teologfa de 1a liberacién ha
formulado expresiones (por algunos de sus representantes principales), que
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implicarfan un proyeccto de liberacion sobre la base de una supuesta identidad
cultural hoy m4s que nunca discutible.

He tcnido 1a oportunidad de leer una frase de Octavio Paz quien al re-
ferirse al latinoamericano y su identidad dice : “Gente de las afucras, mora-
dores de los suburbios de 1a historia, comensales, no invitados, que se han co-
Tado porla puerta trasera de Occidente, intrusos que han llegado a la asuncién
de lamodemidad cuando as luces cstdn a punto de apagarse. No tenemos pa-
sado, y si lo tuvimos, hemos escupido sobres sus restos. No hemos logrado
conservar ni siquiera 1o que los espafioles dejaron al irse™, La frase me resul-
ta desgarradora, y a pesar del dramatismo literario, muy real. Quicnes traba-
janen laclaboracién de los Documentos preparatorios a la I'V Conferencia E-
piscopal deberian tener en cuenta este tcma que resulta vital, sin tratar de re-
solverlo, como de hecho sucede en el DC, de un plumazo, en la unidad de fe
y la catolicidad.

3.3. Promocién y formacién de la comunidad humana en América
Latina

Desde cl inicio, en la introduccioén, se definen los limites y alcances
de esta parte tercera. Se trata de optar por los pobres : “la Iglesia debe optar
por los pobres”(160) dice ¢l DC, pero desde 1a 6ptica de 1a Promocién huma-
nay la Doctrina Social de la Iglcsia. Esta es lanovedad del Documento(158).
De manera que cntender bicn en qué consiste, la intencién y cobertura de es-
tas opciones ¢s importante para caplar ¢l conjunto de datos, muy acertados,
que presenta esta partc . Veamos, cn primer lugar, la relacion que existe en-
tre Promocién humana y liberacién para descifrar la intencionalidad del apar-
tado.

6. Lareferencia estd tomada de Pedro Pablo Aguilar quien cita a Octavio Paz en Cdtedra.
Parlamentaria , 4 (sobre la identidad nacional), Ediciones del Congreso de la Repiiblica,
Caracas 1991, pag.24.
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3.3.1. Promocién humana y Liberacion integral

Salta a la vista que ¢l término promocion humana suplanta ¢l de libe-
racidénintegral. Estatercera partc del DC omite sistcmdticamente y en forma
casi absoluta lo que cn Mcdellin y Pucbla constituy6 una de las lincas dc fucr-
za pastoral mds significativa dc América Latina : la libcracién. En principio,
parcce evidente que ¢l concepto de promocién humana resulta mds gencral y
menos politico que ¢l de liberacion integral. Funciona como una especic de
conceplo esponja, que implica la liberacién pero que ala vez la diluye, disuel-
ve y relativiza. No sé si esto ¢s intencionado (o mal intencionado) pero de he-
cho scré asf micntras no sc e hagan mayores acotaciones a lo que se propo-
nc como promocién humana en América Latina.

3.3.2. Democracia participativa

Estoy de acucrdo con la opcién politica implicita en ¢l DC. Trataré
de explicarme. El DC rechaza el neoliberalismo en su ¢xpresion econémica,
por sus consccuencias sociales y por sus implicaciones éticas; rechaza, de
igual forma, cl colectivismo marxista; pero acepta ¢l marco legal de la demo-
cracia capitalista occidental. En cste sentido no queda otra alternativa viable
ni reccomendable para América Latina. Prccisemos.

En cstos momentos las grandes potencias industriales del mundo (1os
sicte pafscs mds desarrollados), junto a los organismos intecmacionales (Fon-
. do Monctario Inlcrmacional, Bancos Intemacionales, cte...) han aceptado un
nuevo reajuste politico que regird las relaciones internacionales de poder cn
los préximos afnos. Esc pacto de poder cstd determinado por cuatro aconte-
cimientos (al menos son los mds importantes) de orden cconémico-politico.
El primero de cllos cs la consolidacién de la Comunidad Econémica Europea
y ¢l incremento de su influencia politica a nivel internacional; scgundo, ¢l sur-
gimicnto ccondmico del Japdn y los paises del Pacifico, aunque la influencia
politica intcmacional del Japan es pequefia. Su politica internacional como
tantas cosas oricntales, me resulta un misterio; tercero, la crisis del socialis-
mo real en Europa simbolizada por la caida del muro de Berlin; y por ltimo,
fa hegemonfa politica, y a la par, la debilidad ecconémica de los Estados Uni-
dos. Rcepito que, dentro de cste cuadro general, los pafses mds industrializa-
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dos han accptado la supremacia politico-militar de Estados Unidos -no obs-
tante su crisis econémica - y la guerra del Golfo fue una demostracién feha-
ciente de ello. Pero Estados Unidos va a necesitar de América Latina ahora
mds que nunca para aumentar su capacidad ncgociadora frente a los grandes
bloques cconémicos que se estdn conformando. Necesita ademds de Améri-
ca Latina, dc sus mercados, para aliviar su déficit fiscal ahora bastante signi-
ficativo. Es dccir, todo esto se traducird en una mayor dependencia de Amé-
ricaLatina de los Estados Unidos y una mayor intervencién de los organismos
internacionales cn 1as politicas econdmicas de cada pafs latinoamericano.

Los espacios politicos se estdn estrechando. El dmbito politico del
que disponia Am¢rica Latina cuando ¢l bloque socialista entraba en liza enlos
asuntos de politica internacional, yano existe. Dentro de este contexto, plan-
tcarla propuesta de la alternativa socialista o el “no desarrollo” para cualquier
pafs de nuestro continente no pasa de ser una nostdlgica buena intencién o una
declaracion de principios rclativamente loables; hay gente para quicnes la op-
cién radical de vida - y 1a opcién radical evangélica - los ha llevado a un re-
chazo visccral y absoluto del capitalismo y a una aceptacion acritica del so-
cialismo. Pienso que c¢sto puede seguir siendo fundamentalmente vélido; es
decir, un cristiano puede sentirse mds cercano a las opciones éticas formula-
das por el humanismo socialista que por la 16gica individualista dcl capitalis-
mo. Pero creo que esto no impide que cstas opciones de principios sean ma-
tizadas a la luz dcl rcalismo que imponc ¢l presente. Es decir, nos guste o no,
vaya de acuerdo con nucstros principios o no, 1o que le queda como salida a
Am¢rica Latina sc inscribe ¢n el dmbito del desarrollo capitalista.

De qué mancra? Creo que el DC ha resaltado muy bien 1a salida. Se
trata dentro del marco legal del capitalismo occidental, de consolidar la demo-
cracia participativa. No podemos olvidar que estamos inmersos en un proce-
so de acentuacién del capitalismo de corte neoliberal y ello implica la adop-
cién de un conjunto de medidas conocidas ya en muchos pafscs latinoameri-
canos. Privatizar, multinacionalizar -inversioén extranjera- reconversion in-
dustrial, reforma del estado, inlecgracién latinoamericana, eic., SOn procesos
que se implican mutuamente. Es impensablc la reforma del estado sin priva-
tizacién y esta dltima sin reconversién industrial y sin inversién de capitales
fordncos. Estos procesos en cuanto se hagan lo mds pronto posible serd me-
jor. Lo que hay que cstudiar muy bien es la forma de rcalizarlos. Por ejem-
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plo, paramf es determinante el papel que todavia debe jugar el Estado en un
proceso de transicion hacia una democracia participativa. El Estado debe ga-
rantizar la transferencia de poder, que en anteriores modcelos controlabaen for-
ma hegemonica, hacia la sociedad civil. De esto depende el cardcter partici-
pativo de la democracia. Esta transferencia de poder del Estado hacia la so-
cicdad civil estd amenazada por cl ncoliberalismo, por eso hay que pensar muy
bien c6mo se hace esa transferencia, 1o cual estd en fntima relacién con la for-
ma de realizar la reforma del Estado, la privatizacién, etc.

3.3.3. Desarrollo y proyecto politico

En 1973 Daniel Bell, profesor de sociologfa en la Universidad de
Harvard, escribié un libro’ que entonces y ahora resulta iluminador.
Basédndose en ¢l desarrollo de 1a sociedad nortcamericana planteaba que ésta,
y también la humanidad, estaban a punto de entrar en la época de la sociedad
post-industrial. Las caracter{sticas que describia de esa socicdad del futuro se
han ido cumpliendo progresivamente. El cambio societario lo impulsaba el
desarrollo de las fuerzas productivas (tecnologfa). Unos afios antes (1969), el
checoslovaco Radovan Richta también habia publicado un libro® cuya
intencion era similar a 1a de Bell; esto cs, analizar la transformacién de la
civilizacién a la luz de la revolucién cientifica técnica. Lo que impresiona de
los planteamientos que se desprenden de ambos autores es que proviniendo
uno del centro del capitalismo mundial y otro del 4mbito socialista coincidie-
ran casi al calco en la caracterizacion de c6mo scria csa sociedad del futuro.

"Esto me hizo pensar por mucho ticmpo que los modelos politicos eran
secundarios cn la problemdtica dcl desarrollo y que lo fundamental era el
proceso de industrializacién en sf, comin a cualquicer modclo politico. Pero
la historia parcce cnsafiar otra cosa. La caida del muro de Berlin ha
demostrado que 1o politico acompafia estrechamenite el proceso de desarrollo
y que la industrializacién no se plantca de igual forma en cualquicr modelo

7. BELL Daniel, £{ advenimiento de ia sociedad post-industrial, Alianza Madrid 976, Pdg.
24
8. RICHTA Radovan, La civilizacién en la encrucijada, Siglo XXI,México, pag.349.
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politico. Ante la supcrioridad tccnoldgica mostrada por el capitalismo pero
alavez antc el profundo desajuste social, que porlo menos en estos momentos
produce, jc6mo situarse? La Iglesia se encuentra ante 1a disyuntiva de hacer
concesiones al capitalismo y optar por ¢l trabajador. El equilibrio rcsulta
dificil. E1DC csloable cscsta perspectiva. Ha organizado los datos que emite
sobre la realidad desde lo que llamala “cultura del trabajo” y ha dejado intacto
-como mcncionamos anteriormente- ¢l marco legal en la cual se desarrolla la
democracia capitalista. Coincide en este aspecto con la Documentacién
Pontificia dltima, sobre todo aquella de reciente aparicién que leva por
nombre Centesimus Annus.

3.4. Reflexion Biblico-Teologica

El capitulo parte del concepto Reino de Dios como centro iluminador
de la relacién que existe entre evangelizacion e Iglesia y entre evangelizacidn
y promocién humana. Le dedica varios nimecros al problema de la identidad
cultural latinoamericana sobre la basc de la catolicidad. Sefiala el papel fun-
damental del Espiritu Santo en la cvangelizacién y resalta dos problemas que
considera decisivos: cl sccularismo que traec 1a modernizacién y ¢l problema
de las scctas en América Latina.

Elesquemaha variado sustancialmente en comparacion al IP. Hame-
jorado ¢ incorporado sugcrencias concretas que sc le hicicran oportunamen-
te. Yano se trata de una rcflcxién rdpida sobre el amor cristiano, base de la
civilizacién del amar, sino dcl concepto biblico-teoldgico del Reino de Dios.
Lo malo es que ¢l tratamicnto teolégico sigue sicndo muy superficial, lo que
me interroga sobre ¢l sentido de ese hecho: pretendido o incapacidad. Pien-
SO que sc trata dc ambas cosas. Mc explico.

Me da la impresién de que quiencs estdn coordinando la preparacion
delalV Conferencia no ticnen claridad sobre qué tipo de Documento quicren
sacar ; jsc trata de un Documento con mucha Doctrina Social de la Iglesia (so-
bre todo con muchas citas del magisterio pontificio de Juan Pablo II), teol6-
gicamente fundamentado o mds pastoral? Al juzgar por la simplicidad teolo-
gica y por la cscasa concrecién cn las linecas pastorales parcceria que los in-
dicios apuntan hacia un Bocumento basado en el concepto de promocién hu-
mana con una amplia apoyatura ¢n la Doctrina Social de 1a Iglesia.
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3.5. Lineas Pastorales

Esta ultima parte también pretende ser una novedad. Viene dividida
en tres sub-partes presididas por titulos tratados en temas anteriores: evanga-
lizaci6én de 1a cultura, desaffos especiales en la evangelizacion de la cultura e
inculturacién del Evangclio. La globalidad del apartado resulta bastante me-
diocre. No sc¢ podia esperar otra cosa ya que la fundamentacion anterior no
pcrmite formular lincas pastorales inspiradoras y prof¢ticas. Sihan sido con-
dicionados los presupucstos era casi imposible pretender unas lineas pastora-
les que desbordaran los lfmites impuestos en el DC. Estd demds decir que la
temadtica relativa alaliberacion integral fue disminuida. Pero aqui la cuestién
¢s mds dramadtica, scgiin mi apreciacion, ya que en Medellin y Puebla el tema
de 1a liberacién resultéd central como inspiracién pastoral. No se puede omi-
tir en forma tan absoluta una linca de fuerza pastoral -como la liberacién- tan
fundamental en las Conferencias Episcopales anteriores. Al menos se tendri-
a que dar una ecxplicacién del hecho.

3.6. Consideraciones finales

Personas allegadas alas instancias del CELAM vy a las distintas Con-
ferencias Episcopales regionales atribuycen las deficiencias observadas ¢n ¢l
DC a factores circunstanciales como la escasez de tiecmpo o la falta de coor-
dinacién en esta fasc preparatoria. Picnso que cstos clementos han influido,
pero no logran explicar omisiones, prejuicios y perspectivas implicitas en el
IP y el DC. Clodovis Boff decfa en un articulo reciente referido al IP que le
resultaba una especic de voz militar que proponfa un elegante “giro hacia ade-
lante”. Es decir, un cambio de 1fnea pero de frente. ‘Pienso que este segundo
documento continda con el mismo prop6sito. Pretenden congelar una linca
pastoral en la Iglesia Latinoamericana y comenzar otra. Supongo que es aqui
donde se muestrael cardcter tendencioso e ideologizante del DCy poreso con-
sidero que todas las deficicncias que presenta no son imputables en absoluto
a factores circunstanciales.

Poreso ¢l DC se desenvuelve entre los temas prometedores y los mie-
dos paralizantes. Hay micdo ala tradicion e interpretacion latinoamericana de
Mecdellin y Puebla (quicren que Santo Domingo sea otra cosa), hay micdo a
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la insercién-inculturacion y sus implicaciones politicas, hay miedo a la teolo-
gfadelaliberacion, alos religiosos cn América Latina, etc. E1 DC enfrenta es-
tos micdos con la omisién o disminucién sistemética de 1os mismos.

Algunas personas autorizadas me han informado que también en el
Vaticano estin inconformes con los dos Documentos preparatorios a 1a Con-
ferencia Episcopal a celebrarse en Santo Domingo. Ciertamente les va a resul-
tar muy dificil superar las incoherencias de fondo si la intencién implicita en
¢l CELAM esla de golpear y congelar una linea pastoral que ha sido la expre-
sién de todo un proceso intenso y profundo de la Iglesia Latinoamericana. Me-
dellin y Puebla fucron Confcrencias Episcopales, con matices y diferencias,
inspiradoras. Espcramos que la voz profética del Espfritu siga iluminando el
camino de 1a Iglesia Latinoamericana en su preparacién a Santo Domingo.
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CONFEDERACION LATINOAMERICANA
DE RELIGIOSOS

José C. Ayestardn, sj

En estos dos ultimos afios la CLAR, Confederacién Latino Americana
de Religiosos. ha sido noticia eclesial que ha estado con frecucncia en la
prensa rcligiosa. Es de suponcr que més de uno pucde estar interecsado por
saber el motivo. No ¢s f4cil poncr al alcance del lector la profundidad y cl
alcance de la problemdtica que estd en cuestion. Este artfculo pretende
contribuir a la comprension de cste complejo fenémeno eclesial. Pero no se
trata de escribir una historia de la CLAR, sino de presentar algunos clemen-
tos de mayor importancia.

Ante todo habria que recordar que 1a CLAR e¢s la Confederacién Lati-
noamericana formada por las Conferencias Nacionales de Superiores Mayo-
res de Religiosos de América Latina y ¢s un organismo internacional de
coordinacién entre las mismas Conferencias. Fue erigida porla Santa Sede el
2 de marzo de 1959 y depende dc ella a través de 1a Congregacion para los
Institutos Religiosos’.

La CLAR tienc como finalidad: 1) Coordinar las iniciativas y servicios
comunes de las Conferencias Nacionalces, respetando la legitima autonomfa
de cada una de cllas, para la promocién y animacion de la Vida Religiosa, ¢n
fidelidad al Magisterio de la Iglesia y las normas del Cédigo de Derecho
Candnico. 2) Fomentar la colaboracién de los Institutos Religiosos presentes

1. Cfr. Estatuios, art. 1.



en América Latina para ¢l bicn de la Iglesia. 3) Establecer una oportuna
coordinacién y una sélida cooperacién con el CELAM, con las Conferencias
Episcopalcs y con los Obispos en particular, especialmente en todo 1o que se
rcficre al apostolado y al ejercicio piblico del culto divino?.

Se trata, propiamcente, de un organismo preconciliar por su fecha de
ereccion. Pero pronto asume la tarea central de la renovacién de la Vida
Religiosa dentro del espiritu inspirador del Concilio Vaticano 11. Pocos afios
antes, también en la década de los 50, el Episcopado Latinoamericano crea el
CELAM, quc, enlalfnca dclos descos indicados por ¢l Papa Pio XII, asumirfa
como una de sus primeras tarcas coordinar “una cordial y ordcnada
colaboracidén de las fuerzas catélicas”. Dada la importancia cuantitativa de los
Religiosos y Religiosas y su presencia en la diversidad de tarcas apostélicas,
bien pronto ¢l CELAM vislumbr6 la conveniencia de un organismo apostélico
a nivel latinoamericano como instancia de didlogo para una coordinacién y
colaboracién de los religiosos con los fines apostélicos del CELAM. Asf la
CLAR nace por descos del CELAM. La Santa Scde aprueba y alienta el

“estrecho contacto con el CELAM, al mismo tiempo que repetidamente insiste
en la finalidad especifica de la CLAR, que es servicio de animacién y
coordinacién de la Vida Rcligiosa®. ’

DEL VATICANO Il A MEDELLIN

El estatuto juridico daba derecho a la existencia de 1a Confederacion.
Pronto comicnza a caminar con rostro propio, que presupone claridad de su
propiaidentidad. Y estola CLAR lologracn bucna medidaenel relativamente
corto perfodo que va desde su primera Asamblea (Lima, mayo de 1960) a la
tercera (México, dicicmbre de 1966). Esle perfodo es sumamente importante
para la Iglesia: se realiza cl Concilio Vaticano II. Por otra parte, se venia
gestando un profundo cambio de mentalidad y conciencia de nuestros puc-

2. Cfr. Estatutos, art. 2.
3. Cfr. PERNIA Mateo, CP., “Memoria: XXV afios de 1a CLAR”, en Boletin 4-5 (1984)
8-9.
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blos. El triunfo de 1a revolucién cubana (1959) y su impacto en todala América
Latina impulsa a una toma de conciencia de que una mayor abundancia de
bicnes, promovida por ¢l “desarrollismo”, no contribuyd casi a otra cosa que
aahondarlaescandalosa brecha entre ricos y pobres y a aumentarlas tensiones
sociales y politicas. Se¢ estudian las causas de tal situacién y aparecen diversas
corrientes de pensamiento y movimientos de liberacion.

Las Iglesias latinoamericanas acogen con gozo el Concilio Vaticano I1,
pero desde este clima inédito. En particular la CLAR toma conciencia de que
su misién es buscar la unién y mutua ayuda y animacion de las Conferencias
Nacionales de Religiosos. Al término de 1a segunda Asamblea (Rfo de Janeiro,
agosto de 1963) se escribe en ¢l modesto boletin CLAR: “Estd superada la
etapa individualista entre los Religiosos de América Latina y con respecto al
Episcopado y al Clero Diocesano”. Expresién que tal vez revela mds op-
timismo que rcalidad.

Es oportuno seiialar que cn cste incipiente caminar la CLAR tuvo dos
pedagogos que la introdujcron, como de la mano, en el cumplimiento de su
misién indicdndole horizontes y direccién: 1a Congregacién de Religiosos y
el CELAM. La primera la impulsa a buscar rcspuestas concretas, reflexiona-
das y asumidas como cucrpo a situaciones sociales concretas. Asf mismo
insistird en la constitucién a nivel de los pafses de “‘comisiones mixtas” entre
Obispos y religiosos. Habfa que superar el individualismo de los Institutos
Rcligiosos, no sélo estableciendo una comunién entre ¢llos por medio de las
Conferencias Nacionalcs, sino integrandose al conjunto de la iglesia local en
una pastoral de conjunto (Carta del Card. Valerio Valeri al Abad Andrés
Azcdrate, Presidente de la CLAR, marzo de 1963). Por su parte el CELAM en
contacto diario cntre sus scdes, situadas ambas en Bogot4, irfa marcando la
direccién y lincas fundamentales de 1a CLAR. Los dos organismos buscan
ahora acoger ¢l Vaticano II claramente situados en una América Latina que
busca la propia identidad y liberacién de sus pueblos*.

A fines de 1964 la Santa Sede puntualiza mas como responsabilidad de
la CLAR su misién dc promover la rcnovacién y adaptacién de la Vida
Religiosaconforme alas cxigenciasdel Vaticano II. La CLAR decide en pleno

4.Cfr. Ib. 8.
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Concilio -abril de 1965- hacer un estudio amplio y profundo sobre la Vida
Religiosa en América Latina a la luz del Concilio y considerando las
circunstancias pastoralcs de América Latina. Para ello resuelve organizar un
Encuentro de espccialistas, que se realizé en Rio en noviembre de 1966. Unos
meses antes, 1a Asamblea del CELLAM cn Mar de Plata, con andlogos marcos
referenciales trata de comprender y hacer mds incisiva la presencia y mision
de la Iglesia en América Latina. En csta Asamblea se adopta cl andlisis de la
rcalidad, especialmente econémica, realizado por el CEPAL. Las conclu-
siones y la mctodologia de Mar de Plata pesardn mucho en el Encuentro de
Rfo. Esa mctodologfa de andlisis sc generaliza a todos los niveles de la Iglesia
de América Latina, pasando por las singulares experiencias de Medellin y
Puebla c imprimir4 cierta peculiaridad a la reflexién teolégica de Medellfn y
Puebla.

El Encuentro de Rio produce un documento con lineas orientadoras que
permitan “promover cn América Latina una Vida Religiosa: auténtica, en sus
exigencias de consagracion y testimonio; apostdlica, por su integracién en un
servicio eclesial, y fecunda, por su atractivo para las nucvas generaciones”.
Este estudio fue examinado y asumido porlall Asamblea General de la CLAR
(México, dicicmbre 1966)°. La CLAR tcnfa sicte afios cuando comenzé a
hablar con su lenguaje propio.

Mecdellin (1968) significé ¢l comicnzo de una nueva etapa enlalglesia
latinoamericana. Crcé una mentalidad, engendré un cspiritu. Era la primera
vez que cl Episcopado Latinoamericano analizaba a fondo la realidad global
del subcontinente, la interpretaba a la luz del Evangelio y determinaba lineas
pastorales concrctas que implicaran compromisos claros y valicnfcs.
Medellin ha sido sin duda cl acontecimiento eclesial y profético por cl que ha
pasado en América latina el soplo renovador del Concilio Vaticano I1. Las
Conclusiones de Medellin, como documento, fueron un instrumento perma-
nente que suscitd csfucrzos, audacia y sacrificios.

‘Siguicndo una linca de estrecha y armdnica colaboracién entre cl
CELAM yla CLAR, ésta particip6 cn Mcdcllin en formanotable y cntusiasta.

5.CLAR “Renovacion y adaptacion de la Vida Religiosa en América Latina y su proyeccion
apostélica”, Coleccion CLAR, 1 (1966).
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Sus representantes asisticron con voz y voto, como los Obispos. El lamado
de Medellin ocurre en un momento crucial. La Vida Religiosa inicia asf un
nuevo ¢xodo de accrcamicnto a la realidad que la induce a repensar su misién
en la Iglesia, redescubrir su identidad y revisar sus estilos de vida. Intuye que,
mds alld de su dedicacién pastoral, vive en cierta lejania y disonancia respecto
al pucblo. La CLAR comienza a realizar su servicio de ser canal de iniciativas
con mucha creatividad y con cficaz organizacion®.

DE MEDELLIN A PUEBLA

Esladécadadelos afios 70. Una segunda ctapa crucial paratodala Vida
Religiosa latinopamcricana y también para la CLAR. Se gestan los grandes
logros, pcro también aparccen las dificultades. La prcocupacién en los afios
siguientes al Concilio fuc la identidad dcl religioso: la vida religiosa “ad
intra”. El nimcro de dcfecciones y la falta de vocaciones indicaba un
problema profundo que habfa que encarar: quiénes somos, qué buscamos, a
dénde va la Vida Religicsa cn América Latina. Era preciso reencontramos,
descubrir ¢l sentido nuevo de la experiencia de Dios, de 1a vida de oracién, de
la convivencia fralcrna. Habia que volver a las Fuentes del Evangelio y de la
intuicién inicial del Fundador, ¢l carisma fundacional.

Pero ¢l plan renovador del Concilio no podia darse sin volver también
a la rcalidad dcl mundo cn que vivimos y al que hemos de dedicar nuestra
mision: “ad extra”. Es la Vida Religiosa en funcién del Reino: tenfa que dar
respucsta al hombre de hoy y aqui de América Latina. Durante csta década ¢l
sordo rumor de injusticia dc Mcdcllin (1968) sc va convirticndo ¢n un grito
ensordecedor en Pucbla (1979).

Servicios de Animacion

La CLAR cstd en capacidad de percibir cada vez mejor ¢l sentir y las
nccesidades de los religiosos y religiosas y desde alli organizar los servicios

6. Cfr. PERNIA Matco, o.c., 16-18.



y trazar las lincas que irdn perfilando la fisonomia de la Vida Religiosa. Uno
de los primeros servicios constituyen 1os Seminarios CLAR que pretenden
desarrollar la capacidad de analizar la situacién, reflexionar teolégicamente
sobrc los desaffos, ayudar a planificar sus actividades. En esta década, cerca
de dos mil religiosos, generalmente formadores y superiores, han compartido
¢stos seminarios. Pronto se suman otro tipo de seminarios que responden a
campos més especificos: comunicacion, formacién de la conciencia critica,
cspiritualidad, etc. A medida que la CLAR va asumiendo los problemas y
desaffos, cxperimenta la necesidad de contar con un Equipo de teblogos que
sistemdticamente hicicra su aporte iluminativo. A partir de 1973 se irdn
multiplicando las publicacionges dc 1a CLAR: Coleccién CLAR (59 nimeros),
Colecciones Perspectivas CLAR (17), Coleccién Insercién y Nueva
Evangelizacién (4), Coleccién Palabra-Vida (3) y otras publicaciones sucltas.
Se trata de pequerios folletos, que gencralmente han sido acogidos con gran
aprecio. A nivel de Confcrencias Nacionales se han ido formando equipos de
reflexidn teoldgica que han presentado sus aportes propios.

La ingente y diversa actividad de la CLAR en esta década se ha
inspirado cn las lincas asumidas cn las Asambleas y que a partir de 1976
(Asamblcadc Caracas) sc hallamado PLAN GLOBAL. Este marca el espiritu
y la direccién de todas y cada una dc las actividades de la CLAR. Algo muy
importantc ¢s que el Plan Global cxpresa 1a orientacién asumida por el
conjunto de Conferencias Nacionales y no simplemente por el Equipo
Dircctivo de 1a CLAR. No todas las Conferencias compartfan igualmente las
lincas significativas. Tampoco todos los religiosos y religiosas sc sienten
* igualmente interpretados por sus respectivas Conferencias Nacionales. Pero
ciertamente se trata dc minorfas, que en algunos casos pueden tener incluso
molivos justificados.

Tendencias

Las lincas asumidas oficialmente porla CLAR desde sus primeros afnos
han ido madurande con la expericncia y gencrando ciertas tendencias que
comportan dinamismo y esperanzas de futuro. No son nuevos proyectos, ni
s6lo una utopia hacia la cual se camina. Son ya realizacioncs concretas que
cada dfa van tomando mds fucrza a medida que crece el nimero y la calidad
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de los religiosos que las siguen y promucven. Son tendencias significativas
porque nacen de la conviccién de que por este camino se encucntrala respuesta
adecuada a las nucvas exigencias dc Dios que piden un nuevo estilo de vida
consagrada. Sc trata de manifestaciones del Espfritu, que deben ser discer-
nidas y purificadas ¢n 1a comunidad cclesial bajo 1a gufa de los Pastores.

Las nuecvas tendencias que iban perfildndose y profundizdndose a lo
largo de esta década fueron presentadas y aprobadas (1979) en Puebla, y en
la VII Asamblca de la CLAR el mismo afio en Santo Domingo’.

Con motivo de los 20 afios de la CLAR, la experiencia de la Vida
Religiosa latinoamericana se expresa, fundamentalmente, en cuatro tenden-
cias:

1. Laexperienciade Dios. Siguc sicndo cl corazén dela Vida Religiosa, -
dec cada familia religiosa y de cada religioso. Tiene nucvas formas de oracién
y nuevas realizaciones. La novedad estd en el encuentro de Dios en la vida, en
la historia, cn la situacién de pobreza e injusticia, en cada rostro sufriente. Y
en ¢l compromiso de construir un mundo mejor. Es un Dios cercano y
liberador.

2. Opcién preferencial por los pobres. Es 1a tendencia més llamativa y
la mds caracterfstica cn todas las naciones, segun el testimonio de las
Conferencias Nacionalcs. No es todavia la mayorfa de los religiosos, pero sf
grupos significativos los que van influyendo en todos. Comporta con frecuen-
cia un éxodo geogréfico, social y cultural de los religiosos hacia el mundo de
los pobres. Scgiin Pucbla, ¢s una opcién que obliga a todo cristiano, aunque
pucda y deba realizarse de diversa forma. Slemprc conlleva compromiso y
solidaridad con el pobrc

3. Vida Comunitaria. Una toma de concicncia mds fuerte de la
dimension de vida, testimonio y servicio de 1a comunidad determind una
revisién y cambio de estructuras de vida comunitaria. Pasa decl modelo de
“observancia regular” al de las rclaciones interpersonalcs, en el Scflor y la
misién comin. Estatendenciase manifestd principalmente en la formacién de
pequcefias comunidades, sobre todo las ubicadas en medios populares. Se van

7. Cfr. DP 722-738; Experiencia Latinoamericana de Vida Religiosa, Coleccién CLAR, 42.
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caracterizando por una nucva dimensidn eclesial ¢ intercongregacional, por la
flexibilidad y apertura al cambio, para poder realizar mejor la misién profética
dc 1a vida religiosa cn la Iglesia.

4, Mision evangelizadora. Las exigencias del contexto histérico y la
urgenciade la cvangelizacién nos van llcvando a una nucva concicncia de vida
rcligiosa menos centrada cn sf misma, en lo institucional, y més volcada hacia
la misién evangclizadora. Sc pucde decir que 1a misién se constituye cn la
clave dc comprension del carisma de 1a vida religiosa en América Latina. Esta
tiende a inscrtarse cada vez més cn la pastoral de conjunto de los diversos
paises y di6cesis, de acuerdo con la mayor o menor organizacion de esa
pastoral. La bisqueda de integracién cn la pastoral de conjunto ha llevado
también a los religiosos a una mayor comunicacién intercongregacional con
todo lo que ello lleva de riqueza e intercambio de experiencias.

Pcro también hay dificultades. En la dimensién eclesial, hay deficien-
cias y hasta ausencia de pastoral dc conjunto, falta de opciones pastorales ala
luz de prioridades de la Iglesia nacional o diocesana, falta de didlogo entre
Pastores y religiosos. Algunas Conferencias sefialan la falta de integracién en
1a cultura del pafs. S¢ subraya el hecho de 1a falta de visién y postura critica
de no pocos religiosos cn la vivencia del carisma congregacional y dcl
compromiso por la justicia.

Mirando al futuro, sc percibe que la Iglesia cstard formada fundamen-
talmente por pequefias comunidades de base en tomo a la parroquia. En la
Iglesia particular sc apuntard hacia una pastoral como fuente de liberacién
integral con una accién social mds cvangélicay comprometida con la justicia,
mds promocional que asistencial. La vida religiosa serd necesariamente mds
encarnada, particularmente cn los medios popularcs, en continuidad histérica
al carisma fundacional. Todo esto cxigird una nucva formacién para la misién
evangclizadora.

5. Formacion. No es una tendencia, sino una consccuencia. Es una de
las principales inquictudes: jcémo formar para csta vida rcligiosa renovada?
Se busca una formacién centrada en cl desarrollo integral de 1a persona. Hay
necesidad de una nucva formacién inicial y permancnte.

Al presentar las tendencias de 1a vida religiosa, aprobadas por Pucbla
y asumidas por la CLAR a finales de la década (1979), descubrimos tres
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fenémcnos muy scfialados: una extraordinaria coincidencia dc todos los
pafses ¢n scifialar con ¢l mismo lenguaje 1as constantes, los problemas y las
rcalizaciones dc 1a vida religiosa; una corriente dindmica de transformacién
del modo de vivirla consagracion y de oricntar toda la misién cvangelizadora;
y una rclectura del carisma del fundador como inspiracién de una respucsta
cvangélica especifica en una situacién histérica. Esto ¢s una manifestacion de

_la accién del Espiritu que “rcnucva la faz de la ticrra”. Se abre un horizonte
de esperanza hacia cl futuro®.

Pcro también es un periodo cn ¢l que 1a diversidad de concepciones,
cspecialmente cclesiolégicas, la encontrada lectura de la realidad y la
apasionada toma de posicién frente a situaciones graves y complejas ahondan
las tensiones, favorecen las sospechas y desconfianzas sobre las personas y 1os
grupos y debilitan la Iglesia con discusiones intcrnas. Infclizmente en la
décadadel 70, cuandola Iglesia de América Latina necesitabamé4s un caminar
coordinado, CELAM y CLAR progresivamente se distancian incluso en la
praxis institucional, retrocediendo notablemente de los avances logrados en
la década anterior. Las causas de este distanciamiento son muiltiples, que aquf
no podcmos m4s que insinuar®.

Por una parte, la CLAR acogfa con simpatfa muchos resultados que en
esa década iba logrando la Tcologia de 1a Liberacion. A partir del triunfo de
1a revolucién cubana, surgicron movimientos de liberacién en casi todos los
pafscs de América Latina. Frustrados por cl desarrollismo de la Alianza por
el Progreso, 1a realidad se interpret6 fundamentalmente ala luz de la tcorfade

.la dependencia, que utilizaba, en mayor o menor grado, el método de andlisis
marxista. Poco a poco, a los movimicntos de liberacién se fucron sumando
diversos movimicntos sacerdotales (Sacerdotes para cl tercer mundo (Argen-
tina), Colconda (Colombia), Los Ochenta (Chilc), Movimiento de sacerdotcs
para cl pueblo (M¢xico), etc.), que cuestionaban radicalmente muchos aspec-
tos de la pastoral de la Iglesia. Medellin hizo un gran discernimicnto de la
rcalidad dc injusticia y opresién en que vivia la gran mayoria dc los lati-
noamecricanos. Sobre todo a partir de ¢sc momento comicnza una reflexiéon
tcolégico-pastoral que s¢ conocerd como la Teologfa de la Liberacién.

8. Cfr. Ib. 76-102.
9. Cfr. PERNIA Matco, o.c., 15.
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Durante esta década se alcanzan los mayores logros en los campos
metodolégico, cristoldgico, eclesiolégico, espiritual, ctc. Algunos teolégos
de esta corriente teolégica participan también en los cquipos de reflexion
teolégica de la CLAR. Es indudablc el influjo de 1a Teologia de la Liberacién
en muchos plantcamicntos de 1a CLAR. Las acusaciones de reduccionismo,
marxismo, magisterio paralclo, politizacion de la pastoral, ¢tc., no se hicieron
esperar.

Por su parte, cl CELAM comicnza a replegarse a posturas mas conser-
vadoras y duras sobre todo a partir del cambio de Sccretario en 1972, Su
actitud es cada vez mds critica antc la Teologia de la Liberacién y las
publicaciones de 1a CLAR. El didlogo cntre las dos instituciones es cada vez
mds dificil. Esto sc manificsta sobre todo con ocasién de la II Confcrencia
Episcopal de Pucbla. Al convocar dicha Asamblea sc invitaron 20 sacerdotes
diocesanos. 20 didconos, 20 laicos y no se invitaron a los religiosos que
constitufan mds del 80% dc los agentes de pastoral en América Latina. Pero
fue tal la cantidad de protestas que 1os organizadores los invitaron “cordial-
mente” a participar, ya que los religiosos podfan hacer aportes valiosos.
Durante la Asamblca dc Pucbla sigui6 la oposicién por parte de un grupo de
Obispos, aunque muchos otros les mostraban su simpatfa y les pedian que no
abandonaran cl camino. Un Obispo estuvo recogiendo firmas para pedir al
Papalaextincién de la CLAR; no consiguié muchas firmas. El Papa hizo caso
omiso de 1a peticién.

Al cabo de dicz afios, muchas rcalidades apenas insinuadas en
Medellin, muchos tcmas implicitos en las Conclusiones, han tenido un
" singular desarrollo. El dinamismo del Espiritu es mds rdpido en generar
realidades vitales que ¢l cuerpo cclesial en asimilarlas. Pucbla se va a
proyectar hacia ¢l futuro, esforzdndose por potenciar el sujcto activo de la
evangclizacion: la Iglesia como cucrpo organico.

DE PUEBLA A SANTO DOMINGO

En general pucde alimarse que esta década estd sicndo de discer-
nimicnto, profundizacién y consolidacién de las lincas fundamentales que cn
la CLAR habfan ido cmergicndo desde el Concilio Vaticano 11 y fucron
rccogidas por Pucbla y por 1a misma CLAR.
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Por otra parte, 1a Iglesia cn general y también en América Latina ha
vivido proccsos mds claros dc involucién hacia posturas consideradas mds
scguras. Las fucrzas conservadoras han respirado mds a su gusto. Hay que
poncrordencncasa, y las medidas disciplinarcs desde Roma son mdsincisivas
sobre personas y organismos cclesiales. En compEnsacion, sc proponcn
horizonics nucvos a nivel mundial y latinoamericano: la Nueva Evange-
lizacion. Los hitos mayorcs son la conme-moracién o cclebracién del V
Ccentenario del descubrimiento y primera evangclizacionde Américay ¢l paso
al Il milcnio del Cristianismo; son momentos histéricos que pucden despertar
grandes impulsos de renovacién cclesial. Y todo csto cn ¢l contexto mundial
de los grandes cambios geopoliticos que tiencn su cpicentro cn Europa dcl
Este, pero que sc extienden a todo ¢l mundo.

Reconstruccion de la Comunion Eclesial

La primera y mds sentida necesidad de la Iglesia y la Vida Religiosaen
Amcrica Latina fuc la reconstruccion de 1a unidad cclesial en comunion y
participacion, como cnscfid Pucbla. LLa CLAR abord6 esta tarca cn la VIII
Asambilca que tuvo lugar cn Ypacarai (Paraguay 1982). Las lincas de accién
y los programas propucstos rcflejan una asombrosa vitalidad y optimismo. La
respucsta de la CLAR en la linca de la comunién es inmensa: su presencia ¢n
mds de 20 Conlcrencias Nacionales, sicte encuentros de didlogo con organis-
mos dcl Vaticano, cuatro anivel intcramericano, tres con religiosos de Europa
y participacion cn mds de 10 congresos y asambleas de otras instituciones de
la Iglesia. Con todo esto sc procura restablecer los lazos de comunién con las
Conlcrencias Nacionales, ¢l CELAM y otros muchos organismos cclesiales.

Pecro las actividades de la CLAR hasta ¢l afio 1985 no se limitan a la
reconstruccion de la comunion cclesial. También encuentran respucstas mds
concretas las “tendencias” de la experiencia de Dios, opcién por los pobres,
carisma c identidad de la Vida Religiosa y la formacién. Sc imparten mds de
60 cursos y scminarios ¢n los diversos pafses de Amdérica Latina. Las
publicacioncs CLAR siguen aumentando cn niimero ¢ interés. Colaboran més
de 60 especialistas en cl cquipo de tedlogos, ascsores y coordinadores de
seminarios y profesores de cursos .

10. Cfr. CLAR, IX Asamblea General, Informe del Secrerariado: abril 13-19, Guatemala 1985.
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Insercion

Este es cl tema que se estudié en la IX Asamiblea de 1a CLAR que tuvo
lugar en Guatemala el afio 1985. La opcidn preferencial por los pobres iba
tomando cuerpo cn una {forma privilegiada por su significado: 1a insercién en
¢l mundo dc los pobres. Esto suponfa un éxodo cspiritual con cambio dec lugar
gcogrifico, social y cultural. No sc podia hacer de los pobres un sujeto
histérico de libecracién a través de movimicntos ideoldgicos-partidistas. La
vida religiosa sicnte la necesidad de compartir ¢l mundo de los pobres para
aprender de cllos y compartir los Ientos procesos de liberacion cristiana. Esto
exigirfa una auténlica “inculturaciéon” en las culturas oprimidas dc los pobres.
Todalavida rcligiosa (cspiritualidad, votos, vida comunitaria, ctc...) dcbia ser
vitalizada por medio de las expericncias de inscrcion. No cra €sta la dnica y
excluyente forma dc realizar la opcién por los pobres, pero si era muy
significativa.

Durantc lostres afios siguicntes (1985-1988)la CLAR insistirfacnlas
lincas de¢ accion que llevardn una gran motivacién hacia la vida religiosa
inscrta. Sc promucven cursos y seminarios y encucntros que cstudian csta
modalidad dc vidarcligiosa. La cspiritualidad de cada congregacion religiosa
dcberia ser confrontada con la e¢spiritualidad renovada dc la insercién. Se
comicnza ahablar de una nuevacspiritualidad (hasta concl peligro de climinar
o igualar todos los carismas). Por supuesto la formacién inicial dc los
rcligiosos y religiosas debe llevar el sello de 1a inscrcién. Muchas casas de
formacion se trasladan a zonas populares y marginalcs. El apostolado dc la
-vida religiosa inscrta se caracteriza por la inculturacion cn zonas deprimidas
y nuevos procesos de liberacién comparticndo los modos y ¢l ritmo del
pucblo. Las comunidadcs religiosas inscrtas en medios populares (CRIMPO)
apcnas alcanzan todaviacl 10% dc los cerca 166 mil religiosos y religiosas que
trabajan en América Latina. Pcro su {ucrza profética no estd tanto ¢n cl
nuimcro, cuanto en ¢l estimulo confrontador para el resto de fa Vida Religiosa
y dc la Iglesia para cncontrar otras formas auténticas de opcion por ¢l pobre.

Formacion Inicial y Permanente

La formacién inicial y permanente de los religiosos y religiosas cs de
capital importancia para cl futuro de la Vida Religiosa. Las tendencias
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mayores que ha ido suscitando cl Espiritu tiencn que ser transmitidas a las
nucvas gencraciones y asimiladas también por los mayores. La formacién no
¢S una nucva tendencia, sino ta consccuencia de todas las otras. Por eso la X
Asamblea de la CLAR (Cochabamba, Bolivia 1988) abordé cl tcma de 1a
Formacién cn la Nucva Evangclizacién''.

Dcspués de dos afios de preparacion a nivel de las Conferencias
Nacionalcs, sus informes son compartidos cn encuentros rcgionales que
rccogen las reaccionces al documento Reflexiones sobre la formacién prepara-
do por un Equipo de formadorcs dc 1a CLAR. Esta, finalmente, selecciona una
experiencia de cada regién quc sca la mds cnglobante del proceso formativo.

Umna vez presentado ¢l marco gencral de la Nueva Evangelizacion y
VidaReligiosa, sc proponen los cjcs dinamizadores de 1a formacién: radicali-
dad dcl Evangelio con particular énfasisencl profetismo de la VidaReligiosa;
insercion como la nucva cxpericncia, con etapas, ticmpos y sus desafios;
inculturacion del Evangelio y de 1a Vida Religiosa para evangelizar desde 1a
cultura superando todo tipo de a-culturacion; liberacién en fidelidad al
compromiso del Reino en ¢l marco de la Nucva Evangclizacion que conlleva
1a préctica de la justicia, la experiencia de Dios en el encucntiro con el pobre:
¢s decir, una cvangclizacion liberadora.

En tomo a cslos ¢jes dinamizadores, s¢ proponce un nuevo cstilo de
formacién cn las diversas ctapas (noviciado, juniorado, etc.) y en los diversos
ambicntes (barrios populares, zonas rurales...). Se presentan nuevos enfoques
dcl seguimiento radical a Jesds, cn nucvo papel de los formadores, los nuevos
- puntos de apoyo como la comunidad, ¢l pucblo, 1a intercongregacionalidad,
etc. Las dimensiones fundamentales de esta formacion son: espiritualidad,
madurcz afcctiva, vida comunitaria, formacién politica... Todo este complcjo
proceso de formacién exige una vision unitaria de estudio, pastoral y trabajo,
tenicndo en la mira los logros, dilicultades, desafios y propucstas.

Durante la década de los afios 80, la CLAR prosiguié con entusiasmo
y cficacia su misién de animacién y coordinacion de la Vida Religiosa en
América Latina. Las tres Asamblcas que hemos resefiado brevemente son un
buen fndice del camino recorrido. Por su parte, las Juntas Dircctivas han ido

11. Cfr. X Asamblea , Cochabamba, Bolivia, junio 1988, pp. 1-10.



cjecutando las lincas de accién con nutridos programas. Las Conferencias
Nacionales sc sienten animadas por la CLAR, aunquc no todas presenten la
misma vitalidad y problemdtica. Con todo, no serfa honrado afirmar que en la
CLAR (presidencia, cquipos, cursos y seminarios, publicaciones, Asambleas,
Juntas Dircctivas) no haya habido mdés que logros y aciertos. Pero las fallas -
nos parcce- son marginalces.

Por su parte la Santa Scde y ¢l CELAM dicron su apoyo a la Vida
Religiosa. En mayo de 1978 las Congregaciones de los Obispos y de los
Religiosos produjcron ¢l importante documcnto Mutuas Relaciones que
contribuiria no poco a la comunién cclesial. En agosto de 1986 tuvo lugar en
Bogotd cl T Encuentro Latinoamericano Obispos-Religiosos. El nuevo Sccre-
tario General del CELAM afirmaba: “Enlo que se reficre alas relaciones entre
Pastores y Religiosos, los mismos Obispos las juzgan cxcelentes, cordialces,
diferentes. Hay un ambicnte de comunién y comprensién que ¢s digno de
mcncionar. Hoy mds que nunca sc notan esfucrzos por estrechar lazos, por
realizar contactos freccuentes, por establecer caminos para ¢l didlogo, la
coopcracion y ¢l entendimicnto”. Por su parte cl Presidente de la CLAR
manifestd su desco de seguir adelante, estar todos presentes en los acontec-
imicntos, logros y fracasos. Mantener sicmpre una actitud de didlogo y
discernimicnto™?, En torno al décimo aniversario del documcnto Mutuas
Relacioncs sc han tenido similarcs cncuentros en casi todos los pafses de
Amdérica Latina. El ambicntc y los resultados han sido similares.

Intervenciones de la Santa Sede

Sin embargo hay algo que no cuadra con esta imagen-realidad. Durante
esta década la Congregacion de la Doctrina de la Fe ha hecho procesos
dolorosos a algunos tcélogos de la liberacion. Mds adn, la misma
Congregacion elabord dos documentos Libertatis Nuntius (1984) v Libertatis
Constientiae (1986), Instrucciones ambas aprobadas porcl Santo Padre. Estos
hechos crearon cierto malestar sobre todo entre los tedlogos de la liberacion

12. CELAM-CLAR, I Encuentro Latinoamericano de Obispos y Religiosos 26-31 Agosto,
Bogotd 1986.

52



y también cn cicrtos sectores cpiscopales y religiosos de América Latina.
Como hcmos obscrvado antes la CLAR, sinidentificarse con todos los escritos
doctrinales de los tedlogos de la liberacién mds cn mira, desde la década de los
70 ha cstado cerca de cllos. En este dltimo decenio esos teélogos ocupan un
lugar mucho mds discreto enlas publicaciones y actividades de la CLAR. Pero
¢sta supo acoger con sinceridad ambas Instrucciones, tanto mds que cl mismo
Santo Padre, en sus visitas apostélicas a diversas naciones latinoamericanas,
y mds claramcntc cn Brasil, cmilid su juicio, cn consonancia con las dos
Instrucciones: “...cstamos convencidos, nosotros y ustedes, de gque la
Teologiade la Liberacion es no solo oportuna sino titil y necesaria. Ella dcbe
constituir una nucva ctapa -cn cstrecha conexion con las anteriores- de aquella
reflexién teolégica iniciada con la tradicién apostélica...” .

Estos y otros muchos hechos no perturbaron su tarca de animacion de
la Vida Religiosa y no fucron obstidculos que impidicron la bisqueda de una
siempre mayor comunién y participacion eclesial. A pesar dc todo, las rcla-
cioncs sobre todo con 1a Congregacion de Religiosos segufan los caminos
normalcs del didlogo directo y sincero. Porlo menos hasta el afio 1988, cuando
tuvo lugar Ia X Asamblca dc la CLAR en Cochabamba. A partir de esc
momento, dos hechos comenzaron a scr dolorosos: la eleccién del nucvo
sccretario de 1a CLAR vy ¢l Proyecto Palabra-Vida. Estas dos intervencionces
alectan mds dircctamente a la CLAR.

Enla Asamblca dec Cochabamba (1988) fue clegido el nucvo secretario
general, pero su real disponibilidad cstaba sujcta a la aprobacion de su
Superior General. Al poco ticmpo se comprobd que la persona clegida no
podia asumir ¢l cargo porque sus superiores 10 destinaban a otra mision. En
vista de las dificultades que fucron surgiendo para encontrar otra persona
disponible, intcrvino la Congregacion de Religiosos imponicndo un secre-
tario que no habia sido ¢legido por la CLAR de acucrdo a los Estatutos. Esta
intervencion de la Congregacidn cred un profundo malestar ¢n la Presidencia
de la CLAR y ¢l clima de mutuas desconfianzas se fuc empeorando cada vez
mds. Por muchos csfucrzos que hicieran ambas partes, ¢l didlogo entre la
Congregacion y la CLAR sc volvi6 pricticamente insoportable. Lo mismo
ocurre cn ¢l scno de la CLAR. No sc rechaza tanto 1a persona del Sccretario
cuanto ¢l modo dc nombrarlo ¢ imponcrlo.

13. Cfr. Nuevo Mundo, 37 (1980) 65-72.
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Por otra patrte, ¢l Proyccto Palabra-Vida lanzado por 1a CLAR para
promover entre los religiosos la lectura de 1a Biblia desde los pobres tropezd
con resistencias y rechazos a nivel de algunos Obispos, Conferencias Episco-
pales y sobre todo del CELAM. El problema fue asumido pronto por la
Congregacion de Religiosos. Después de repetidos intentos para solucionarcl
impasse, la CLAR abandoné cl Proyccto, dejandolo ecn manos de las Confe-
rencias Nacionales. Algunas de cllas lo asumicron asf como también algunas
Conferencias Episcopales, teniendo en cuenta las observaciones més perti-
ncntes que se le habfan hecho al Proyecto. Fue una 14stima que sc tuvicra que
abandonar cste Proyccto que fue recibido con entusiasmo por casi 1a totalidad
de los rcligiosos y religiosas de América Latina precisamente como una
importantc contribucion a la Nueva Evangelizacién quc se vicne promovien-
do. Sin entrar aquf a hacer una cvaluacién de las obscrvacioncs criticas que sc
le hicicron al Proyecto, puede decirse cn gencral que la CLAR, sin poder
comprenderla validez objetivadce los argumentos cn contradcl Proyecto, optd
por dcjarlo para cvilar mayorcs tensioncs cntre cicrtas corricnlcs tecolégico-
pastorales dc América Latina y de Roma. El didlogo sc hacia cada vez mds
diffcil y doloroso.

Vino a aliviar csta situacion una intcrvencion del Papa. El 29 de junio
de 1990, ¢l Santo Padre dirigié una “Carta apostélica a los religiosos y
religiosas de América Latina con motivo del V Centenario de la Evange-
lizacién del Nucvo Mundo’™. El Papa no ha querido dar una visién
problemdtica de la totalidad dc la Vida Religiosa en América Latina. Al
contrario, sus palabras son muy pondcradas y llenas de agradecimicento y
esperanza por la accion cvangelizadora de los religiosos. Como cs 16gico,
tampoco faltan obscrvacionces criticas que le prcocupan.

Por expreso desco del Santo Padre para tratar asuntos relacionados con
la CLAR, ¢l Prefecto de la Congregacién de Religiosos, ¢l Cardenal J. Hamer,
convocd a una reunion de dos dias (9-10 de encro de 1991) a los Sccretarios
de algunos Dicasterios, ¢l Vicepresidente de la Comision Pontificia para
Amcérica Latina, ¢l Nuncio Apostolico dcColombia, los Presidentes de las dos

14 Juan Pablo I, Carta Apostdlica alos Religiosos y Religiosas de América Latina con motivo
del V Centenario de la Evangelizacion del nuevo mundo. Vaticano, 8 de Septiembre de
1990.
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Unioncs de supceriores gencrales y 1os superiores generales de ocho institutos
m4s numerosos cn América Latina®.

Los presentes tuvieron palabras de reconocimiento para muchos y
valiosos servicios que ha prestado 1a CLAR ala Vida Religiosa. Sin embargo,
casi undnimemente consideraron que la situacién de la CLAR era critica;
también coincidié la mayorifa en la conveniencia de nombrar un Delegado
Apostdlico y en otras conclusiones orientadas al logro de las finalidades
especificas de la Confederacion Latinoamericana de Religiosos. La reunién
concluy6 con un discurso del Papa. Con palabras de gratitud, ¢l Santo Padre
sc refirié a la vida y accién evangelizadora de los religiosos en América
Latina.

Al'mismo tiempo, cl Santo Padre dijo que sentia ¢l deber de manifestar
“su viva prcocupacién por algunos aspectos mcnos tranquilizadores”, y
expresa que muchos Obispos, con ocasion de sus visitas “ad limina”, le han
manifcstado sus prcocupaciones y quicre “‘buscar soluciones en cl contexto de
la comunidn cclesial”, ¢s decir, soluciones que superen la falta de diligencia
de ciertos grupos cn “buscar y fomentar csta comunidn eclesial”, los cuales a
veces promucven iniciativas paralelas y cn ocasiones abicrtamente contrarias
alasdircctrices del Magisterio. E! Santo Padre hace suyas las precocupaciones
dc muchos obispos dc América Latina, y probablcmente de algunos que
residen en Roma. Sc reficre discretamente a “algunos aspectos’ que sc dan cn
“algunos grupos rcligiosos™, pero que intraquilizan porque “inciden profun-
damente enlavidade los religiosos y causan también repercusiones negativas
dentro de toda la comunidad cclesial™.

Después de conocer las reflexiones de los asistentes a a reunién y con
la acostumbrada finura diplomdtica vaticana, para ‘“ascgurar una mcjor
aportacién dc la CLAR, fucron tomadas las mcdidas siguicntes: cl
Reglamento de clecciones queda derogado por esta vez; 1a préxima Asamblca
no scria clecliva, presentaria proposiciones para los diversos cargos. La
CLAR scrfa acompafiada por un Delegado pontificio, tanto durante 1a Asam-
blca en México como cn su futura actividad. El documento de trabajo previsto
para la Asamblca “Tendencias actuales de la Vida Religiosa en América
Latina” deberfa ser revisado y completado a la luz del Magisterio pontificio.

15. Cfr. Informationes SCRIS 1 (1991) 147-154.



Las invitacioncs a teélogos para colaborar con la CLAR vy las publicaciones
de ésta debian cumplir conlos requisitos de los Estatutos de la Confederacién.
Por ahora, micntras no sc¢ determine otra cosa, las publicacioncs scrin
somctidas a la aprobacion del Delegado Pontificio.

La XI Asamblca General tuvo lugar cn México, del 19 al 28 dce febrero
de 1991. En ¢l Mensaje final s¢ da cuenta del trabajo del Encucntro, que “‘se
ha caracterizado por una fucrte presencia del Espiritu Santo”. En sus pdrrafos
centrales afirma: De llegada, todos manilestamos nucstra gencrosa docilidad
filial y sumision al Santo Padre porque queremos vivir como religiosos sélo
en la Comunién cclesial, pero también sentimos 1a necesidad de expresar ¢
intcrcambiar nuestros sentimicntos de tristeza y de dolor, junto con nucstras
inquictudes sobre los hechos y 1os problemas originantes de las decisiones, las
fuentes informantes, las razones y causas, la proporcionalidad de 1as medidas
y las consccucencias para la vida y la marcha de la CLAR. En un clima de
discernimicnto, ha sido la Carlta Apostdlica dcl Papa a las rcligiosas y
religiosos de América Lating, 1a que nos ha proporcionado ¢l contexlo global
para poder precisar las prcocupaciones del Papa. En ¢l horizonte de la Nucva
Evangelizacion, ¢l Santo Padre nos anima a scguir viviendo la opcién
preferencial por los pobres, no- cxclusiva ni excluyente; a promover la
verdadera libertad y auténtica liberacién de nuestros pucblos, ctc. En una
palabra, las oricntaciones del Papa nos reafirman en las opciones fundamen-
tales de la Vida Religiosa cn América Latina, que la CLAR ha venido
impulsando. Frente a cstas orientaciones y cucstionamicntos, todas las religio-
sas y religiosos del Continente estamos invitados a cntrar cn una autocritica
- de nuestras actitudes y acciones para ajustarlas a las dircctrices que nos son
dadas. En obediencia al Concilio y a las Conferencias Generales del Episco-
pado Latinoamecricano, csperamos que sc cvite ¢l conflicto de aparecer
oricntando una pastoral contrastante con la de otros organismos cclesialces,
locales o continentales.

Los problcmas descritos de ninguna mancra sc reficren a la inmensa
mayoria de las religiosas y de los religiosos de América Latina. Sc han dado
¢asos y tampoco han faltado situaciones en que tales oricntaciones no s¢ han
scguido, ni sc han podido cvitar todos los peligros que acechan y desaffan
nucstras opciones. Pero no debemos genceralizar, sino mds bicn particularizar
y objctivar ¢stos casos y situacioncs.
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Unade lastarcas de la Asamblea General consistia cn proponeruna lista
de nombres a la Congregacién para los cinco cargos de-la Presidencia, de tal
mancra que ¢sta, teniendo presente la mencionada lista, nombrara después
libremente las personas que juzgara mds idéncas para cada uno de los cargos
a proveer. Con fecha de 25 de mayo de 1991 ¢l Santo Padre nombré
personalmente al P. Benito Blanco, superior provincial de la Compafifa de
Jesis con sede en Santo Domingo, Presidente de la CLAR. Posteriormenic la
Congregacion para institutos de Vida Consagrada y las Sociedades de vida
Apostélica pudo completar los cargos de la Presidencia’®,

Después de una larga preparacién mediante consultas a las Conferen-
cias Nacionales de Religiosos y Religiosas, la CLAR propone a la Asamblea
un documento de trabajo sobre las tendencias actuales de la Vida Religiosa cn
América Latina. Roma pide que ese documento sca revisado y completado a
la luz del Magisterio Pontificio. Siguiendo csta oricntacién, la Asamblea
procede a la presentacion de los informes nacionales y el estudio-discer-
nimiento dc las tendencias, espiritualidad, inculturacién, inscrcion, opcién
por los pobres, formacién, comunién cclesial, 1a Mujer en la Iglesia y en la
socicdad, vida comunitaria y defensade la vida. Sc obscrva claramente quc las
tendencias en el fondo son las mismas quc la Vida Religiosa haido descubrien-
do y viviendo alo largo de los 32 anos de existencia de la CLAR. Los énfasis
varfan dc acuerdo a los tiempos y situaciones. Pcro son las mismas tendencias
las que sc van perfilando y profundizando mcjor. También aparccen con
mayor claridad las dificultades y deficiencias.

MIRANDO AL FUTURO

Ahora Ian CLAR ticne una Presidencia clegida ¢ impucsta por ¢l
Vaticano. Tanto csta nucva Presidencia como las Conferencias Nacionales de
Religiosos sc sicnten todavia algo incdmodos porquc ticnen que ganarsce la
mutua conflianza. Los primeros pasos han sido reconfortantes. La Presidencia
convoco a una Junta Dircetiva Extraordinaria que tuvo lugar en Fusagasugd,
Colombia, del 23 al 28 dc agosto de 1991. La asistencia total de todas las
Conferencias Nacionales (exeepto Las Antillanas) y la actitud constructivade

16. Clr. CLAR, X! Asamblea General, Doc. 9,102-103; Doc. 25, 301-307, México 1991,
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todas cllas ha facilitado mucho los primeros pasos. La presencia del Delegado
Pontificio ha sido también muy comprensiva y alentadora.

Las Confercncias Nacionales tenfan que llevar al Encuentro una re-
spucsta a la siguicnte pregunta: ;”Qué sc espera de la nucva Presidencia y
Sccretariado de 1a CLAR?” Por unanimidad responden que debe haber una
continuidad cntre la anterior gestion y la actual. Las opciones fundamentales
ticnen que scr las mismas, cnriquecidas con cl discernimicnto de la XI
Asamblca de México. Se insiste enlacomunién cclesial, siendo sicmpre ficles
a la fucrza carismdtica y profética de la Vida Rceligiosa. Las Conferencias
Nacionales deben ser fortalecidas para responder mejor a las necesidades
locales. Deben ser reactivados todos los servicios de la CLAR: cursos,
scminarios, cquipos de tedlogos, biblistas, ctc. S¢ deben impulsar también la
creacién de cstos servicios a niveles regionales y locales, La intercongrega-
cionalidad debe funcionar en todos los niveles!.

Para responder a csias expectativas, la Junta Dircctiva clabora cl Plan
Global proponiendo unas Lincas Inspiradoras y algunos Proycctos. Asume
con alcgria y fidclidad los aportes de 1a XI Asamblca de México, expresados
cn nucve tendencias o manilestaciones del Espiritu.

Las Lincas Inspiradoras, nccesarias como horizonte que encuadre,
determine y anime todas las actividades, proponen cinco invitaciones:

1) Asumir con mds creatividad la Nueva Evangelizacion. La vida
religiosa auténticamente vivida ¢s en s misma cvangelizadora. Todos sus
proycctos y actividades quicren ser una respucsta conscienlte a la invitacién
dcl Santo Padre, y renucva su compromiso de realizar la misién cvangeli-
sadora cn comunidn eclesial y cn fidehidad a la vocacién profética.

2) Seguir viviendo la opcién preferencial por los pobres como
inspiracién fundante de la vida y mision eclesial de la Vida Religiosa. Esta
opcidn c¢s un don del Sefior a su Iglesia. Sc trata de “la tendencia mds notable
de la vida religiosa latinoamericana” (DP 733). Ticne una expresidn privile-
giada cn la inscrcién entre los pobres. Es causa de credibilidad de 1a Bucna
Nucva anunciada por la Iglesia.

17. Cfr. CLAR, Il Juria Directiva Extraordinaria, Fusagasugd, Colombia, 23-28 Agosto
(1991)11-31.
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3) Profundizar y consolidar la espiritualidad que nace de la opcion
preferencial por los pobres para que sea fuente de dinamismo e inspiracion
de la Nueva Evangelizacién. La opcion por los pobres “ha hecho surgir una
cspiritualidad dc la vida consagrada cmincntemente cristocéntrica, encar-
nada, profética y contemplativa, basada ¢ inspirada enla Palabra de Dios lefda
y orada con ¢l pobre y desde la realidad dolorosa de nuestros pucblos”. Esta
“nucvacspiritualidad” actda y estd presente cn nuestra historia y afecta a todos
los clementos constitutivos de 1a vida consagrada. Desde ¢sta nueva experien-
cia espiritual sc reinterpretan y sc recrcan los carismas funcionales. Pero
requicre scr profundizada, impulsada y consolidada. No debe scruna “nucva”
espiritualidad cn discontinuidad y ruptura con otras mds tradicionales. La
Nucva Evangelizacion debe scr dinamizada por csta espiritualidad.

4) Un renovado esfuerzo por la inculturacion del evangelio. La Iglesia
supo sicmpre “‘que lo que no ¢s asumido no es redimido”, pero sélo tltima-
mente ha tomado concicncia de que ticne que “llevar ¢l poder del Evangelio
al mismo coraz6n de la cultura y de las culturas”. Sc trata de 1a cvangclizacion
dec las culturas, cspecialmente las de los pobres que han sido victimas de
dominaciones injustas. En las Comunidades Eclesiales de Base cstdn
nacicndo respucestas creativas y novedosas *“‘a partir de su cultura sapicncial,
humanista y solidaria, influidas porcl Evangelio”. Conla inscrcién apostélica
y con otras formas dc acercamicnto a la realidad de las culturas oprimidas y
marginales, la vida rcligiosa ha llcgado a tener una scnsibilidad mayor para
una renovada y necesaria inculturacion del Evangelio.

5) Una mayor comunicacion eclesial. Quercmos optar por una Iglesia-
sacramcnto de comunién que anuncia gozosamente la liberacién de todo ¢l
hombre y de todos los hombres... y se inscerta solidariamente en la actividad
de la Iglesia Universal, en {ntima comunién con cl succsor de Pedro.
Comunidn guc ¢s sacramento visible de 1a comunion que cl propio Dios Uno
y Trino vive, y a la cual ¢l Espiritu introduce continuamente a su Iglesia. En
su Carta Apostélica ¢l Santo Padre abord6 repetidas veces ¢l tema de Ia
obcdiencia y de ta comunion entre la vida religiosa y 1os Obispos, enfatizando
la funcién de éstos como fundamento visible dc unidad c¢n sus respectivas
iglesias locales y como garantia auténtica del “sentirse Ecclesiam™ y ““sentirse
cum Ecclesia”. La comunién cnla diversidad de carismas s un don del Sciior
a la Iglesia y una tarca ardua cn una socicdad victima de la injusticia y de la
opresion estructural ¢ institucional.
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6) Evangelizar mds alld de las fronteras. Una evangclizacion a la que
Ic ha llcgado 1a hora dec intensificar los servicios mutuos entre las Iglesias
particulares y de proycctarse mds alld de sus propias frontcras (DP 368). El
Santo Padre nos lanza un llamado, a la luz de cinco siglos de evangelizacién,
a un compromiso misionero mds scrio y audaz, y espera que ¢l continente de
la csperanza sc convierta en un continente evangelizador, de otros pucblos y
culturas. La CLAR quicre tener muy presente esta dimensién misionera en su
Plan Global, incentivando al conjunto de la vida rcligiosa a asumir ¢l mandato
universal dcl anuncio.

Estas son las Lincas inspiradoras que deben cuadrar los Proyectos con
su fundamentacién, responsabilidades, criterios de accién y metas cscalona-
das por afios. Por ahora prescenta s6lo cinco proyectos: ¢l papel de 1a Mujeren
la socicdad, cn la Iglesia y cn la Vida Religiosa; inculturacion de la Vida
Religiosa en Amdérica Latina; inscrcién de la Vida Rceligiosa cn mcdios
popularcs; formacién para una Nueva Evangelizacion; comunicacion y
coordinacién. Por falla dc ticmpo suficiente s¢ han dejado de perfilar otros
proycctos, entre otros, ¢l compromiso dc los religiosos con la problemdtica de
la Justicia y Paz, Defensa de la vida y Derechos Humanos.

En su Mcnsaje final a los rcligiosos, la CLAR ascgura quc siguc
adelante con renovados brios. En ¢l Encuentro ha flotado un desco de
transparencia y diafanidad entre todos nosotros y con nucstros Pastores. De
esta mancra -afirman- queremos relacionamos al interior de la Iglesia®,

Abhora la CLAR sc prepara para ¢l Encuentro de Santo Domingo. Las
Confcrencias Nacionales han colaborado con las Conferencias Episcopales,
aunquc la consulta haya sido deficiente. En la Carta convocatoria se prevé la
asistenciade 16 religiosos(as), que serdn designados por Su Santidad entre los
presentados por las Conferencias Episcopales, y de la Presidenciade la CLAR
que representardn a mds de 165 mil religiosos, o sca mds del 80% dc los
agentes de pastoral. No s¢ quicre la presencia de Medellin ni de Pucbla. La
proporcién y ¢l modo de clegir los representantes de tos religiosos son muy
indicativos. Ojald haya comunién y participacion.

18.15.70-71.
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LOS PUEBLOS INDIGENAS
AL ENCUENTRO DE JESUCRISTO

Jesds de la Torre, OFM Cap

La presencia testimonial y dialogante es ¢l primer medio de
evangelizacion (EN 21), pero no ¢s sincmbargo el unico. Mds atin, el anuncio
explicito de la bucna nucva de Jesucristo (EN22) es una exigencia intrinscca
a la propia cvangelizacién. Y csto porque cse Dios Padre que, a través de su
Espiritu y de su Palabra, estd presente en la historia de cada pueblo indigena
desde su inicio -muchas veces de modo oculto-, conduce a estos pueblos
hacia la plena y definitiva revelacién dada cn Jesucristo, centro del plano
salvifico y dador de la vida en abundancia (Jn 10,10) (EN 27). Por¢so, ¢l que
les sca anunciado a los indigenas ¢l cvangelio de Jesucristo cs, antes de nada,
una invitacién que vicne de Dios, de ahf que esc anuncio no pucda ser sino
buena noticia para los indfgenas, que Icjos de destruir su cultura la encaminan
hacia su plenitud a partir de los valores del Reino que ya viven.

Los problemas y las divergencias surgirdn cuando sc intente con-
cretizar el cudndo iniciar ese anuncio explicito, c6mo realizarlo, qué método
scguirendicho anuncio, etc. Cualquicrintento prosclitista aqui no puede tener
cabida, pucs ¢l mismo Cristo quc nos conquistd para la Iibcrtad, respeta la
libertad y decisién de cada indigena y de cada pucblo amcrindigena, como lo
hace con cada persona y con cada pucblo.
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I. MOMENTO PRIMERO: DATOS DE LOS ENCUENTROS
INDIGENISTAS !

El encuentro dec Melgar, siguiendo la doctrina del Vaticano 1I,

desarrollé ampliamente este asunto cn la scgunda parte del documento (parte
doctrinal). Allf sc sefiala que todos los hombres han sido llamados a la
comunién con Dios, sicndo Cristo ¢l "centro de este designio salvifico
universal” (1968 Melgar, 15, n°7), a través del cual ¢l Padre nos revela su
iniciativa y lalleva a su cumplimicnto. "Cristo es ¢l hombre perfecto llevado
por cl Padre a la plenitud en virtud de su resurreccidon (GS 22), que hace de
¢1 Seiior de 1a historia y del cosmos (Hch 2,36). En Cristo pucs encuentra 1a
humanidad el sentido del camino que ha scguido desde siempre (LG 13)"
(1968 Mcigar, 15,n°7). Asi, todo acto humano ticnc que definirse - en dltima
instancia - frente a Cristo.
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Los ‘encuentros misioneros indigenistas’ realizados en ‘América Latina después del
Vaticano II", cuyas riquezas principales se hallan codificadas en sus ‘documentos finales’
constituyen el punto de partida de nuestro trabajo. El panorama de encuentros es
heterogéneo y bastante amplio. Por cllo, nos centraremos unicamente en algunos
encuentros en virtud de su mayor significacién dentro de ese nuevo caminar de la
evangelizacidn indigenista latinoamericana después del Vaticano II. Sobre los encuentros
escogidos me limitaré a enumerarlos, pues entrar en mds detalles nos llevaria mucho
espacio: encuentro de Melgar (Colombia) realizado en 1968; “Primer Encuentro de
Pastoral de Misiones en ¢l Alto Amazonas” efectuado enfquitos (Peri)en 1971; encuentro
de Asuncion (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,
eldocumento que claboré el Departamento de Misiones del Celam enlos afios 1977y 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.

Los documentos de los encuentros de Melgar, Iquitos, Asuncién, Manaus I (1977), Pre-
Puebla y Manaus 11 (1980) los citamos segin aparecen en [glesia, pueblos y culturas.
Documentos latinoamericanos del postconcilio, Centro Regional Salesiano, Quito 1981.
El documento de Goiania estd citado segiin aparece en: En defensa de los pueblos
Indigenas, CELADEC, Lima 1980. El documento de Brasilia estd tomado de Venezuela
Misionera 516 (1983) 224-229; y ¢l de Quito de La Iglesia en Amazonas 32 (1986) 15-
17.



Todo lo crcado y toda la historia humana estén, pucs, "penetrados de
la presencia activa del Scfior y de su Espiritu. S6lo 1a comunidad cristiana, sin
cmbargo, ¢s plcnamente conscicnte de ello; por la f¢ reconoce que ¢l Sefior
rcaliza su obra dc salvacién y la lleva a su cumplimicnto por caminos a veces
ocultos y acepta como responsabilidad propia la tarea de revelar 1a presencia
dcl Scfior en la historia (GS 40)" (1968 Melgar, 16, n°10). Tcrmina este
pdrrafo dicicndo que la Iglesia es "enviada por El a anunciar ¢l mensaje de
salvacion y hacer discipulos suyos (Mt 28, 19)" (1968 Melgar, 16,n°10).

Referente a las situacioncs misioneras sc indica que donde la Iglesia
sc establecid "el Evangelio fue predicado y hasta llegé a penetrar las culturas,
pero todo de una forma mediocre” (1968 Melgar, 19, n°18). Por eso la
presencia de la semilla del Verbo en las culturas indfgenas ha de scr tomada
encucnta porlaIglesia y hade constituir "un punto de apoyo fundamental para
la proclamacién dc la palabra divina en el anuncio del Kerigma" (1968
Melgar, 23, n°27).

Iquitos en su reflexidn teolégica afirma que "como Cristo fue enviado
por el Padre, asf 1a Iglesia, habitada por el Espiritu que llena toda la ticrra, es
cnviada atodos los pucblos para anunciarla Bucna Nueva" (1971 Iquitos, 44).
Y afiade que los misioncros han dc inscriarse en cada cultura para "descubrir
enclla la presencia oculta del Sefior, cuya energfa salvadora ya estd haciendo
de su historia una Historia de¢ Salvacién” (1971 Iquitos, 43).

El documento de Asuncién lo inician los misioncros afirmando que
reconocen "cl mandato primordial de Cristo (Mt 28,18) de, en su nombre, ir
a predicar cl Evangelio a toda criatura” (1972 Asuncién, 53).

Tarca de la Iglesia serd primcramente "descubrir la presericia de Dios
Salvador en todo pucblo y cultura, como lugar dondc sc cncarna cl Evangelio
de Cristo, evangclio que cs, también juicio de todo aquello que deshumaniza
y destruye al hombre” (1972, Asuncion 53). Laobradc Cristo ha de permitir
cl acceso de los hombres a su plenitud, ¢s decir, todo anuncio de Cristo ha de
ser bucna noticia que conducc a los hombres a su plenitud de vida, siendo los
dominados, pobres y marginados los privilegiados de csc anuncio. Por eso
forma también parte de 1a misién de la Iglesia "proclamar con confianza en cl
Espfritu Santo ¢l Evangelio de Cristo, quc es esencia para liberacion plena del
indigena” (1972 Asuncion, 54).

Sobre la cucstion que estamos aquf tratando ¢l encuentro de Goiania
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s6lo hacc una mencidn cn su parte introductoria: "La Iglesia Misionera (...)
conscicnte de su responsabilidad cn relacién a estos pueblos (indigenas), en
cuanto a su mision de anunciar ¢l Evangclio, se compromete a (...)" (1975
Goiania, 65). Esta breve alusion scervird de fondo para todo lo que dird
después.

En cl encuentro Panamazénico sc indica que ¢l Dios dc 1a historia estd
"presente y actuante cncl corazén de todos los pucblos” (1977 Manaus, 79).
Almismo ticmpo la Iglesia - quc ticnc como centro de referencia ¢l Evangelio
- debe hacer "opcién por las minorias étnicas como centro de predileccién del
Reino de Dios" (1977 Manaus, 80).

Silalglesiaesevangelizadoraloescenrelacién a su sentido originario:
"La proclamacién o anuncio del Scfiorfo de Cristo a todos los hombres y a
todos los pucblos para que cllos vuclvan a ¢1, entregéndosc al servicio de Dios
con su libertad e intcligencia (Concilios Vaticano I'y II) y con ' todo el afecto
del corazén' (Pregén Pascual).  El Evangelio es para la vida de los hombres
¢ implica su participacion activa (su conversion a Dios vivida en el amor que
exige una responsabilidad en ¢l mundo)” (1977-78 Pre-Puebla, 87-88). El
centro del evangelio "cstd en Jesucristo” (1977-78 Pre-Puebla 88), y las
instituciones cclesiales dentro de ese proceso evangelizador descmpefian la
tarca de scr mediaciones, y no otra.

Referente alosindigenas explicitamente afirma que "no dirfamos que
los valorcs indigenas son anticvangélicos ni carentes de un sentido cristiano,
sino mas bicn que la profcsion conscicnte de una fe en Cristo no cs cl factor
determinante en su vida religiosa (...). Estamos actualmente en una situacién
de ‘primera evangelizacién' (dirigida a la generacién actual de los indfgenas”
(1977-78 Pre-Puebla, 96). Esta primera evangclizacién consisic en anunciar
por primera vez cl Evangclio a aquellos que nunca lo escucharon, y cn ayudar
a que profundicen y sc adhicran a ¢l de corazén todos los que ya alguna vez
hayancscuchado la Bucna Nuevaylahayanacogido (cf. 1977-78 Pre-Puebla,
99-100).

El encuentro de Manaus de 1980 conficsa ¢l amor de Dios a todos 1os
hombres y a todos 1os pucblos, que se ha hecho presente entre ellos a través
del Espfritu de Cristo (¢f. 1980 Manaus, 112). Afirma quc la evangelizacion
quc cs "Anuncio de la Buena Nueva Liberadora, pasa siecmpre por 10s que 'no
son nada’ alos ojos del sistema dc lucro y por los que son marginados por una
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civilizacion etnocéntrica y autoidoldtrica (cf. 1 Cor 1, 27)" (1980 Manaus,
112). Este anuncio de liberacién intcgral implica solidarizarse con los
indigenas de modo cercano, conviviendo con ellos y como ellos
(inculturacién).

El encuentro de Brasilia, en su segundo punto metodolégico, el de 1a
reflexion, es donde aborda la cucstién que aquf se estd tratando. "Dios en su
palabra, porla accion creadora y porlaprescnciasalvifica, estd vivo y presente
encl corazén de todos los hombres y de la mdxima expresién creadora de ellos
que ¢s su cultura. Antes de cualquier intencidn o accidn eclesial Cristo salva
y llama a la vida a su pueblo y Ic lleva por un misterioso designio a la plenitud
a través dcl propio esfucrzo” (1983 Brasilia, 228). Ante la noticia de muerte
quc acosa y amcnaza diariamcente la vida de los pucblos indigenas, "el
Evangelio es ¢l anuncio de una bucna noticia: lade la Resurreccién y la Vida,
ladclalibertad creadora, ladela paz yla esperanza. Cuandolaevangelizacién
destruye, suplanta o domina, cs scfial dc pccado” (1983 Brasilia, 228). Asi,
" la causa dec Cristo ¢ 1a causa dc los oprimidos” (1983 Brasilia, 228).

La religidn indfgena fuc una de las cuestiones relevantes del encuen-
tro dc Quito. Allf se sefialé que todos los pueblos amerindigenas tienen arrai-
gadala creencia en un Dios Supremo, que posce diferentes denominaciones.
Es una rcligién césmica y armdnica, 1a cual establece unos principios y
normas moralcs que oricntan a cada indigena y a toda la comunidad funda-
mentalmente en cuanto al tipo de relacionamiento que ha de existir dentro de
la misma. > Por cso en la declaracién final sc pide que sc respete su religién y
sus expresionces religiosas, al mismo ticmpo que todo encuentro religioso y
todo anuncio del evangelio ha de realizarse dentro de un contexto de didlogo
sincero y de libertad religiosa (cf. 1986 Quito, 16), y no en un marco de
imposicién y de aniquilacién de 1a religion indigena.

En ¢l transcurso dc los encucentros fue creciendo la conciencia de que
Dios, a través de su Palabra y de su Espiritu, actda cn los pucblos indigenas
desde cl inicio. Presencia muchas veces oculta, y bajo la accién del Espiritu
que actiay sopla libremenic donde quiere. Todos los signos dc vida que hay

2. Cf. GARCIA I., “Il Consulta Ecuménica de pastoral Indigena -Quito, julio de 1986”, en La
Iglesia en Amazonas 32 (1986) 12-13.
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¢n los pucblos indigenas - incluido cvidentemente su religién - proceden de
Dios, son simientes del Verbo. El anuncio del Evangelio, por tanto, no puede
tracr nunca para cstos pucblos la muerte de lo bueno que en ellos existe, sino
que, al contrario, ha de ser una bucna noticia frente a las malas noticias de
¢xterminio, de desintegracion, cte., que diariamente reciben. Es decir, dicho
anuncio ticne que tracr para los pucblos indigenas la vida cn plenitud, el
Rcinado del Dios que ¢s plenitud de vida y sc ha revelado en Jesucristo de
modo pleno y definitivo.

2. MOMENTO SEGUNDO O TEOLOGICO

En la historia y culturas indfgenas ya estd presente Dios, pero al
mismo tiempo €stas necesitan cscuchar la novedad del evangelio. Sc da por
una partc continuidad, y por otra ruptura y novedad. Se puede dccir que Dios
estd ya presente en los pucblos indigenas, pero aun no en su plenitud. Plenitud
haciala que caminan, y que sc da en el encuentro y seguimiento de Jesucristo.

Enecse proceso de continuidad y ruptura, Jesus de Nazaret se convierte
cn modelo. El -por una parte- mantuvo {rente a la historia y cultura judfas
"continuidad” con su pucblo. Es decir, vivié como un judio de su tiempo, y
al mismo tiempo valoré lo bucno'quc cxistfa dentro de la cultura judia. Por
otra parte, establcce una "ruptura" y trae algo nuevo. Serd e¢n su método
evangelizador donde se percibird esa dialécetica de continuidad y ruptura; y
serd en su contenido donde se transparcntard mejor la novedad que ¢l trae.

2.1. Jesius y su modo de evangelizar

Abordar ¢l mélodo evangelizador de Jesis cs lo mismo que pregun-
tarse por sumancra dc cvangclizar. Dicha evangelizacion s¢ da dentro de una
cultura, la judfa. Jesus aprecié 1a cultura y ¢l AT judios.

Iba como todos los judios arezar al templo y ala sinagoga los sgdbados
(Lc 4, 16) junto con la comunidad. La bendicién de la mesa le era familiar,
y no le cran desconocidas las diversas oraciones que los judios hacfan durante
cl dfa. En Mc 12, 26 habla del Dios dc Abraham, de Isaac y de Jacob.

Al
. Jesus reverencia cl culto y vive ¢l afio litdrgico de su pueblo. Desca
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que ¢l templo scasantificado (Mc 11, 15-18), pues Dios estd presente en él. En
Mc 1,44 exige Jesus a los lcprosos ¢l cumplimicnto de los preceptos rituales
después de la curacién. Sutltima cena sc enmarca dentro de un contexto de
la pascua judfa. ‘

Gusta de rezar con los salmos (Mc 15,34). Aprecia al profeta Isafas,
y sobre todo los textos del Siervo de Yahvé del Déutero-Isafas (Mc 9,12). Usa
también otros profctas (Mt 11, 29). Alude frecuentemente al Pentateuco,
dondc ¢l encuentra fijadas 1a normas bdsicas de 1a voluntad de Dios (Lc 18,20).

Por tanto, "Jesus vive cn el Antiguo Testamento. No se pucden
entender absolutamente sus palabras sin el conocimiento del Antiguo Tes-
tamento”.* No sélo vive en ¢l Antiguo Testamento, sino que mds ain, aprecia
laculturayel AT judios de mancra que él estd en conexién y continuidad con
cllos. :

Si hay que afirmar la continuidad de Jesus con respecto al AT, de la
misma mancra hay quc afirmar su distanciamicnto y ruptura con respecto a €l.
Asf Jesus critica y radicaliza laLey (Mt 5,21). Jesus no quiere destruirla Ley,
sino darle plenitud. Lo que sf critica duramente son muchas de 1as interpre-
taciones que los cscribas y fariscos hacen de la Ley (Mc¢ 2,23-28; Lc¢ 1,38)
colocando alalcy y a su casuistica por encima dcl amor. Por esto Jesus critica
dichas lcyes y a quiencs las cstablecen.

Jesis no se contenta con la herencia litdrgica, sino que rompe también
cn parte con ¢lla. No sc contenta con los tres momentos de oracién marcados
cn la vida dcl judio, sino quc pasa otros muchos momentos rezando en la
soledad (Mc 14,32). Cualquicr ticmpo y lugar son propicios para orar con
Dios. Rcza en la lengua materna, el aramco. y a los discipulos les da como
oracién comunitaria (Mt 6,9-13) una oracién formulada c¢n lengua materna,
introduciendo asf la oracién c¢n la vida concreta y sacdndola dcl cspacio
litdrgico y 1a lengua sacra (¢l hebreo). Tampoco le gusta hacer oraciones con
muchas palabras y adjclivos, sino que simplemente llama a Dios pap4. Y en
todo percibe la realizacién o la negacién de la voluntad de Dios, y no s6lo en
laLey, los Profctas o cl Templo. Posce, asf, una visién contcmplativa de toda
la realidad.

3. JEREMIAS J., Teologia do Novo Testamento. A pregagdo de Jesus, Paulinas, Sdo Paulo
1980, 312.

67



Jesuds desconcicrta. No se limita a las prescripciones legales, sino quc
apcla alas energfas mds generosas que hay en el ser humano. No se conforma
con prescripciones mediocres. Cura a muchas personas, pero les solicita la fe
y el scguimicnto. Por tanto, hace crecer a las personas en su fe en Dios y en
el compromiso de dicha fe. Es una evangelizacion que humaniza a las
personas y a la socicdad, comenzando por los empobrecidos y marginados.

Jesids utiliza en su cvangelizacidn el didlogo y nuncael poder. Respeta
lalibertad y la alteridad, y nunca es impositivo como un legalista 0 moralista,
aunque €S cxigenlc en sus propuestas.

Jests, por tanto, rompe con muchos aspectos de 1a cultura y del AT
judios. Y serd en su mensaje, en su contenido, donde aparecerd més clara-
mcnte la novedad que ¢1 nos trac: la buena nueva del Reino.

2.2. Jesis 'y sumensaje: la buena nueva del Reino

Jesis, mediante sus palabras, explica y justifica sus gestos y actitudes.
Al mismo ticmpo ¢n dicha predicacion o anuncio nos comunica su conicnido,
su mensajc, ¢s decir, cudl es lo determinante en su vida, cudl es el horizonte
dltimo.

Lo dltimo para Jesis no fuc é1mismo, es decir, el centro de su mensaje
no fue predicarse a s{ mismo. Tampoco fuc el anunciar ala Iglesia, ni siquicra
a Dios cn simismo, sino a Dios en relaciéon con ¢l hombre, es decir, proclamar
el Reino de Dios (Mc 1,14), * su rcinado, su voluntad para con los hombres.
Asf, anunciar ¢l Reino de Dios, y al Dios del Reino serdn la clave de su buena
nueva y cl centro en torno al cual girard toda su vida.

A) Jesus 'y el Reino de Dios

Al anunciar Jesus ¢l Reino de Dios no parte dc cero, ni anuncia algo
totalmente desconocido para los judios. Jesds nacié cn una ¢poca en que tuvo

4.“Loverdaderamente tiltimo, lo que da sentido alavida, actividad y destino de Jesus es el Reino
de Dios”: SOBRINO 1., Jesiis en América Latina. Su significado para la fe y la crisiologia,
Sal Terrae, Santander 1982, 135.
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un resurgir la apocaliptica vetcrotestamentaria, en la cual el Reino era
presentado como una rcalidad dnicamente futura. El judaismo oficial, por el
contrario, esperaba un reinado terreno -aquf y ahora- donde se libraran del
dominio romano. Y Juan Bautista anunciaba la inminencia del Reino, cuyo
Rcey cra implacable y justicicro. El Reino que Jests anuncia -aunque posee
puntos de coincidencia con las. diversas comprensiones que sus
contempordneos ticnen del Reino- se diferencia grandemente de todas ellas?®
hasta el punto que hace de dicho Reino lo decisivo y Gltimo en su vida, en su
misién y en su predicacion.

Frente ala apocalfptica Jests anuncia que el Reino es algo ya cercano
y, mis aun, precsente. Frente al reinado terreno de los nacionalistas judios
proclama que su reinado no se reduce a un proyecto politico. Y frente a Juan
Bautista ¢l Reino que Jests anuncia es un reino de gracia -y no ¢l de un juicio
implacable-, ¢s decir, ¢s una buecna nucva, un evangelio, en sintonia con la
misién liberadora de Isafas 61,1-2.

Si Jests nunca dijo claramente en qué consist{a ¢se Reino de Dios, al
menos indic6 algunos de los rasgos que perfilan su identidad: ¢l perdén de los
pecadores, la metanoia , el amor al préjimo y particularmente hacia cl
marginado, ctc. Y sin duda, son las aclitudes y gestos de Jesus las que mejor
nos revelan la identidad de ese Reino de Dios.

A ese Reino que se acerca, a cse don de Dios, Jests corresponde con
la esperanza y también con la prictica. "El hecho claro es (...) que Jesds no
¢speré pasivamente el Reino ni se retird ¢ mismo y exhort6 a otros a retirarse
¢n lacsperadel Reino” ¢, Ni siquicra en el breve plazo de su ministerio ptblico
tolerd las situacioncs injustas ¢ inhumanas. La utopfa del Reino no sélo exige
csperanza, sino que desencadena una préctica, 1a cual hace presente el Reino.
Prictica que va dirigida preferentemente hacia los empobrecidos y margina-
dos de la socicdad, solidarizdndose con cllos y luchando por crradicar su
marginacién y pobreza matcrial.

5. Cf. BOFF L., Jesucristo y la liberacion del hombre, Cristiandad, Madrid 1981, 90-93.
6. SOBRINOI., “Jesus de Nazaret”, en FLORISTANC.- TAMAYO.J.,, (coord.), Conceptos
Sfundamentales de pastoral, Cristiandad, Madrid 1983, 487.
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Anunciar ¢l Reino conlleva anunciar también sus exigencias. Seguir
la propuesta del Reino no se puede hacer de cualquicr manera, sino que exige
unas condicioncs, unas actitudes. La primera exigencia ¢s la de cambiar de
vida, la dec convertirse (mctanoia) al Recino, 1a de abandonar ¢l pecado. El
pecado no es otra cosa que la anulacion del Reino de Dios que se presenta
como gracia, donde ¢l hombre toma una actitud autosuficiente ante Dios y de
dominacién antc los hombres (Mc 12,40). Jesis no es menos exigente que Juan
Bautista, pero su motivacién a la conversion es difcrente. La conversién debe
scr realmente radical, y ¢sta cs posible porque Dios se acerca gratuitamente,
porque ha salido a nuestro encuentro como lo hizo con ¢l Hijo prédigo (Lc 15,
11-32), con el injusto Zaquco (Lc 19, 1-10), etc. Es ¢l Dios miscricordioso y
bondadoso cl tinico que -cn ultima instancia- motiva a un hombre a Ia
conversion.

Una scgunda cxigencia es amar. El amor es 1a "ley de vida en el
Rcino""y la tnica forma dc corrcspondcr al Reino. Amar a Dios en el préjimo,
con predileccion hacia el préjimo que yace cafdo en medio del camino (Lc 10,
25-37). Es, por tanto, un amor que si ¢s verdad que busca crear fraternidad
entre todos los hombres, no es menos verdad y real que lo hace desde ¢l amor
(solidaridad) parcial hacia el pobre, no porque ésic 1o merezca, ni porque
moralmente sca mejor que los demds, sino porque su situacién de infrahuma-
nidad, dec no-vida, dc¢ empobrccido cstd cn contradiccién con ¢l Dios del
Reino, y éste no pucde sino actuar ¢n favor de ¢sos hijos suyos marginados y
empobrecidos para restablecerles la vida que les cstd siendo recortada.

Una tercera exigencia cs el seguimicnto. Jesus llama a sus discipulos
a que abandonen todo y le sigan (Mc¢ 1,7), y les cncomicnda una mision, que
no es sino su misma misién. Por ¢so seguir a Jesus ¢s seguir la propucsta del
Rcino. Y vivir conforme al Reino no cs sino scguir los pasos de Jesus con toda
su radicalidad, cargando con la propia cruz (Mc 8, 35).

Podrfamos dccir, por tanto, que "lo Gltimo para Jesus no sc descubre,
a fin de cuentas, desde sus nociongs, sino desde su vida. Lo dltimo para Jesus
es aqucllo que ¢l mantuvo como ultimo a través de su vida, a lo largo de su
historia y a pesar de 1a historia: cl servicio y amor a los oprimidos, para crear

7 CULLMANN 0., Jesis y los revolucionarios de su tiempo, Studium, Madrid 1971, 248.
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un mundo cn que se implante ¢l derecho y 1a justicia, desde 1o cual surge la
esperanza que no mucre de que, a pesar de todo, ¢l Reino de Dios sigue estando

cerca”.®

B) Jestis y el Dios del Reino

El Reino que Jests anuncia sélo se entiende desde su peculiar relacion
con Dios Padre, ¢l Dios del Reino, el cual se nos reveld en Jesucristo.

a) Relacion peculiar de Jesus con el Dios del Reino

Jests fue tomando conciencia - a través de su experiencia y de su
didlogo con Dios - de que ¢l Dios de la bucna nueva del Reino no era otro que
su Padre, o mcjor atn, su abb4d (papd). Es ¢l Padre absolutamente cercano,
fntimo, familiar. Esta conciencia que €l tiene de Dios, el modo de nombrarlo
y de rclacionarse con €1 no ticne precedentes en el judaismo.®

Esa pcculiar y personal relacién de Jesis con su Padre se manifiesta
espccialmente en su oracién. ' Si toda la vida de Jesus estd guiada por ese
didlogo filial con su Padre, con mds motivo 10 ¢s en los momentos especiales
de su vida y misién (bautismo: Lc¢ 3, 21; muerte:Mc 15, 34; etc.). Hay una
obcdicncia y una confianza total de Jesus para con su Padre Dios.

Confianza dcsde la cual Jests descubre que Dios cs ¢l sumamente
bueno. Esto aparccc bicn caracterizado en muchas parédbolas como la del hijo
prédigo (mcjor denominada pardbola del padre bueno), 1adel buen patrén, etc.
De esc amor de Dios para con los hombres 1a consecuencia que se sigue es que
los hombres se deben comportar entre sf como Dios se comporta con ellos.
Dios cs asf para Jesus lo Mayor, de tal modo que frente a este Mayor todo 1o
demds queda rclativizado, pasa a segundo plano. De ahf que las criticas de

. 8 SOBRINOJ., Jesisen ..., 150-151.

9 *Al paso que no tenemos ningtin testimonio en el judaismo de que alguien sc haya dirigido
a Dios invocdndolo como Abba, Jestis no obstante sicmpre lo invocd asi, con la Unica
excepeidn del grito en la cruz en Mc 15, 34 par.” JEREMIAS, J. o.c., 106.

10 Cf. SOBRINO, 1. Cristologia a partir da América Latina, Vozes, Petrépolis 1983, 164.
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Jests a la ley, al sdbado, a 1os ricos y poderosas tengan como trasfondo a ese
Dios Mayor, a csc Dios unico.

La relacion de Jesus con su Padre fuc de absoluta cercanfa, pcro no de
poscsidn. El vivid su condicién de creatura, estando referido para Dios, y
dcjando a Dios scr Dios. Procurar descubrir como mcjor responder a la
voluntad dc Dios y cjecutarla creativamente sicmpre en una actitud de
disponibilidad, cn esto consiste la obedicncia. Los evangelios nos muestran
la disponibilidad y obedicencia de Jesus, y la plenificacién de éste por ser
obediente. Jesds, como scr humano, tuvo que ir descubricndo 1o que Dios
querfa de €1, Asf, Jesds también fue convirtiéndose, no al nivel ético (como
conversién del pecador alavoluntad de Dios), sino al nivel teologal (descubrir
lo que Dios querfa de ¢1). Un cjemplo de ésto pucde verse en la propuesta del
pucblo judio al querer convertirlo en un mesfas politico; en su diferente
comprension del cardcter escatolégico del Reino; etc.

Si esa actitud de plena confianza en el Padre no ¢s otra cosa que fe, sc
pucde decir cicrtamente que "Jesus fue un extraordinario creyente y tuvo fe.
La fc fue ¢l modo de cxistir de Jests".!" En ese didlogo confiante y de fe cn
Dios descubri6 Jesds que Dios cs gratuito, que es amor, que ¢s su Padre. Es
alguicn que sc conmucve, que sc compadece, y que toma partido por los
pobres. Es, asf, un Dios de los pobres que busca construir la fraternidad
universal, ¢l Reino, desde 1a parcialidad por aquéllos.

b) Jesis nos revela el Dios del Reino

Si Jesds mantuvo una relacion peculiar con ¢l Dios del Reino, ¢s a
partir de ahf como sc podrd conocer a ¢se Dios. Indiquemos algunos rasgos
principales de cse Dios del Reino segtin nos 1o revela Jesds de Nazaret:

- Dios ¢s padre, o mcjor, sc comporta como un Padrc. Asi, los
hombres han dc comportarse fratcrmalmente entre sf y filialmente para con
Dios;

- de aht quc scaun Dios de amor. Afirmar que Dioscs amorno ¢suna
argumentacionlégicasobre laescencia necesaria de Dios, sino 1a constatacion

11.BOFF L., o.c., 137.
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y cxpericncia que los hombres tuvimos de Dios en la persona de Jesds de
Nazaret;

- cse Dios amoroso ama a todos los hombres y de modo privilegiado
a aqucllos hijos que cstdn cn una situacién deshumana 0 de marginacién. Es
un Dios Mayor que se cmpcqucnccc quc tiene debilidad por los empobreci-
dos, dominados y marginados; ' :

- esun Dios tinico. Acoger al Dios de Jesucristo exige que dicho Dios
sc convicrta en cl centro catalizador dec 1a persona humana. El Dios de
Jesucristo - que es vida - es incompalible con cualquicr fdolo - que no trae sino
la muerte -;

- ¢s un Dios personal. No cs un algo, sino un alguien, es un ti que -
desde su libertad- intervienc en la historia humana estableciendo dlélogo con
los hombres;

- esc Dios cs ¢l Padre dc Jesis. Jests ticne conciencia de su peculiar
rclacién con Dios y, més todavfa, de ser Hijo de Dios, aun cuando €l no se
aplicasc a sf mismo esc titulo.

3. MOMENTO TERCERO: HACIA UNA NUEVA PRAX}S '

Esa bucna nucva de Jesucristo no c¢s algo abstracto, de ahi que cada
misioncro tendrd que percibir, dentro de la situacién concreta del pueblo
indfgena cn que vive, en qué consiste la buena nucva para dicho pucblo,
cfectudndosc asf ¢l proceso de continuidad -por una parte- y de novedad, de
ruptura- por otra.

3.1. Nuevo método evangelizador
En csc anuncio de la buena nueva a los indigenas - donde no se pucde
scparar ¢l contenido del método- ¢l método cvangelizador de Jesus ha de

convertirse cn ¢l paradigma para evaluar la validez o no de los diversos
mdétodos evangelizadores. Asi, nuestro método evangelizador no quierc ser

12. Cf. PIXLEY J. - BOFF C., "Opgio pclos pobres”, Vozes, Petropolis 1986, 80.
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otro, sino ¢l mismo método cvangelizador de Jesus aplicado a los indfgenas.
El cual, cicrtamente, estd cargado de novedad. Método que sc caracteriza por
los rasgos siguientes:

- Valorar lo bucno que hay enla religién indigena® -como hizo Jesis
con larcligién judfa- y a partir de ahf anunciar la bucna noticia dc Jesucristo
alosindigenas. Es sobre todo cn ¢l 4mbito de la vivencia de los valores -como
por cjemplo ¢l valor comunitario- donde los cristianos tenemos mucho que
aprender de los indigenas;

- lalibertad, ademés de ser un derecho inalicnable de la persona, es
condicion sine qua non para que pucda nacer la fe. Dios es alguien que dialoga
con ¢l hombre, que espera la respucsta de éste en un clima de libertad y que
nunca lo coacciona;

- lasalvaciénintegral de 1a persona y de lahumanidad cs lo definitivo,
y a clla sc liega por la praxis, y no mediante la concicncia reflcja de esa
salvacion (revelada y realizada en Jesucristo) a la que correspondemos de
modo personal y comunitario a través de la fe y de la religién. ** De ahf que
sca ¢l camino de la praxis (la lucha por la vida, por la dignidad de 1a persona,
porel respeto a la cultura, cte.) 1a via més acertada para realizar esc encuentro
del cristianismo con las otras rcliziones. ** Desde una misma praxis cs como
s¢ podrd cstablecer un intcrcambio de experiencias y un didlogo doctrinal;

- aun fin bueno como cs la salvacion, la liberacion integral, ¢l Reino,
ha de corrcsponder unos medios adccuados y cn sintonfa con los mcdios
utilizados por Jesds cuando anunci6 ¢l Reino; '

13."Las religiones -de un modo general- son caminos ordinarios de la salvacién de
la humanidad": SUESS P., Cdlice e cuia. Crénicas de Pastoral e Politica Indige-
nista,Vozes, Petrépolis 1985, 29. Cf. RAHNER K., Escritos de Teologia, vol. V, Tau-
rus, Madrid 1964, 394-400.

14. Cf. BOFF C,, Teologia e Prdctica. Teologia do Politico e suas mediagoes, Vozes, Petré-
polis 1982, 218.

15. Serd desde la ortopraxis desde donde se podrd entablar un auténtico didlogo sobre la orto-
doxia. Son muchos autores los que siguen este criterio. Citamos atitulo de ejemplo: RAH-
NER K., Estructuras em mudanga: tarefa e perspectivas para algreja, Vozes, Peudpolis
1976, 92-96; DUSSEL E., "Discemimento: giiestdo de ortodoxia ou ortopraxis?, en
Concilium 139 (1973) 47-60.

16. Cf. CASTILLO J. M., El discernimiento. Por una conciencia critica, Sigueme, Sala-
manca 1984, 138.
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- e¢sa bucna nueva, ese Reino, tiene un cardcter utépico, escatolégico,
¢s decir, busca ser rcalizado ya cn la historia humana, pero nunca va a ser
alcanzado cn su plenitud aquf;

- no se puede identificar el Reino de Dios con la Iglesia. Esta es
sacramento del Reino, es ya Reino, pero no es todo ¢l Reino. Enla medida que
lalIglesialibera del pecado y de sus consccuencias esté siendo signo del Reino;

- laIglesia ha de preocuparse, no tanto de sus instituciones, cuanto de
que cl evangelio sca acogido por ¢l indfgena en un clima de didlogo y libertad,
ylo enraice en su cultura, pucs toda auténtica fc s6lo puede existir inculturada;

- el cardcter universal del anuncio evangélico no viene a eliminar
las culturas diversas (NA 2; AG 9), sino a tracrles una bucna nucva de
comunién de vida cntre los hombres y con el Dios de Jesucristo, potenciando
sus capacidades profundas desveladas e indicando sus sombras;

- clmensajc evangélico aunque necesita de mediaciones culturales no
estd sujeto a ninguna cultura. Por ¢so, ninguna cultura se puede arrogar ser la
unica o la mcjor mediacion del evangcelio. La identificacién del cristianismo
con la cultura-occidental, ademds dc ser un error, ¢s una traicion al propio
mensajc cvangélico que busca al hombre concreto dentro de la cultura que éste
vive.

3.2. Anuncio del evangelio, acogida y fe explicita

En un proceso de cvangelizacion el "anuncio no adquicre toda su
dimensién mds que cuando ¢s cscuchado, aceptado, asimilado y cuando hace
nacer en quicn lo ha recibido una adhesién de corazén™ (EN 23). Es, portanto,
un proceso Iento, cn ¢l que no sc pucde quemar ctapas.

El anuncio dcl evangclio por parte del misioncero inevitablemente estd
revestido de 1a culturaalacual él pertenece, pudiéndolo seradiversos niveles:
cl dcl simbolismo, ¢l del lenguaje, ¢l de 1a visién de 1a realidad, ctc. Esto
debido, en primerlugar, a que cl evangelio siecmpre sc transmite mediantc unas
mediaciones culturales, aunque no sc identifique con ellas. En segundo lugar,
debido a que ¢l misioncro tiene introyectado de tal mancra la cultura donde
nacio y crecié (enculturacién) que aunque quisicra librarse totalmente de clla
scria imposible.
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Reconocer ¢sos condicionamientos no significa transplantar la cul-
tura occidental en medio dc los indigenas, dec manera que domine la culturade
¢stos o la destruya. Mds bicn significa que se ha de caminar ¢n el proceso de
inculturacién del evangelio de modo que las mediaciones culturales del
misioncro dejen paso a las mediaciones culturales de los indigenas, que
aquéllas vayan muriendo para que éstas vayan naciendo y creciendo.

En este sentido, no s6lo cs necesario conocer la lengua del indigena,
sino también su cosmovisién cn profundidad (EN 63), para asi poder anunciar
dicho mensaje cvangélico encategorias culturales del indfgena de manera que
dicho cvangelio sea asimilado y acogido como 1o que es, como buena noticia
de Jesucristo. Una diferencia grande entre la cultura occidental y la cultura
indfgena cs la referente al modo de articular el pensamiento. Micentras
nosotres lo articulamos de una mancra més discursiva y 16gica (la 16gica
gricga) los indfgenas lo hacen de un modo mds narrativo y descriptivo.

Todo misioncro se sucle haccr esta pregunta: ;jcudndo honestamente
puedo comenzar a predicar cl evangelio y a celebrar los sacramentos dentro
de un pueblo indfgena recién contactado? Es una pregunta diffcil, 1a cual no
puede esperar una respucsta a modo dc receta, sino que en medio de las
situaciones y condicionamicntos histéricos y culturalcs los misioneros han de
descubrir cudndo cs ¢l momento oportuno. A cste respecto opina Paulo Suess:
"Se puede comenzar cuanto antces, desde que domine el ¢6digo cultural del
respectivo pueblo, desde que el misionero no lo someta a la circuncisién de la
civilizacién occidental y desde que el propio pucblo acepte la actuacién
misioncra cn ¢l campo religioso. Esta actuacién tampoco debe scr negociada
con la defensa de la ticrra, de forma que el bautismo o la catequesis de los
indios se convertirfa en ¢l diczmo con que pagarian 1a actuacién dcl misionero

en el campo social y en la defensa de su territorio”. 7

La mayorifa dec los grupos amerindfgenas de hecho ya cscucharon
alguna vez la buena nucva de Jesucristo. Igualmente la mayorfa acogié dicho
anuncio. Pero surge una pregunta: ;en qué grado dicho cvangelio fue
aceptado, asimilado, y en qué grado estdn adheridos a €17 Si en general se
constata que no s¢ ha acogido en profundidad, al mismo tiempo nos tencmos

17. SUESS P, o.c., 80. El subrayado es del autor.
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que preguntar el porqué. El motivo no estd cn que ellos sean peores que las
personas de la cultura occidental, ni cn que sistema de valores esté fron-
talmente opuesto al evangelio - aun cuando a veces exista algun aspecto que
lo pucda cstar-, sino fundamentalmente c¢n que de hecho no sc ha llevado a
cabo un enraizamiento del evangcelio en su cultura, en que no se ha efectuado
una inculturacién dcl mismo. Sélo cuando se llega a esc nivel el cvangelio se
convicrtc cn cl centro catalizador de la persona, del indfgena, y de toda una
comunidad.

Ante la acogida libre dcl evangelio levantamos otra cuestién que nos
parece relevante. Sidentro de una comunidad indigena sélo algunos acogen
libremente el evangelio, (csto no creard divisiones?, ;no destruird su sentido
comunitario el hecho de que s6lo algunos participen de la celebracion
cristiana? o jno scrd que algunos participan de dicha celebracion cristiana, no
porque conficsen explicitamente a Jesucristo, sino por el hecho de que es una
reunion de la comunidad?

Pucden ser levantadas otras muchas preguntas al respecto; ;scrd que
clindigcna comprenderd las categorfas culturales judfas a través de las cuales
le lega la bucna nueva salvadora de Jesucristo? El hecho de que diversas
confcsiones cristianas (cat6licos, lutcranos, etc.) anuncien el mismo
cvangclio y a veces lo interpreten de modo diferente, (no creard dificultades
paraquc dicha bucnanucvascaacogida y comprendida porlosindigenas?, etc.

En la mcedida que los indigenas que acogen el evangelio vayan
inculturdndolo y madurando en su fe irdn cncontrando respuesta a muchas de
las preguntas aqui lcvantadas, e irdn solucionando muchas de las dificultades
que sc lcs presente. Asf los propios indfgenas se convertirdn ¢n auténticos
evangelizadores para sus mismos hermanos indigenas, ¢ irdn descubriéndo
creativamente la mancra de cxpresar su fe dentro de su propia cultura, sin
perder ni ésa ni su identidad personal y comunitaria.'® Tarea ardua para los
indfgenas quc acogen la bucna nucva de Jesucristo, y para los misioneros quc
ticnen que acompafiar ¢l ritmo de los indigenas practicando la pacicncia
histérica.

18. "Desde lacomunidad y para la comunidad hemos comunicado a los bari la Buena Noticia,
que ha dado ain mis sentido a su existencia como grupo (...), que les estd ayudando a ser
mejores Bari": ALVAREZ G., "La misién de los bari hoy", en Venezuela Misionera
527 (1985) 173.
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3.3. Relectura del pasado historico y cultural indigenas a la luz de
la confesion de fe en Jesucristo

A la luz de 1a bucna nucva acogida, los indigenas tendrdn que relcer
su pasado histérico y cultural. Ahf percibirdn los signos de 1a presencia de
Dios ¢n mcdio de cllos. Es decir, tomardn conciencia de que sus valores
proccden de Dios Padre, de que son fruto del Espiritu y simientes de la
presencia del Verbo (EN 53; P 451). Igualmente irdn descubriéndo todo
aquello quc no sc articula con los valores del Reino. ¥

Isracl fue preparado por Dios durante mucho tiempo en orden a la
revelacion plena y definitiva dada en Jesucristo. Asi, el antiguo testamento
para el pucblo judio fuc una preparacion para ¢l cvangclio, para la bucna
noticia de Jesucristo que cstaba por venir.

Los indigenas perciben que su historia pasada también ha sido su
antiguo testamento, su preparacién evangélica (LG 16), a través dc la cual se
les ha ido manifestando y haciendo presente Dios, el cual los ha ido con-
ducicndo con su pedagogia divina hacia la plenitud de la revelacién dada en
Jesucristo, que.es el centro del plan salvifico de Dios, y que cllos han acogido.
Si en este caminar hacia Jesucristo el pueblo de Isracl vivié su propio antiguo
testamento, también los pucblos indfgenas han de poder vivir el suyo.
Ayudarlos y cstimularlos a vivir su propio antiguo tcstamento que se encam-
ina hacia Jesucristo, Icjos de scr algo ajeno a la cvangclizacién forma parte
constitutiva de la misma®

Los pucblos indfgenas han recogido su antiguo testamento {unda-
mentalmente en sus narraciones, cn sus mitos. Si para muchos no indigenas

19. "Nosotros no tenemos ¢l derecho de, en nombre de nuestra cultura, exigir que ellos cambien
sucultura. Es sélo ellos mismos, descubriéndose como hijos de Dios, amados por E}, como
van a descubrir dentro de su propia realidad, la relatividad y los limites de las cosas que
ellos hoy, tal vez, admitan como absolutas y ciertas™: MESTERS C., "Consideragoes
sobre a catequese dos povos indigenas”, en MESTERS C. - SUESS P., Utopia
cativa. Catequese Indigenista e Libertacio Indigena, Vozes, Petrdpolis 1986, 39.

20. "Cada pucblo deberd poder ser Pueblo de Dios sin necesidad de pasar por la mediacién de
aquel pueblo que, primordialmente, reconocié ser amado de Dios y, por eso, constituido
como Puceblo de Dios, el pueblo judeocristiano”: BOFF L., "Exigéncias teoldgicas e
EclesiolGgicas para uma Nova Evangelizagido”, en REB 47 (1987) 128.
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cl mito ¢s sinénimo dc cosa que no sirve, de algo pagano, de una narracién
cargada dc fantasia, para los indigenas -sin embargo- es cl ¢je de 1acomunidad
quc cxplica todas las cosas del espacio y tiempo en que viven, y que da razén
del porqué son los que son y viven como viven. # Vicne a ser la memoria
colectiva, ¢l vinculo de identificacién, la conciencia que ticnen de sf mismos.
El mito de estc modo conscrva y protege l1a vida de la comunidad indigena y
de cada uno de sus micmbros.

El mito no ticne contenido fijo ¢ inflexible marcado desde antiguo,
sino que dicho contenido -aun manteniendo un nicleo permanente- es
enriquecido conlos problcmas actuales. Es decir, enclmito seintenta también
cxplicar y buscar el scntido a los problemas, a las dificuliades, y al modo de
vivir actuales. 2 En este sentido, en ¢l mito s¢ va haciendo una relectura del
pasado a la luz de la situacién presente. Eso mismo fue lo que el pueblo de
Isracl rcalizé a través de su AT. Ejemplo de ¢sto son las continuas relecturas
que hizo del éxodo, y que estdn plasmadas en diversos libros (Exodo, Isaias,
Salmo 135, elc.).

En una palabra, s¢ pucde decir que "cl mito ¢s como el catalizador de
la vida de 1a tribu; cs la llave que posce el indio para leer ¢ interpretar todo lo
qucexiste y sucede enlaviday en la historia. El mito es como la enciclopedia
de la tribu. En ¢l cstd todo. Es la tradicién, su norma de vida, su ley, su
medicina, su pasado, su presente y su futuro. Todo lo que ¢s importante para
la vida de la tribu, cn €l sc encucntra. El mito es como 1a "Biblia del Indio”,
¢s la expresion de su visién del mundo, de la vida, de la naturaleza y de la
concicncia quc la tribu ticne de sf misma, como tribu. O mcjor, ¢l mito ¢s ¢l
'Antiguo Testamento de 1a Tribu'™. ® El evangelio no pucde destruir ¢l mito,
como tampoco destruyé ¢l AT del pucblo de Isracl, sino que 1o completa y da
plenitud.

21. Cf. ELIADE M, Mito y realidad, Guadarrama, Madrid 1973, 23.

22. A cste respecto los barf han incorporado en su memoria histrica nombres de misioneros
que se solidarizaron con cllos en su lucha por la sobrevivencia. Cf. ALVAREZ G., "Ex-
pericncia misionera entre los bari”, en Nuevamérica, Segunda Epoca, 7 (1986) 22.

23. MESTERS C. "Consideragdes...", eno.c., 16-17.
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UNA MALA FE

Campana de extirpacion de idolatrias

Pedro Trigo, sj.

INTRODUCCION: UNA OBRA MILITANTE

“Extirpacién de la idolatria del Pind”, escrita por el jesuita Pablo José
de Arriaga, vio la luz en Lima en 1621 '. No es ni crénica ni etnologfa ni
etnografia ni historia, “aunque se podia hacer muy larga y muy varia de las
antiguallas, f4bulas ritos y ceremonias que tenfan, y no acaban de dejar, los
indios de estos reinos en su gentilidad™ (193). Para ese fin recogfa por entonces
materiales otro jesuita, Bcmabé Cobo, con miras a una especie de historia
natural y moral de las Indias, que sélo en parte nos es conocida, al estilo de la
de Acosta, pero disponiendo de mucha mds documentacién. La obra de
Arriaga ofrece abundante material etnogréfico, ya que recoge numerosos
testimonios de adoratorios, imdgencs, adminfculos para el culto y ofrendas, cn
el acto de descubrirlos, destruirlos y reprimir a sus ministros y fieles; asf como
también es referencia obligada para los etnélogos ya que ofrece una
sistematizacién clara y coherente de la religion de los indigenas. La curiosi-
dad, como €l dice, es decir el desco de entender el mundo religioso indigena,
es sin duda un ingrediente de esta obra. Pero no es ese su intento. El fin que
pretende “es descubrir y remediar un mal tan encubierto” (194).

— T aocbra forma parte de 1a camparia de extirpacién de idolatrfas, que

1. La edicién que utilizamos se encuentra en Crénicas peruanas de interes indigena.
Biblioteca de autores esparioles N° 209, Madrid 1968, pp.191-277.

81



diera comienzo en 1608 el cuzquefio mestizo Francisco de Avila, cura de
Huarochiri. Su relacién con esta campafia no estriba sélo en el contenido sino
también en su modo de produccién. Fue compuesta “andando en la visita de
la extirpacién de 1a idolatrfa con otros dos Padres de nuestra Compaiifa, con
el doctor Hernando de Avendafio” (173), visitador y principal fautor de esta
campafla, junto con Avila, a quicn nuestro autor también acompafié varios
meses en su visita, Asf pues es una obra militante, escrita sobre la marcha, al
pulso de los acontecimientos, penetrado el autor de la realidad de lo que
escribe y de los sentimientos y reacciones que ello Ie suscita. No sélo eso. A
pesar de las dificultades geogrdficas, los promotores de la campafia reciben
abundante correspondencia, y el escrito da cuenta paso a paso de lo que le
informan los curas doctrineros u otros misioneros sobre el avance de la
campafla, de modo que por momentos tenemos la sensacion de asistir a una
ofensiva fulminante de deteccidn, asedio y asalto a las fortalezas que el diablo
habrfa armado, guarccido y solapado. Se puede afirmar que cada palabra de
la obra estd penctrada del objetivo y fin proclamado de descubrir las idolatrias
y erradicarlas.

El cuerpo central del libro, el que parece haber sido escrito durante la
visita, es un tratado que comprende tres partes: Descripcién sistemdtica de la
idolatrfa de los indfgenas, causas de que se haya mantenido por tanto tiempo
y facilmente rcbrote, y remedios para erradicarla, tanto los estructurales y
permanentes, como ¢l remedio préximo imprescindible de la visita-misién,
ciclicamente reiterada. Pero, puesto que el mal estd tan escondido que muchos
que tienen autoridad podrian no dejarse convencer por un mero tratado, se
yuxtapone una relacién en tres partes: una crénica introductoria sobre el modo
como comenz6 a descubrirse la idolatria en al arzobispado de Lima, cartas de
misioneros y curas para probar a modo de autoridades que en las provincias
no visitadas hay muchas idolatrias y que también quedan en las visitadas, y la
descripcién de cémo van aplicdndose los remedios en el arzobispado y en
otros lugares del virreinato en el momento en que se imprime el libro, que es
el afio 1621.

El tratado habrfa sido escrito entre 1617 y 18, que es la fecha de la
visita, y la crénica serfa del 21. ;Qué sucedié en el lapso cntre ambas fechas?
Una amplisima consulta sobre 1a obra, tanto interna, en la Compafifa de Jesus,
como de los cinco visitadores, del virrey, el arzobispo, el fiscal y diversos
consultores cualificados. Aunque afirma que no escribié la obra para su
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publicacién sino para la discusién, el virrey, que oy6 de ella y 1a ley6, pidié
que s¢ imprimicra y de ahi tanta consulta sobre 1a obra. Scgtin el autor “todos
convinicron en que se imprimiese” (194) y fueron los jesuitas los que mads lo
discuticron, porque respecto de las idolatrfas de los indios “algunos lo
dudaban y otros no lo crefan” (id) y asf el provincial habfa “mandado quitar
algunas cosas que podian ser incoveniente andar impresas” (id). Asf pues, la
historia de la composicion de la obra y la de su publicacién hacen ver que ella
forma parte de una campafia vasta y aguerrida, y que es una pieza crucial de
ella, tanto para convencer a las autoridades, curas y misioneros de la urgencia
impostcrgable de acomceterla con todas las fuerzas, como para dar armas alos
que la van a librar, que son sobre todo los curas y también los misioneros.

Comenzaremos exponiendo la versién de Arriaga sobre la religion
indfgena, las causas de que perdure y los medios para extirparla, y seguida-
mente entablarcmos una discusion sobre su planteamicnto religioso, las
causas de la idolatrfa y sus remedios. Este articulo pretende ser un comentario
de texto.

1. RESUMEN DE LA OBRA
1.1 LA RELIGION INDIGENA

1.1.1 Idolos

La parte primera, que describe la religion indigena, comprende cinco
capitulos: Los {dolos, sus ministros, los sacrificios y ofrendas, las fiestas y las
supersticiones.

Llaman huacas a aqucllo que “adoran como a Dios” (202). A las
huacas las adoran, invocan, reverencian, les piden “y tiencn sobre cllas mil
fabulas de conversiones y metamorfosis™ (201). Ante todo cstdn las huacas
“fijas cinmdviles™ que sonlas de la naturaleza: el sol, laluna, algunas estrellas,
el rayo serfan las divinidades celestes, a quicnes se pide ayuda. Los scrranos
cuando van a trabajar a la costa se dirigen a Mamacocha, la mar, y l¢ pidenque
no enfermen y regresen con salud y plata. A Mamapacha, la Tierra, lainvocan
sobre todo las mujcres al sembrar pidiéndole buena cosecha. A los Puquios,
manantiales, les invocan para que no se scquen. A los rios torrentosos que
bajan dc la sierra les suplican que les dejen pasar y que no se los lleve la
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corriente. Veneran a 1os cerros, a algunas piedras enormes, a los nevados, y les
piden proteccién. Algunos cerros, nevados, puqrios o cuevas son Pacarinas,
¢s decir de donde un aylly, pueblo o grupo étnico desciende y por lo tanto de
donde sacan su fuerza vital y proteccion. Esa serfa una de las razones por que
no quicren mudarse de lugar y regresan a €l si pueden abandonar las
reducciones. También veneran a Huari que son los primeros pobladores,
gigantes, y les piden fuerzas para hacer casas o chacras. El autor insiste en que
ya que no pueden quitarse estas huacas de la vista se procure quitarlas del
corazén, descncantando la naturaleza con explicaciones cientfficas.

“Otras huacas hay méviles, que son las ordinarias” (202). Son {dolos,
lamayorfa de picdra, sin figura o con figura de animales 0 humana. *Y no hay
que admirarse que en cosas tan pequeflas reconociesen deidad los indios.
Porque es cosa cierta y averiguada que estas figuras y piedras son imagen y
representacién de algunos cerros, de montes y arroyos o de sus progenitores
y antepasados” (196). Las tiecnen como guardas y abogados de sus ayllus, las
invocan y de ellas esperan su bicn y felicidad.

Los malquis (sicrra) 0 munaos (costa) son cuerpos 0 huesos de sus
antepasados ilustres, que dicen ser hijos de las huacas y estdn enterrados en
sepulturas de béveda llamadas machays, en lugares apartados, vestidos de
ropas finas y rodcados de ofrendas como 1as huacas.

Las conopas o chancas son piedrecitas con alguna scfial o forma
curiosa, considerados como dioscs lares, “el mayordomo o duefio de casa”
(203). Se hercdan de padres a hijos, y otorgan comida y descanso. Se las
vencra como a las huacas, pero su adoracién y culto cs particular de los de cada
casa. Las veneran cuando estdn enfermos, cuando salen de viaje, al comenzar
la siembra. También hay conopas para el maiz, la papa o ¢l ganado. La chacra
tiene su huaca particular, llamada huanca o chichic, es su duefia y se la
reverencia y ofrenda como tributo para entrar en ella a sembrar. También las
acequias tiencn la suya y 1a veneran para que no se quicbren y les falte el agua.

Para que la cosccha sea abundante hacen muficcas de maiz o de piedra en
forma de mafz; y lo mismo para la coca.

Las cunas son también consideradas huacas y se les pide que guarden
a los nifiitos que quedan en ellas.
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1.1.2 Ministros

Los ministros mé4s importantes de la religion indigena serfan los
encargados de las huacas, sobre todo de las mds principales. Conocen sus
fdbulas, hablan con ellas, les llevan las ofrendas, hacen los sacrificios y
preparan las fiestas y ofician en ¢llas. Lo mismo hacen los encargados de los
malquis o del rayo o ¢l sol. Estos ministros suclen tener un ayudante.

Estéd también el que cura por el conocimiento que tiene de yerbas.
Cominmentc a su intervencion, digamos técnica, precede un sacrificio a la
huaca o a la conopa del enfermo. El confesor es affn al que cura. Ejerce su
oficio para la comunidad como una parte preparatoria de la fiesta de la huaca
0 a los particulares que sc 1o piden en caso de enfermedad o al emprender un
viaje largo.

Otro oficio indispensable es ¢l de preparar la chicha para las fiestas y
ofrendas a las huacas (en la sicrra son mujcres). Para esto 1a huaca tiene su
chacra y es la primera que se cosecha.

No falta tampoco ¢l que adivina sobre sucesos que sc ofrecen,
mediante maices, picdritas, arafias, cuyes o suefios.

Se puede ser sacerdote por sucesién, por eleccidn o por propia cuenta.
Por ejemplo, la comunidad pucde desposar con la huaca a muchachas de
especial belleza o un herido de rayo o presa de ataques puede ser considerado
como elegido por una huaca ya que esas experiencias pueden ser asimiladas
a una iniciacién. Por su parte vicjos(as) imtiles para el trabajo pucden
dedicarse a ese oficio como medio de vida. Para entrar en €l debe preceder un
tiempo de preparacién que incluye sicmpre el ayuno.

“Fuera de todos estos hechiceros 10s que merecen mds propiamente
este nombre son los Cauchus que se descubrieron en los pueblos de los llanos
y costa. Cost6 descubrillos mucha dificultad y trabajo por el grande secreto
que tienen entre sf, y porque temen a estos tales grandemente todos los indios”
(207-8) porque matan gente, sobre todo muchachos, en gran nimero. Actian
de noche. Retinen a sus discipulos y salen a hacer sus maleficios. Adormecen
con polvos de huesos y otras sustancias a los habitantes de una casa, entran a
chupar algo de sangre de la futura victima, luego 1a cuecen y comen, y a los
dfas mucre, viendo en su agonfa la cara de quicn lo chupd. En csas juntas se
aparcce el demonio y lo adoran.
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1.1.3 Ofrendas

Las ofrendas a las huacas, malquis y conopas consisten en cosas con
que los rocfan o soplan, o sustancias que queman frente a cllos. “La principal
ofrenda, y 1a mcjor, y la mayor parte de sus sacrificios es la chicha; por ¢lla,
y con clla comienzan todas las ficstas de las huacas, en ¢lla median y con ella
acaban sus ficstas, y clla es ¢l todo’ (209). Para hacerla, como dijimos, tienen
reservadas chacras y personas. También 1a coca “es universal ofrenda a todas
las huacas y en todas las ocasiones” (210). Para producirla tienen chacras
especiales. “El sacrificio ordinario es de cuyes” (id) con los que, como
dijimos, adivinan al sacrificar. En las fiestas mds solemnes de las huacas
ofrecen flamas y en primer lugar el corazén y la sangre, la camne sirve de
banquete de comunion. El scbo se quema delante de 1ahuaca, con maiz y coca.
A veces se hace con ¢l una figurita y al quemarla, se quema el alma de la
persona aborrecida para que quede sin entendimiento ni corazén. También se
ofrecen frutos secos que parccen scr medicinales, polvos minerales de colores
vivos, plumas de colores vistosos, conchas gruesas de mar con cuyos pedazos
adornan de collares a las huacas, plata y pestafias que se arrancan y soplan
hacia el idolo.

1.14 Fiestas

Las fiestas solemnes 1as instituyeron las mismas huacas a quicnes se
honra. Las principales son tres al afio, relacionadas con el ciclo del maiz: hacia
principios de junio para que no s¢ seque ¢l mafz, por navidad para que llueva
y cuando lo recogen. El sacerdote mayor avisa a los curacas para quc sc
prepare la chicha y a todos para que lleven sus ofrendas. El dia sefialado las
ofrece y también ofrece alas huacas menores y alos malquis. Esanoche sec vela
cantando, bailando y contando historias, y da comicnzo el ayuno, que dura
cinco dfas o més y consiste en comer sin sal ni aji y en abstinencia sexual.
Durante el ayuno tienen lugar las confesiones, que son muy estrictas. Los
pccados que sc conficsan son el robo, ¢l maltrato, el adulterio, 1a haragancria,
la desobedicncia a los curacas y el no acudir a sus huacas. La penitencia
consiste cn m4s ayunos y abstinencia sexual. Acabadala penitencia, visten sus
trajes ceremoniales y beben, bailan y cantan invocando a la huaca y recor-
dando sus fébulas.
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El sacerdote pide para la comunidad a la huaca vida, salud y buenas
chacras. Para apoyar su oracion lc lleva las ofrendas. La trata de sefior y
crcador del ser humano, y considera a los ofercntes como sus hijos y creaturas.
El rito de adoracion-invocacién se llama mochar y consiste en levantar la
mano izquicrda abicrta hacia la huaca como enviédndole un beso y ofrecerle
pestafias, chicha y lo demds, mientras reza haciendo ruido conlos labios como
si los chupara bruscamente (que eso significa literalmente mochar). Este
mismo modo usan también los particulares con €l sol, el rayo, la Pachamama,
la Mamacocha, la huanca de la chacra... Es también frecuente mingar, que
significa alquilar al saccrdote para que moche a la huaca en caso de enferme-
dad o por algtin trabajo o cn favor dec la secmentera o para confesarse.

“Y fuera de¢ las ocasioncs dc fiestas, enfermedades, sementeras o
algunos trabajos que les sobrevienen, no s¢ acuerdan mucho de sus huacas, ni
aun a las conopas o dioses penates que lienen en casa tampoco las mochan si
no e¢s en los ticmpos dichos” (214).

1.1.5 Supersticiones y errores »

Entre las supcrsticiones mds notables estdn los ritos de pasaje: al
cortar el pelo por vez primera, que suele ser de cuatro o cinco afios, ayunan y
luego organizan una gran fiesta familiar en Ja que ofrecen el nifio a 1a huaca
y le poncn su nombre indfgena (“llaman baptizalle otra vez™ 215) que
antepone al espafiol y sucle scr de alguna huaca o malquis. Al.entrar en la
pubertad ticne lugar un rito similar. También son de destacar los ritos
funerarios (cf. 216,226) que comprenden el enterramiento en bévedas (1lama-
das machays) para que la tierra no oprima alos que viven como difuntos y para
poderles dejar comida, chicha y otros objetos queridos (cf 220).

Los crrores mas comunes de los indios, ya nominalmente cristianos,
tienen que ver con su origen y su fin: al no haber ofdo nada de los primeros
padres, creen en cl poligenismo, no sélo en el sentido de que los espafioles
ticnen un tronco y los negros otro, sino que estdn persuadidos de que cada ayliu
liene su Pacarina (que pucde ser un cerro, una fuente...) que es su creador, de
quicn cucntan mitos y a quien adoran y ofrecen sacrificios. Por eso insisten en
permancceer cn sus lugares y cuando los reducen a otros pucblos regresan, si
pueden, a sus pacarinas. Picnsan que los que mueren van “a la tierra muda o
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delos mudos™ (220) y que para llegar allf tienen que pasar un rfo por un puente
estrechisimo. Aunque otros creen que las almas de los difuntos van donde
estdn sus huacas. Como no conocen més bienaventuranza que tener buena
chacra de que comer y beber, eso piensan que habrd en la otra vida y asf
desconocen tanto la gloria para los buenos como la pena para los malos.

1.2 CAUSAS DE LA IDOLATRIA

1.2.1 Falta de ensefianza

Para cl autor, sin duda, 1a primera causa de la idolatr{a es la falta de
ensciianza cristiana. Dice apenadfsimo: “no me acuerdo que ninguno, por
muchacho que fuese, me haya dejado de decir su huaca, y son bien pocos 1os
que, preguntados quién es dios y qui¢n Jesucristo, 1o sepan” (219). Nétese que
escribe a los 89 afios de haber pisado Pizarro las playas de Timbez. Es que hay
doctrinas que no ven al cura sino el dia de 1a fiesta y el dia de difuntos. Hay
curas que no saben quechua. Otros sf saben la lengua pero no saben predicar.
Otros estdn cn capacidad, pero no lo hacen. Son muchos los que no se
prcocupan de que los indigenas aprendan la doctrina, y ni ellos la dan ni
supervisan al fiscal que se supone la da. En muchos pueblos de indios los
muchachos que mejor saben la cartilla se la leen 0 cantan a los otros
muchachos todos los dfas y al pucblo los miércoles y viernes. Es frecuente que -
digan errores gruesos por no comprenderla. Y aun los que 1a saben bien, la
saben “como papagayos, sin entender o que dicen” (218). Hay curas que
piensan que no conviene que los indios sepan leer ni escribir para que no les
exijannilcs pongan pleitos. Incluso motejan alos que les enscfian el catecismo
“dicicndo que es impertinencia y que los indios no han menester saber
teologia, que éste es cl término que of a uno. Esta falta de doctrina es todo ¢l
dafio” (219).

Sicndo esta la ténica, no se¢ puede pensar que los indigenas tengan
conocimicnto ni estima de los sacramentos, sobre todo la confesién y la
comunién, tan nccesarios para que sc afiance la vida cristiana, ni que
participcnenun culto que sea alternativa superadora de sus fiestas ancestrales:
“Y siendo cominmente los indios inclinados a la vencracion y adoracién de
‘Dios, biense dcja entender cudn poca ayuda tienen en algunas paries para tener
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estima y conocimiento de la verdadera por l1a negligencia que hay en €l ornato
exterior de los templos y celebridad de los oficios divinos” (221).

1.2.2 Permisividad religiosa y cultural

Sila falta de doctrina y culto origina el que no se haya implementado
la recta adoracién a Dios, la pervivencia tolerada y aun querida del clima
cultural y de las estructuras organizativas que estdn a la base del sistema
religioso indigena, ¢ incluso la permisién de las mismas précticas religiosas,
cxplica por qué no sélo la idolatrfa no se haya desarraigado sino que siga
floreciendo, porque sus raices de ningin modo han sido desgajadas de su tierra
nutricia. Estd en primer lugar, 1a proliferacién de ministros de la idolatria,
cuando tanto faltan los cristianos. En todas las ocasiones los sacerdotes
indfgenas les siguen inculcando las cosas que ya habian aprendido conlaleche
materna y “que son conformes a su capacidad e inclinacién”, y en cambio las
cristianas, “que son tan superiores a su entendimiento” (221), no tienen quien
les ensefic. Ademds los curacas, picza fundamental de la socializacién
indigena, ya que “ellos son el modclo de cuanto hacen” (222), se mueven con
entera libertad para conscrvar sus tradiciones religiosas, practicarlas y trans-
mitirlas. Por desconocimiento y falta de malicia de las autoridades espafiolas
no sc advirti6é que continuaban practicando su religién, no sélo a los ojos de
los espafioles sino incluso ¢n ¢l propio culto cristiano; y asf no les quitaron sus
huacas méviles ni quemaron sus malquis ni destruyeron sus machays ni
arrcbataron sus conopas ni quemaron sus vestiduras e instrumentos musicalcs
ccremoniales. No vicron malicia en los nombres indfgenas que usaban por
desconocer que cran de huacas 0 malquis. No repararon tampoco en los fdolos
detrds de los altarcs, cn las huacas o0 malquis debajo de las cruces, ¢ incluso en
las huacas enlas andas de los santos que sacaban en procesién. No cayeron cn
cucnta que fiestas cristianas, como cl Corpus, quc aparcntemente celebraban
los indfgenas con todo entusiasmo, eran en rcalidad sus fiestas ancestrales que
correspondfan a esas mismas fechas. Pero para Arriaga el mayor descuido
cstriba en disimular las borracheras y las juntas que se hacen para ellas,
¢specialmente 1as mingas para hacer sus chacras o casas. Y 1a unién de ¢stas
juntas es siempre ¢l beber hasta caer, y de tal madre, de més de los incestos,
cstupros y otras muchas torpezas, ha procedido siempre la idolatrfa en los
siglos pasados™ (223).
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Esta permisividad, para nuestro autor, no sélo ha sido la causa de que
la idolatria siga practicamente intocada sino sobre todo ha impedido que los
indigenas se percaten de la gravedad de su situacién. “Que como es ordinario
cn gente de corto entendimiento conocer y estimar la culpa, no en ella ni por
¢lla, sino porlapena” (233), al ver que no les han castigado o muy poco cuando
les hallan en borracheras ¢ idolatrias y que les castigan durfsimamente por
otras cosas, picnsan que aquellas no son culpas 0 no son graves.

1.2.3 Reinterpretacion indigena del cristianismo

Las dos causas expucstas hasta aquf las considera Arriaga externas en
cuanlo tienen por sujetos a los espafioles, y los indigenas s6lo son destinata-
rios. Otras dos expone que cstdn en la concicncia de 1os indios y que por eso
cataloga de internas, y son para ¢l tan pemiciosas que piensa que son engarfios
del demonio y sus ministros, con que tiencn cicgos a todos los indios. La
primera s pensar que cl cristianismo ¢s verdadero y bueno, pero que es para
los espafioles, asf como las imdgences cristianas son las huacas dc los viraco-
chas; para cllos estdn bicn las huacas, malquis y ficstas de sus antepasados. Se
tratarfa de una reinterpretacién indigena de la religion cristiana. El segundo
razonamiento serfa todavia més grave, y es que pucden adorar a sus huacas y
a la vez tener a Dios por Padre, es decir que son compatibles 1a prictica de
ambas religiones.

1.3 MEDIDAS PARA DESARRAIGAR LA IDOLATRIA

1.3.1 Acabar con la permisividad e implantar eficazmente
el cristianismo

Los medios para desarraigar la idolatrfa que propone Arriaga corre-
spondcn al andlisis que hizo dc sus causas: Por una parte hay que acabar con
1a pcrmisividad y combatir por todos los medios 1a idolatria destruyendo su
humus, que cs €l medio cultural del que la idolatria ¢s expresién, y por otra
hay quc implantar sistemdticamentc la rcligién cristiana. Tomando los
1érminosdel profcta Jeremiasla tarea serfa arrasar y plantar. El dispositivo que
ha de poncr en marcha este operativo de envergadura histdrica scria la visita-
misién que en lo que tiene de visita destruirfa las huacas y todo lo relacionado
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conlaidolatria, y enlo que tiene de misién pondria las bases de doctrina y culto
y dejaria alas personas reconciliadas con Dios, listas para comenzar la nueva
vida.

Pero este operativo resultarfa intltil sinel concurso de los curas yaque
“cl cuidado continuo del cura es lo que importa” (234). El es el verdadero
sujeto en esta reevangelizacion indigena: “el inico y principal remedio de este
mal y la cura de esta enfermedad estd en los curas y depende de su cuidado”
(257). Pero si antes se dijo que en ellos estaba la principal causa de que los
indigenas permanccicran pricticamente paganos ;qué se propone ahora para
la transformacion de los curas? Arriaga se rcfiere al examen puiblico obliga-
torio de predicacién en lengua indfgena, tanto para los opositores a doctrinas
de indicos cuanto para los que ya estdn en poscsion de ellas, que serfan
destituidos si no muestran suficiencia. Como medida complementaria sugie-
re, para estimular ¢l cclo pastoral, premiar a los curas competentes y sacrifi-
cados con curatos mayorcs y de mejor temple. Pero en definitiva todo se
rcsume en exhortar a los curas a que se entreguen a su ministerio: Para
implantar ¢l cristianismo son necesarios 1a oracién, el ejemplo y la doctrina.
Respecto de lo dltimo la propuesta es: sermones al pueblo los dfas de fiesta,
doctrina a todos los miércoles y viernes, catecismos diarios a los muchachos
y conversaciones espirituales. Los conicnidos de los scrmones serfan las cosas
de la fe cristiana (contenidos imprescindibles: 244-45) y la refutacion de sus
errores, y las historias eclcsidsticas y vidas de santos “‘que gustan mucho de
oillas” (258). Arriaga ticnc conciencia de la necesidad de un contenido
conceptual denso en la predicacién indfgena porque “no sé yo qué cosa hay
mayor ni mas profunda que los mistcrios de nuestra santa fe, ni més dificultoso
que dalles acntender de suerte que hagan concepto de ello 1os que tienen hecho
cl entendimiento a cosas tan matcriales y ratcras” (258). Por eso insiste ¢n la
necesidad de curas “doctos, cspecialmente en Teologia. Porque es engafio
muy grande deciry entender que no es menester para entre Jos indios Teologfa,
quc ¢s frase y Ienguaje que ha corrido mucho cn ¢l Pird” (id).

Lasolidez doctrinal deberfa complemcentarse con la celebracién de un
culto digno y nucvamente aqui ¢l sujeto cs ¢l cura: “‘La falta del omnato de las
iglesias mds proviene de 1a falta de curiosidad de algunos curas que no de falta
de plata” (236, cf. 258). Y también cn cste aspecto no puede irse més alld de
la exhortacién.
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También los curas serfan los encargados de ejecutar las medidas
represivas, aunque en esta parte el visitador les habria aliviado de lo mds
sustancial y a ellos les tocarfa velar porque se cumplan las constituciones que
deja de 1a visita. Estas serfan las principales medidas: Enviar a los principales
maestros de idolatrias a la casa de reclusién de l1a Santa Cruz, enel cercado de
Lima, de cuya construccién y pucsta en marcha fue encargado el propio
Arriaga. Los que queden vivirdn cerca del cura para que los vigile y scrén
obligados a sentarse cnlaiglesia con los nifios y acudir con ellos todos los dfas
ala docttina “para que los vengan a tener en poco el comun del pueblo™ (238).
Si reinciden, hay que castigarlos severamente. Aunque, como la mayor parte
son viejos y pobres, hay que socorrerlos con limosnas. Los curas ticnen que
examinar a los curanderos para que quiten de su oficio lo supersticioso y
retengan lo que saben de yerbas y remedios. A 10s curacas 1os tienen que ganar
honrdndolos, aunque alos rebeldes que encubran laidolatrfa hay que destituir-
los ¢ incluso enviarlos a 1a mita o ala casa de Santa Cruz. Tienen que castigar
a quienes reincidan en idolatrias. Para acabar con las borracheras se han
dictado medidas muy severas, tanto contra los que venden vino como contra
los que se emborrachan. ““;Pero quién lo ejecutard?” (240).

Como medida de largo plazo para crear una alternativa cultural
cristiana manteniendo las estructuras organizativas indigenas y desde ellas,

plantea Arriaga la aculturacién de los hijos de caciques en colegios especiales
(Lima, Cusco y Charcas) para que “desde muchachos aprendan la policia y
religién cristiana. Sus padres estimanlamerced que en esto se les hace™ (239).

1.3.2 La visita

“Pero el primero y més préximo y mds eficaz remedio y que ha de ser
ejecutor de todos los demds, es esta primera visita” (240). Por eso Arriaga se
extiende en explicar c6mo se practica, ya que cnticnde que ¢l método de
Avendario y Avila y los misioncros jesuitas, largamente experimentado y a
su juicio con fruto, debe servir de paradigma.

Respecto del visitador insiste en que debe conocer la lengua, scr
tlcélogo y tencr talento para predicar. Ha de recibir paga convenicnte para que
no pida ni rcciba nada, ni €1 ni sus criados, que por eso deben ser los menos
posibles, aunque no pucden faltar el fiscal y el notario. Ha de ir con religiosos
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que catcquicen, prediquen y conficsen. Pues aunque hay jesuitas que piensan
que cl visitador y los misioneros deben separarse, 1a experiencia confirma que
se complementan “concurriendo como dos causas parciales a un mismo
efccto” (243). Pues a los padres ayuda la obligacién que pone el visitador al
pueblo de asistir a los actos rcligiosos, y a éste los padres le ayudan para
ablandar los corazongs y dar ¢l tono de la visita, que es “mds de misericordia
que dc justicia” (242).

Sugiere no comenzar la visita por el centro poblado sino por los ayllus
mds lejanos, a ser posible contiguos a zonas ya visitadas. También recomienda
tener averiguado algin rastro de idolatrfa del lugar para, por ese cabo, sacar
el ovilln. Hay que avisar de antemano para que se junten los indigenas en el
pucblo a recibirlo. En Hegando, cl visitador proclama el edicto de la visita y
ensefia las provisiones del virrey y del arzobispo para que quede claro que
vienc con toda la autoridad de ambos. A continuacién explica el objetivo y 1a
mecdnica, recalca que durard hasta que logre su propésito e insiste en su
espfritu, que no es castigar sino desengafiar y reconciliar. Y por eso no habrd
castigos a los id6latras que reconozcan su culpa; pero si se castigard alos que
oculten 1o que saben y a los recalcitrantes.

La pesquisa de 1as idolatrias se lleva a cabo en dos fases complemen-
tarias: investigacién extrajudicial y declaracién oficial jurada. La primera
comienza con absoluto sigilo, de modo que los informantes son pricticamente
secucstrados sin testigos y mantenidos incomunicados durante dias. Son
elegidos para este fin ancianos, curacas, curanderos e indios de razén. La
primera pregunta parece inocente: cudles eran las huacas del pueblo antes de
losespafioles. Lo ticnen que saber porque 0 alcanzaronese tiempo 0 se lo conté
su padre. Si no hay respuestas se altcrnan la soledad con los interrogatorios y
las amenazas conlos halagos. De esta pregunta se pasa aindagar porlas huacas
mdviles que se adoraban antes, ya que nunca se recogicron; y finalmente se
cac a lo que se adora en ¢l presente, sus ministros y sus ficles. En estos
interrogatorios se ticnen apostados testigos ocultos para que no se desdigan al
ser careados con los denunciados. Una vez puesto en claro que hay idolatrias
s¢ procede a un interrogatorio extensisimo (cf 248-50) a los personajes
antedichos y alos sacerdotes ya reconocidos como tales. Esainextrasumarial,
pero yano clandestino; se trata de una declaracién de informantes voluntarios,
aunque cn realidad es un examen que ¢l visitador hace a solas de las personas
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que mds saben del asunto y de todos los sacerdotes indfgenas para hacerse un
cuadro completo del estado actual de la idolatrfa en esa comunidad. Sélo
cntonces tiene lugar 1a declaracidn oficial que se¢ hace en la iglesia, solemne-
mente, en presencia de uno de los padres. Acude cada ayllu y son llamados a
presencia del visitador uno a uno, por padrén, a acusarse de las propias
idolatrfas, que son escritas enun libro de ““Acusaciones”. Porestec examen han
de pasar todos, incluso los que rindicron antes declaraciones, hasta los
muchachos, aunque para cllos ¢l interrogatorio es m4s sumario. Al acabar
cada sesion los acusados se arrodillan ala puerta de laiglesia y el visitador les
manificsta “cémo hasta ahora han sido hijos del demonio y han estado en
pecado, que es necesario que se conviertan de corazén a Dios” (253) jurando
solemnemente que nunca abandonarén la fe. Después los golpea con varas y
les levanta la excomunién. Acaba advirtiéndoles que todavia no les han
perdonado el pecado y que para eso ticnen que confesarse.

Mientras asf se desarrollan las pesquisas y acusaciones, el pueblo
sigue un ritmo especial que da el ambiente a 1a visita; Todos vienen muy de
mariana parala misa, la doctrina y ¢l sermén, si ¢l clima lo permite vienen en
procesioén cantando la doctrina. Luego se quedan sélo los que han de ser
examinados dc las idolatrias por ¢l visitador o de 1a doctrina por los padres o
confesados por éstos. Hay que notar que la confesidn tiene que constar
obligatoriamente en ¢l padrén y que para ser recibidos en confesién tienen que
llevar un recibo de suficiencia en la doctrina. Al comienzo de la tarde viene
elayllu quele toca paralomismo. Haciala puestadel sol regresa todo el pueblo
para el catecismo. Los miércoles y vicmes los varones se¢ quedan para darse
disciplina.

Acabadas las acusacioncs s¢ mandan a tracr las huacas y malquis, y
sc les acompafia para cerciorarse dc que todo se encuentra como consta en la
declaracion. Scguidamente tienen lugar las “exhibiciones”. Por padrén cada
quicn comparcce para entregar lo relacionado con la idolatria, que se vuelve
a inventariar, cerciordndose de que no falte nada de lo que fue declarado.
Después los sacerdotes indigenas traen las huacas y malquis y sus
adminfculos. Hecha una pira con todo, se quema y la ceniza se esparce
secrctamente en los rios. Los objctos de plata se pesan publicamente y se
entregan a las autoridades, para que conste publicamente que ellos no se
quedan con nada. Luego se junta a los “hechiceros” y se los condena a andar
con una cruz de madera al cucllo y a acudir con los nifios a 1a doctrina diaria.
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Se finaliza todo con la ficsta solemne de la Cruz. Todo el pueblo
reunido, y los “hechicheros’ con vestidos infamantes, van a misa en procesién
llevando una gran cruz. Después del sermdn, los sacerdotes principales se
acusan ante ¢l pueblo y manifiestan su enmienda. Sigue otra procesién y todo
acaba conlalectura y explicacién de las constituciones que dejan en el pueblo
para rcmedio de la idolatrfa.

“No se puede decir (concluye Arriaga), sino se ve y experimenta, el
consuclo y contento con que qucdan los indios acabada 1a visita; no tanto
porque se vaya ¢l visitador, cuanto de conocer sus engafios y de quedar
ensefiados y confcsados” (256). Aunque reconoce que muchos sacerdotes
indfgenas, al verse afrentados, perdido cl crédito y las fuentes de sus ganancias
y sobre todo, ajenos al cristianismo y connaturalizados al amor de sus huacas,
son faciles de volver a sus crrores y arrastrar a muchos a ellos. “Pero si es
grande el contento con que quedan los indios, mayor es el que llevan los que
les ensefiaron y confesaron viendo cudn diferente queda aquel pueblo de lo que
le hallaron, encaminado a la vida etermna” (id).

2. DISCUSION SOBRE EL PLANTEAMIENTO RELIGIOSO
DE ARRIAGA

2.1. UNA RELIGION AGRARIA

2.1.1 Religacion a la tierra y a la comunidad

Prescindiendo de la cuestién de si el autor capté con exactitud la
religién indigena, de su descripcién aparece claro que €l vio una religion
agraria. Las huacas fijas son clementos de la naturaleza: ¢l sol, la luna y
algunas estrellas como las pléyadcs estdn asociadas al ciclo agrario, asi como
el rayo cs tenido como cl creador de la lluvia; 1a Pachamama es la tierra [€rtil;
los Puquios, 10s arroyos, tan necesarios para ¢l ricgo; los Apus, las montafias,
son los seiiorcs llcnos de magnificicncia y protectores. Todos ellos son sus
Pacarinas, sus progenitores; por lo tanto los indigenas no son sélo “Terrenos,
los de 1a Tierra” (Adam adamad) sino naturales de una tierra determinada, un
cerro concreto, este manantial... Asf pues la veneracion es también comunion,
es decir relacién entrafiable, de pertenencia entre el hacedor y sus creaturas,
entrc la madrc y sus hijos. Las huacas mdviles son “imdgenes y
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representacién’” de los clementos de 1a naturaleza. Asf la relacién con ellas
sacramentaliza la relacién concreta con la tierra concreta, es decir personaliza
hasta el detalle, tanto a la naturaleza como a la relacién con ella. El por qué de
csta extrema particularizacién aparcce al considerar que los malquis, los
cucrpos dc los antepasados, son hijos de las huacas, es decir cada comunidad
es crecatura de una tierra concrcta que le sirve de recinto, sustenticulo,
alimento y vida. Pero también la comunidad pone a valera esa tierra, la ayuda,
con su licencia, a producir. En este sentido 1a relacién es mutua: 1a tierra se
complace de sus hijos (eso significarfa que 1as huacas piden que sus hijos no
las olviden) y las crcaturas acudcen pidiendo y agradeciendo a la fuente de su
vida (cse scria el sentido de adorar a las huacas). Y cl desdoblamiento de
huacas y malquis expresaria que cs 1a comunidad histérica la que es hija de
huacas y pacarinas, la que, por concesion de esta naturaleza concreta, la ha
puesto a producir y vive de clla y en clla. De ahi que cl individuo es
concretamente natural, es decir encuentra su vida y su sacralidad, no en su
condicién de sujcto individual sino como micmbro de una comunidad con-
creta,

Por eso las ficstas, que expresan simultdneamente la comunién con la
naturaleza y la comunidad como sujcto adecuado de esta comunién, van
precedidas de 1a confesion, en la que cada individuo revisa las deficiencias en
su rclacion con la comunidad (haraganerfa, robo, maltrato, adulterio, desobe-
diencia al curaca) y rchace su plena lealtad con ella para asf participar en ella
de 1a comunién sagrada y gozosa con las fuerzas de la vida.

Sin embargo lo irreductiblemente individual no encuentra lugar en
esta religion. Asf la enfermedad cn la plenitud del ciclo vital no puede verse
sino como malquerencia dec estas fuerzas, que pretende exorcizarse con la
confesion y las ofrendas, y asf, si la enfermedad no es sanada por yerbas en el
contexto sagrado, queda como un misterio lleno de desconsuelo. L.o mismo las
decisiones individuales, al no tener cabida en este marco, se¢ procesan
mediante la adivinacién, que no es tan f4cil unir a estc modo de sacralidad.

2.1.2 Sentido de las fiestas

Las fiestas, tal como el autor las describe, estdn todas ligadas al rito
agrario y serfan la cxpresion privilegiada de esta religion. El presupuesto de
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la fiesta es la existencia de buena cantidad de excedentes, 1o que serfa fndice
de que funciona muy bien el “sacrum comercium”, es decir el intercambio
sagrado de dones cnque consiste lavida dela comunidad. El trabajo es sagrado
ch cuanto quce realiza la reverente toma de posesién de 1a tierra por parte de la
comunidad, y su fruto expresa la aceptacion de 1a tierra a sus creaturas. Pero
el trabajo no s6lo sirve para la vida de todos los dfas. El fruto del trabajo es
sobre todo para ser consumido cn la ficsta. Como la vida de todos los dfas
recibc cn la fiesta su consumacion. Por ¢so la fiesta tiene su preparacién, no
s6lo para disponer los clementos de la fiesta sino para que cada individuo de
la comunidad y 1a comunidad como un todo sc¢ dispongan para ella. El ayuno,
la abstinencia scxual y la confesidn estdn encaminados a que se alcance la
limpidez y la armonia que debe caracterizar a un hijo de esa tierra, a que cada
quien y la comunidad sca lo que es, se asuma como digno dc esa tierra. A eso
ayudan los cuentos, los mitos, que se refrescan en esos dias.

Hasta que llega la ficsta que es, a través de la huaca, Ia comunidn con
cse clemento de la naturaleza cn la comunién con la comunidad. Las
vestiduras rituales expresan esa existencia resplandeciente, y la misica, el
canto y la danza, acompafiadas dc¢ invocacioncs sagradas, junto con la chicha,
{ruto también de la ticrra, son los componcentes de esa existencia extitica en
que la comunidad trasciende en cl exceso, participando de la alegrfa y ¢l juego
que son propios de la naturaleza por la sobreabundancia de sus energifas y
evocando y fundiéndose con sus poderes fecundantes, productores de vida.

Las ofrendas a la huaca, pidiéndole salud, vida y bucnas chacras,
serfancl lazo cntre la cotidianidad y 1a fiesta: enla fiesta se realizalavidacomo
libre y sagrada y por eso se acaba con los excedentes. La confianza en la
divinidad, que rcaliza la fiesta, es 1o que se expresa como peticién ante la
huaca: es decir que la fe que se expresa en la fiesta sea fuente de vida y que
ladivinidad dé vida para llegar de nuevo a unirse con ella en la fiesta. Aqui se
ve claramente que las bucnas chacras y la salud son para la vida, quc se
consuma sobre todo cn la comunién sagrada de la ficsta. La fiesta, pues,
expresa la victoria de la comunidad sobre la necesidad y al consumir los
cxcedentes expresa la confianza cn quc csa victoria volverd a alcanzarse
sicmpre con cl favor de los dioses por mediacién del trabajo; expresa, pues,
la libertad y trascendencia de la comunidad. Aunque esa libertad no consiste
cn salirse de 1a naturaleza sino en participar de sus encrgfas sobreabundantes
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que van mucho més alld de lo meramente funcional. Por eso, 1a misica, el
baile, el canto interminables y también la bebida en que el exceso se consuma
y porc {in a la ficsta.

2.1.3 ;Religion materialista?

Siesteesel sentido de la ficsta hay que matizar1a valoracién que ticne
cl autor de la religién indigena a la que tacha de materialista: “no conocen en
csta vida ni en la otra més bicnaventuranza que tener buena chacra de que
puedan comer y beber” (220). A 1a huaca o malquis “le piden que les dé salud
y vida y de comer, etc. Y no piden cosa ninguna para la otra vida” (213). “Los
invocan y adoran como a sus hacedores y de quien esperan todo su bien y
felicidad; digo la temporal y visible, porque de la espiritual y eterna, como
ticnen poc¢o o ningln aprecio, ni 1a esperan ni lo piden cominmente’ (196).

La contraposicién entre tecmporal y visible, y espiritual y eterna no
hace justicia alarcligién de la ticrra. Los patriarcas y Moisés, David, Ezequfas
y Josfas y los profetas pensaron, como los indigenas, que después de la muerte
se entraba cn una existencia umbrétil, y no por eso dejé de ser espiritual su
rcligién. Lapromesa de Dios a Moisés consitié en una ticrra que manabaleche
y miel, y no por eso Yavé es un Dios materialista. Los patriarcas ligaron su
expericncia de Dios a lugares concretisimos, como cl encinar de Mambré,
donde levantaron altares y cstelas, y los signos del favor de Dios consistieron
para c¢llos en vida larga, proteccién de los enemigos, descendencia numerosa
y abundancia de ganados y frutos de la ticrra, y ni su religion era falsa por eso
ni su Dios era otro que nuestro Dios. Las bendiciones de Jacob (que con ¢l
nombre de Isracl podriamos considerar como el malquis, el ascendiente
epdénimo, del pueblo de Isracl) a sus hijos (que son en realidad las tribus de
Isracl) no son dc indole distinta alas bendiciones a que aspiraban los indigenas
y les otorgaban sus huacas y malquis. Dice porejemplo de Juda: ““Ata su burro
a una vifia, las crias a un majuclo/ lava su ropa en vino y su tinica en sangre
de uvas” (Gn 49,11); “Isacar es un burro robusto que s¢ tumba entre las
alforjas/ viendo que ¢s bucno c¢s cstablo y que es hcrmosa la ticrra/ inclina ¢l
lomo a la carga y acepta trabajos de esclavo” (id 14-15); y asi bendice a José:
“El Dios dc tu padre te auxilia, el Todopoderoso te bendice/ bendiciones que
bajan del ciclo/ bendiciones del océano acostado cn 1o hondo/ bendiciones de
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pechos y ubres/ bendiciones de espigas abundantes/ bendiciones de cerros
antiguos/ bendiciones de colinas perdurables” (id 25-26). Pablo ante los
alenicnses caracteriza a Dios como *“cl que a todos da la vida y el alicnto y
todo” (Hch 17,25); y a los paganos de Listra dice que Dios “en las pasadas
cdades dejé que cada pucblo siguicra su camino, aunque siempre s¢ dio a
conocer por sus beneficios, mandadndoles desde el cielo estaciones fértiles,
lluvia y coscchas, ddndoles comiday alegria cn abundancia” (Hch 13,17). Asf
pucs ni son cstos benelicos indignos o impropios de Dios, ni pedirlos o
recibirlos cs scfial de 1a falsedad de una religion.

Ya mostramos que la ficsta expresa una relativa libertad y en ese
sentido manifiesta espfritu, y que esa libertad estd fundadano sélo en el trabajo
productivo sino en la confianza en la divinidad y en ese sentido expresa
trascendencia. Esta también se echa de veren el contenido de las confesiones,
ya que el reconocer 1os pecados propios, que restan vida a la comunidad y a
sf mismos, responsabilizdndose de cllos y promctiendo enmienda, ¢ signo de
quelavida a que se aspira es la vida digna. Si s¢ acusan del robo o del maltrato
o dcl adulterio o de trabajar poco es porque vivir no ¢s simplemente seguir el
gusto, 1a gana, la comodidad o el interés; es vivir de modo que no se quite vida
a otros y que se contribuya a la vida del conjunto. Esta vida, cristianamente
hablando, es vida espiritual ya que espiritual se contrapone a egofsta, y, como
tal, cerrado a Dios, intrascendente.

2.14. Las borracheras

Un punto delicado de juzgar son las borracheras. Es cicrta la
observacidndel autor de que clla es un clemento de las pricticas dc comunién
de muchas religiones y ciertamente de las religiones agrarias. Hay que
reconocer que ¢s proclive a la degradacién humana y que puede propiciar no
s6lo la promiscuidad sexual, como acusa el autor, sino violencias que originan
muertes y enemistades. Es un punto crucial de desencuentro entre indigenas
y misioncros, y actualmente sigue siendo un problema agudo.

Por otra parte ¢l punto de vista desde ¢l que sc juzga con frecuencia
la borrachcra de los indigenas no ¢s tan integral que pucda identificarse sin
mds con la Tradicidn cristiana, y cicrtamente que no pucde remontarse a Jesis
de Nazarct que participaba {recuentemente de banquetes, que comparaba el
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Reino de Dios con un banquete espléndido, que ciertamente fue acusado por
sus encmigos de comilén y borracho, y que segin ¢l evangelio de Juan
comenz6 su misién convirtiendo una enorme cantidad de agua en vino en un
banqucite de bodas, cuando todos estaban borrachos, para que pudiera seguir
la fiesta. De ningdin modo estoy afirmando que Jesds era un borracho, pero
distaba tanto de ellos como de los ascetas fariseos o del circulo de Juan o del
farisco Pablo y del ascetismo usual en el cristianismo.

Da la impresién de que el autor, en consonancia con el ascetismo
convencional cristiano, tiende a juzgar la borrachera desde su contrario, que
¢s la abstinencia o morigeracién, y no desde su contradictorio, rcalmente
superador, tal como lo practicé Jesus. Desde el fariseismo cristiano, que se
afinca en la fuerza de voluntad para controlarse, para mantener ¢l dominio de
sf, el debilitamiento de la censura, la desinhibicién, es muy peligrosa y la
pérdida de la consciencia causa pavor porque se teme que lo reprimido se
alzard y sc¢ seguird la catdstrofe. El fariseismo cristiano no es capaz de lograr
la sanaci6n de las pulsiones atadas a circuitos infantiles o destructivos ni la
transformacién de las inclinacioncs y deseos ni la transfiguracién personal, y
ni siquiera alcanza a concebirla y ponerse discrctamente en camino hacia clla.
Por eso descalifica al extremo opucsto desde su alienacion no reconocida. Es
el mecanismo del resentimiento. S6lo desde el reconocimicnto de la insufi-
ciencia de una postura que ¢s incapaz de vivenciar la alegrfa y vive acechada
por cl malestar, pucde comprenderse también la insuficiencia de Ia postura
contraria sin anatematizarla. ;Cabc una borrachera colectiva en la que el
espacio-ticmpao ritual, con la preparacién que anteccde, pucda minimizar los
cfectos indescables y exprese meramente el éxtasis? Las borracheras a que se¢
refiere Arriaga ;jno estdn ya tocadas por las sospechas de los curas, y
degradadas y envilccidas al ser de algiin modo yala realizacién de lo que cllos
prohibian? ;Serian asf las borrachcras precristianas de los indigenas, hechas,
si asi puedc decirse, con entera buena fe? Nos inclinamos a pensar que s hubo
fiestas asf, aunque periédicamente habria que rchacerlas de la decadencia
incvitable. De todos modos, desde ¢l paradigma de Jesus, quc para nosotros
es cl criterio, no parcce que tenga lugar en las ficstas “cl beber hasta caer”, asi
como tampoco la sctia rigidez vigilante del fariseo cristiano que es incapaz dc
entregarse ala alcgrfa dela fiestay que minimizacl valorde lafiestaen su vida
y enlavida de la comunidad, que se escandaliza dc las ficstas populares y que
no se sabe que hard cn ¢l banquete del Reino.
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Este asunto cs muy significativo. Los visitadores, misioneros y curas
rcsponsables podian presidir algunos momentos de la “fiesta” cristiana. Pero,
a causa dc su buido fariscismo, no se entregaban a lo propiamente festivo de
la fiesta. Este ¢s un punto crucial de desencuentro entre estas nucvas autori-
dades y el pucblo, cosa que no succdia con 10s curacas y sacerdotes indigenas.
Al no entregarsc a la fiesta, al no consumir cn ella sus energfas, al inhibir esa
experiencia fundamental de vida en comunién con la comunidad y la natu-
ralcza, estas nucvas autoridades transformaban ese ahorro de energfas en
distancia vigilante y finalmente ¢n dominio sobre los que vivian la experien-
cia. :

Eljuicio religioso y moral que s¢ hace sobre ellos y la mala conciencia
que se les introyecta son un modo de ejercer el poder que genera esa
abstinencia. Si lamamos conducta a l1as'pautas que se imponen desde fueray
expericncia a la vivencie desde las profundades de la propia existencia,
tenemos que concluir que ¢l misioncro, a fuer de fariseo cristiano, desde su
consciencia y voluntad, impone conductas al resto de su ser y, desde su
retraccién vigilante de 1a experiencia, impone conductas a los demés. Se trata,
pues, de un ejercicio de poder exierno que tiende a sustituir la experiencia por
conductas pautadas, cn s{ mismo y en los demés. El triunfo de esta tendencia
produce una socicdad altamente disciplinada, incluso eficicnte; pero sin
comunién y cortada de las mds primigenias fucrzas vitales. Ademds instaura
Ia dicotomia cntre dirigentes y dirigidos, entre controladores y controlados.
Esta distancia no sc convicrle en abicrto despotismo porque, en esle caso, los
dirigentes desean sinceramentc ¢l bien de sus ovejas y no tienen pretensiones
de podcr o de provecho personalista sino que trabajan con todas sus fuerzas
por la causa, desde una alicnacién de 1a que son victimas inconscicntes. Por
¢so son queridos y temidos a la vez y de un modo inextricable causan bicnes
y estragos. En tanto los malos curas doctrineros hacen pagar a sus indios peajes
pesados; pero, por su falta de preocupacion profunda, dejan espacios desocu-
pados, libres de pautas y vigilancia, y asf permiten que la experiencia, que ¢$
¢l alma dec 1a comunidad, siga funcionando, incluso incorporando desde si
misma clementos del propio cristianismo.
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2.2 ;ADORACION O VENERACION?

Desde nuestra perspectiva la pregunta para discemir esta religion es
si adoraban o vencraban a las huacas. Aunque el autor utilice ambas expre-
sioncs ¢s obvio que las usa como sinénimos ya que para €1 los indigenas
“adoran como a Dios” (202) a la huaca y cuando la invocan “la llaman
Runapcamac o criador del hombre y otros nombres semejantes debidos a solo
Dios” (213). De las huacas mdviles dice, sin embargo, que “no hay que
admirarse que en cosas tan pequefias reconociesen deidad los indios™ (196)
porque “son imdgencs y representacién” (id) de las huacas fijas. La pregunta
es si para los indigenas ¢stas eran dioses propiamente dichos o si reconocfan
en cllos “deidad” porque cran “imdgenes y representacién” de lo divino. En
este segundo caso se tratarfa de la nocién de 1a Naturaleza a quicn, segtin el
primer capitulo del génesis, Dios habria dado podcer para producir todo género
de vida. Este poder dado por Dios es por eso un poder sagrado y quien recibe
ese poder cs, concibasclo como sca, un sujeto. De ahf la sacralidad de la
Naturalcza y la pertinencia de venerarla. Si una comunidad local desbravé y
cultivé con mucho esfuerzo y a través de gencraciones una tierra muy
particular, particularizdndola mds con su trabajo, €s normal que dé culto, que
cultive, religiosamente también, a csa tierra concreta, que ¢s para clla
representacion, refractada en diversas imédgenes, de lo divino, ya que sélo a
través de esos canalcs fijos sec manificsta la accién creadora y vivificante de
Dios.

Dc modo equivalente podemos preguntamos si los indfgenas consi-
deraban quc provenian de sus pacarinas en el sentido de que la divinidad
creadoralos “secmbr6” en cllas y por eso brotaron de ellas o en el de que cllas
eran sus progenitores propiamente dichos. Si se tratara de 1o primero es una
manera simbdlica de decir que como comunidad, como seres culturales, han
brotado dec esa relacién entrafiable con esatierra concreta enla que sc reconoce
la primacia a la acogida de la ticrra.

Tal vez estareligion agraria indfgena (a la que debemos distinguir de
la rcligion imperial y por lo tanto politica, de los incas) no estaba cn
condiciones de responder si adoraba o veneraba a la Naturaleza porque se
mantenia en un estado de {luidez, de indeterminacién real. Es decir no sc trata
de quelos indfgenas no querian hacerse cargo de lo que realimente hacian o que
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no tuvieron capacidad de rcflexionar sobre cllo sino que sus concepciones y
précticas religiosas eran realmente ambivalentes. Si esto era asf, nos tenemos
que preguntar si no no los hicicron id6latras los misioneros y sobre todo los
extirpadores de idolatrfas al pretender decantar arbitrariamente hacia la
idolatrfa lo quc en realidad se mantenfa en un estado indefinido y por lo tanto
abicrto. ;Internalizarfan al cabo los indfgenas esa intcrpretacion de 1os
misioncros afincdndose, con mala conciencia, en lo suyo asf reinterpretado?
Pucde scr que asi haya sucedido con algunos dirigentes. Pensamos que 1a
mayorifa siguié simplemente en lo suyo, que fue evolucionando desde dentro,
incorporando clementos cristianos y asumiendo la reinterpretacidn cristiana
en cl sentido de que su veneracion religiosa ancestral se dirigia en resumidas
cuentas a Dios.

2.3 (INVENTO DIABOLICO?

2.3.1 ;Conforme a su capacidad y/o causada por el diablo?

Sca como sca, hay que destacar que Arriaga reconoce 1a adecuacion
cntre esta religion y la fndole de los indigenas: sc tratarfa de un sistema
religioso “‘conforme a su capacidad ¢ inclinacién”(221). Aunque fueran
errores, i son ‘“‘errorcs tan connaturalizados a su capacidad”(241), podria
pensarse que, si no ticnen por autor a Dios, son elaboraciones nacidas de su
propia cultura. Por ¢so, aunque a veces sc reficre al temor que inspiran las
huacas (el tremendum de lo santo que dirfa Otto) es mds frecuente que
destaque ¢l amor y asf habla de ““sus amadas huacas”(233), comenta “el amor
tiemisimo que han tenido a sus huacas, el cuidado con que las han guardado
y cl dolor grande st se las quitan” (231) y sobre todo, refiriéndose a los
sacerdotes de las huacas, comenta: “tiencn (tan) embebido y connaturalizado
¢l amor de sus huacas, de sus idolatrias, supersticiones y ceremonias”(256; cf.
261). Ese cuidado solicito aparece scfialadamente en todo 1o que se refiere al
ciclo agrario y revientaen reconocimicnto alegre en la fiesta. Mds adn, si insite
en que la idolatrfa se desarraiga a través de generaciones por ser “rafces tan
arraigadas y antiguas”(201) y afirma que “quien hubiere lcido las historias
eclesidsticas del principio y discurso dc la Iglesia”(195) no se asombraria de
que “mal tan antiguo y tan arraigado y connaturalizado con los indios no sc¢
haya dcl todo desarraigado”(id) parcceria cstar pensando cn una elaboracién
cultural prolongada y coherente.
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Por eso, no deja de scr sorprendente que Arriaga atribuya toda esta
religién al demonio. Porque ;cudles serfan esos elementos demonfacos?
(Dénde cstarfa en ella 1a marca del enemigo de la naturaleza humana? Al
demonio se lo liga con la ofuscacién de juicio, con la mentira; con la
deshumanizacién (conversion en ficras sanguinarias y bestias degradadas);
con la desunién, las enemistadces, 1a cizafia, 1a ruptura de la comunidad (ese
serfa el sentido litcral de lo diabdlico frente a lo simbdlico); y con la muerte.
Los cultos demonfacos se consideran como la inversién de 1a recta adoracién
y sc asocian a las aberraciones sexuales y al derramamiento de sangre, ademds
de la adoracién formal a Satands bajo figuras animalescas de catadura
siniestra. jHay algo de esto en esta religién agraria, tal como la percibe
Arriaga? Analicemos, pucs, 1a demonologfa de Arriaga.

Esindudable que Arriaga picnsaque lareligion indigena es un invento
diabdlico:”los demonios por hacer mal a los hombres y vengarse de Dios
inventaron las huacas y las demds supersticiones” (244).1.a conclusién de ¢sta
premisa es que, 1o sepan o no, al entregarse a su religién, los indigenas se
entregan al demonio, pasan a su poder. Por eso el libro estd concebido como
un arbitrio que muestra “cémo sc rescatardn tantas almas que estdn en dura
csclavitud del demonio” (193) La picza central de cste arbitrio, 1a visita, estd
dirigida consccucntemente a “sacalles de 1a ceguedad en que el demonio los
tiene” (247). Por cso al que c¢n los interrogatorios nicgue saber qué idolatrias
hay en ¢l pucblo “se le dird que ¢l demonio le endurece el corazén para que
no conficse su pecado y vaya al ciclo” (247). Y por eso, cuando ya se haya
descubierto todo, cl visitador, con graves palabras debe advertirles “cémo
hasta ahora han sido hijos dcl demonio y han estado cn pecado, y que es
necesario que se convicrtan de corazén a Dios” (253). Esta es la razén por la
que califica a 1a campaiia de extirpacién de idolatrias de “batalla espiritual
contra cl demonio” (272). E insiste ¢n la fortalcza que deben tener los que se
meten a clla para no desmayar por “los estorbos que ¢l demonio ponga para
que no le desencastillen de 1a posesién que ha tenido tiranizada tantos afios”
(272).

La pregunta cs jpor qué atribuir al demonio lo que pucde explicarse
como cxpresion simbélica, como sacralizacion de una cultura? Si la religion
es tan adecuada a su fndolc podria pensarse que ambas son resultado de una
cultura y mds concretamente de la centralidad del ciclo agrario para la vida de
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la colectividad, y del entraflamicnto secular de 1a comunidad en un terrufio,
convertido en qucrencia a través del trabajo de muchas generaciones a las que
la comunidad sc sicnte ligada y agradecida. Més auin,no es licito pensar que
cn csa historia hay sacralidad y que por 1o tanto las préicticas religiosas son un
intento dc expresar esa presencia vivificante de Dios, ]a religacién con esas
fucrzas crcadoras de csa vida concretisima, tan laboriosamente alcanzada y
tan apasionadamente vivida?

2.3.2 ;Trazos diabdlicos?

Ahora bicn si una comunidad humana se encucntra en un estado de
degradacién y perversién tal que ha perdido su dignidad e incluso su condicién
humanacn algunos aspectos esenciales, la culturareligiosa que laexpresa, que
la mantiene en ese estado y lo refuerza, no podriamos llamarla sagrada, no
tendria su origen ni en Dios ni en lo més genuino de l1a condicion humana tal
como salié de sus manos. En este caso se tratarfa del enemigo que sembré mala
simiente en ese campo. (Es este ¢l caso de los indigenas? Tal vez asi 1o crean
algunos curas doctrincros cuyas cartas incluye Arriaga. Escribe uno de ¢llos:
“Era compasion ver csta doctrina y gente indigna de estc nombre, pues més
parccian bestias y salvajes, faltos de toda cosa bucna” (235). Y otro expresa
su desco de que “ablanden los corazones, que tan duros tiencn para lo bucno”
(237).

Ahora bicn, fucra de estos juicios tan negativos, pero porotra parte tan
sumarios jcudles serfan en concreto, seginlaversién de Arriaga, esos pecados
tan deshumanizadorcs, generalizados y connaturalizados? Fuera de la
fornicacién simple cntre soltcros y la borrachera cn las ficstas y en las mingas,
cl autor no resefia ningin otro, y estos no parecen conformar una situacion
deshumanizante. Asi pucs para cl autor el engafio del diablo ¢s fundamen-
talmente religioso: hacerles creer que las huacas, tanto las de la naturaleza
como las méviles quc las representan, son dioses y deben recibir adoracién.,
Asfi Ie cscribe un cura doctrinero acerca de las huacas: *“cl respeto, el amor y
el temor que el demonio les ha puesto de ellas me admira” (231). Mds atin,
si las huacas, que son scres inanimados, hablan es que ¢l diablo habla a través
de ellas (c£203, 205, 218). Esta scria una prescncia mds explicita del demonio.
Asf pues, cuando los ministros dc las huacas hablaban con ellas, hablaban con
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el demonio (cf 196, 205, 207). Por eso en la visita una pregunta al sacerdote,
si sc volvia loco cuando iba a hablar con la huaca, era que aclarara *si era por
la chicha que bebia o por efecto del demonio” (250). Sin embargo ni aun en
este caso las respuestas det demonio irfan més allé de predecir sucesos de la
vida o de las cosas de su rcligién. Tampoco en esta respuesta se notarfa, fucra
del engafio de hacer creer que vicne de Dios 1o que nace de €], 1a huclla
deshumanizadora del “encmigo de natura humana”.

Entonces, rciteramos, ;por qué meter al demonio si todo se explica sin
€l y si ¢l no dcja hucllas de 1o que sucle entenderse como actuacién suya?

2.3.3 Religion demoniaca 'y religion agraria

La pregunta cs tanto més pertinente cuanto Arriaga conoce otras
manifestaciones rcligiosas en las que sf estd presente 1o que hemos caracteri-
zado como demoniaco. En efecto, cuando trata de los ministros de la idolatria
menciona, como dijimos, a aquellos que merecen més propiamente el nombre
de hechiceros, que son los que “comen hombres” (cf 207-9). A cstos, dice, que
en sus juntas nocturnas se aparcce cl diablo en forma de le6n o tigre furioso
y que lo adoran. “De las tres cosas que son ordinarias en los brujos, que son
crueldadcs, idolatrias y torpezas, de las dos primeras descubrieron mucho, de
la tercera poco” (208). Asf pucs Arriaga entiende lo diabdlico como nosotros
y reconoce que cstos hechiceros, muy temidos por los indigenas, no son
propios de la sicrra, al menos de o que ¢l conoce y sabe del territorio del
arzobispado, y que donde se¢ hacen prescntes son heterogéncos de 1a religion
agraria que ¢l caracteriza y por €so no hace mencién de ellos al tratar de las
huacas o de las ofrendas y sacrificios o de las fiestas. Esta heterogencidad es
causa de que el cuestionario de las visitas reserve para estos hechiceros
preguntas especiales: “si hablan con el demonio y en qué figura se le aparcce”
(249). Y cn ¢l edicto se inquicre: ““si saben que haya en este pucblo alguno o
algunos indios que sean brujos maléficos o tcngan algun pacto con cl
dcmonio” (274). Esta heterogeneidad se confirma en una carta que trascribe
escrita por ¢l padre Terucl, compaficro suyo en la visita cn que escribi6 esic
tratado: “Ahora que he visto por mis o0jos lo dc por acd, hallo que los indios
del arzobispado de Lima, que tanto ruido han causado, son unos santos.
Porque aunquec las huacas y hechiceros que alld se han descubicrto han sido
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sin nimcro, han sido muy raros los que han tenido trato formal y expreso con
el demonio, y las ofrendas son de yerbas y cosas de burla. Porque acd, mi
Padre, hay tan gran nimcro de demonios, sicubos ¢ fncubos y tan familiar
trato de los indios con cllos quc ya no les tienen micdo més que unos indios
a otros (...) muy ordinario uso de sacrificar a las huacas nifios, los cules
¢scogen cn todo ¢l pueblo quc no tengan mancha” (266).

Como sc ve, la diferencia de ambas religiones es tajante: 1a religion
agraria ¢s, digamos, sana: las oraciones, las ofrendas y los ritos de comunién
ticnen que ver con la salud, la vida y la fecundidad de la tierra. Los devotos
ofrccen de lo que la misma divinidad les propicia, dan de su trabajo, celebran,
pucs, su vida, que es la de 1a comunidad y 1a de 1a tierra. En ese sentido “son
unos santos” ya que tratan sobre cosas santas como son la salud, la vida y la
- fecundidad, dones en definitiva del Espiritu dador de vida. Aunque lo hagan
mediante simulacros que pucedan parecer infantiles y “cosas de burla” a quien
picnsa que ha llegado a 1a madurcz dcl conocimiento y la adoracién. Pero la
rclacién scria de lo infantii a lo adulto o, como dice Guaman, de una “sombra”
dec conocimicnto al conocimicnto cabal. Sin embargo los hechiceros y brujos
no cclebran la vida humana sino que actian en el secreto de 1la noche
qucbrando la comunidad, violando la vida y la dignidad, tanto de cllos como
de sus victimas. En aqucllos ritos agrarios comunican los elementos de su vida
con sus divinidades, en estos ritos f{ctichistas los sacerdotes no ofrecen de si
sino que convierten en victimas a otros. Sca lo que sca del demonio, sf
podcmos llamar demoniacas a cstas practicas religiosas, a csta religacién
negativa con las fucrzas dcl mal, a csta entrega a cllas para cl envilecimiento
propio y ¢l mal ajcno. Segin lo dicho quedarfa establecida en el texto la
difcrencia entre una religién que c¢s engafno del demonio y otra que es
formalmente demoniaca. Si ¢s correcta esta distincion jno seria abusivo decir
que los indfgenas estdn en poder y en manos del demonio, y més adn que son
sus hijos? Mds todavia, preguntamos de nucvo ;por qué atribuir a engafio dcl
demonio la religién indigena agraria?

2.3.4 Causas de la atribucion demoniaca

Creo que sc debe a 1a conjuncién de dos causas, una teolégica y otra
cultural. La tcoldgica scria la demonologfa de la época que, al atribuir al
demonio muchas concepciones y acciones humanas, descalifica a esos
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sujetos, incluso los condena a muerte, entregdndose asf inconscicntemente al
mismo mecanismo diab6lico que pretende cxorcizar. En este sentido dice
Arriaga que entre los sermoncs dc 1a visita, uno debe explicar “cémo engafié
el demonio a nuestros primeros padres y del pecado original y como de ¢l
proceden todos los pecados y errores que hay en ¢l mundo” (244). Asf{ pues el
crror idoldtrico de los indfgcnas vendria del pecado original que vendria del
cngafio del diablo, y serfa mds precisamente como una repeticién de esc
cngafio original. Porque un error tan mayusculo sélo podria venir del diablo.
Pcro los indigenas indoamcricanos estuvicron excntos de la Inquisicién
porque se les consideré no s6lo ne6fitos sino rudos, es decir menores de edad;
por ¢so cn los autos de fe no sc quemaron indfgenas porque no se les juzgaba
sujetos sui iuris, plenamente responsables. Asf les dice el visitador: “como
cllos suelen castigar a sus hijos cuando son travicsos y no son obedientes, que
asf nuestra madre la Iglesia ticne mandado que les castiguen, pero con picdad
y que les azoten con aquellas varas para absolverlos de laexcomunién’ (253).

Esta seria la scgunda causa de que Arriaga considere que la religién
indigenaes del demonio: Ies haengafiado por su poco juicio y asf les puso unos
idolos y unas ofrendas que son cosa de burla. Nos parece que csta falta de
aprecio, de estima, de valoracién de los indigenas forma parte de la ideologfa
del autor que ve a través de clla a los indigenas y que ella es la que da la
perspectiva no s6lo para entendcer y juzgar lo que ve sino para proponer los
caminos para transformarlo. Deciamos que los ind{genas reinterpretan el
cristianismo desde su mundo rcligioso considerdndolo como la religién
particular de la tribu espariola y a las imdgenes cristianas como las huacas de
tos viracochas. Desde este punto de vista picnsan, que asi como los incas les
impusicron su religion, a la vez que inclufan a sus huacas en su pantedn, asf
también cllos podian practicar la rcligion general de los nuevos dominadores,
lanueva rcligién imperial y ala vez 1a suya particular ancestral. Pucs bicn, esa
reeclaboracion indfgena no podfa venir de ellos; serfa error y engafio del
demonio. Lo mismo csa forma sutil de mantener 1a cohesién cultural que
consiste cn la esperanza cn que vendria otro tiempo en que disminuiria la
presién de los dominadores y ellos podrfan continuar en paz con sus expre-
sionges religiosas (1al vez una reinterpretacion mds atcnuada y realista det Taki
Onqoy) no podria provenir dc cllos, seria cosa del diablo: “Por impulso dcl
demonio estaban persuadidos que tras de cste ticmpo vendria otro, donde
podrian a su salvo volver a sus antiguallas con cl descuido de sus pas-
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tores”’(229). Como se pucde apreciar, ¢stas tres interpretaciones indfgenas
ticncn en comin que propician un espacio de libertad respecto de la idcologia

' espafiola y de pervivencia de la propia cultura. Esta independencia mental
scria también demonfaca porque se asimilarfa a una forma de rebeldia, que
serfa lo que transformé a Luzbel en Satdn. Esto estarfa en el fondo de la
apreciacion de Arriaga, pero soterrada. Y asi, aunque la visitatomabala forma
paternalista de una correccion a hijos menores descarriados por su poco
scso,cra en realidad un proceso inquisitorial contra rebeldes.

3. DISCUSION SOBRE LAS CAUSAS Y REMEDIOS

Las causas de ia persistencia dc la idolatria y los medios que propone
para desarraigarla 16gicamcnte se corresponden. Como dijimos, pueden
reducirse a dos capftulos: la implantacién de una alternativa cristiana a la
religién ancestral indigena y la erradicacién sistemdtica de la idoiatria y del
campo cultural que Ie sirve de scno matcmo. En la visita y fuera de ella, para
Arriaga ambos capftulos son concausas parciales que concurren a un mismo
cfecto y por tanto deben darse de consuno. El ejecutor principal de esos
remedios, pero a la vez ¢l causante principal dcl actual estado de cosas es ¢l
cura doctrincro.

3.1 EL CURA COMO FACTOTUM
3.1. Departamento para los indigenas

Aquf tenemos la primera anomalfa, inherente por cierto al proyecto
pastoral postridentino: la consideracion del saccrdote como la causa univer-
sal. “En cllos estdn cifrados todos los demdés mcdios y rcmedios de la
cristiandad dc los indios” (259) porque €l ¢s el cjecutor de todos. El problema
no esté sélo en encontrar tales Atlanies que lleven sobre sus hombros a todos
los indigenas y a csta Iglesia nacicnte “porque acd pocos hay que quicren
cntrar a los gentiles si no ¢s por pucrta de oro o plata”(265), como le dice un
corresponsal del norte del Perd. Y otro de Bolivia:”parcce que ticnen odio,
encmistad y mal sabor a las cosas dc Dios, y casi ticnen razén, porque los que
les ensciiamos mostramos el dltimo fin de enriquecer cn breve tiempo. Y ha
de ser con detrimento dc las ovejas, que son trasquiladas sin picdad y
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amor”’(227). Aun en los casos de curas doctrincros celosos del bien de sus
indios, el esqucma cstd basado cn la dicotomfa estructural entre Iglesia
docente e Iglesia discentc, cntre los que administran los dones de Dios y los
que los reciben, que lleva al sindrome de la patermidad responsable: el
misionero cjemplar que sc mata por aquellos que Dios le encomendd, pero que
hace ¢l todo y no da participacién, que cs generosisimo, pero que impide que
los indigenas crezcan ya que no les da lugar y justifica esta falta radical de
gencerosidad diciendo que atdn no estdn preparados cuando es él el que impide
que crezean 'y asi los hace menores de edad perpetuos.

Existian indigenas con capacidades y descos de ser misioneros de los
suyos. Arriaga cucnia el caso de un cura doctrinero que renuncia a todo
beneficio para evangelizar sin ningun titulo ni respaldo, “llevando sélo por
compaficro un bucn indio ¢0jo, que anduvo con nosotros ¢n la visita y €s tan
entendido en las cosas de nucstra santa fe, como diligente escudrifiador de las
supersticiones de los indios, y por cntrambas dos razones catequiza admira-
blementc” (228). ;Por qué no sc hizo una Iglesia fundada en indigenas de ese
talante, como Guamdn, ficles a csa ¢ que abrazaron de todo corazén y ficles
también a sus pucblos? ;Por qué no sc camind en esa direccién? Por la
incapacidad dc concebir un cristianismo ind{gena. Asf como tuvo existencia
real y legal, junto a Ia repiblica de espafioles, una reptiblica de indios y ambas
funcionaban dentro de la ecumene (aunque asimétrica y discriminadora) de
las Indias, asi pudo cxistir también, como otro componente de la repiblica de
indios, un cristianismo indfgena, en comunién con los pastorcs comurnes y con
los hermanos cristianos dc 1a repuiblica de los espafiolcs, pero un cristianismo
que, al expresar ¢l scr cultural indigena, enriquecicra la catolicidad. Esto
precisamente es 1o que sc buscé cvitar, 'Y asi se hizo un departamento,
digamos, para indigenas, pero discfiado y llevado por no indigenas. Como un
servicio especializado de una institucion eclesidstica netamente espafiola,
aunque al servicio de todos. Si ¢l sacerdote 1o cs todo y el sacerdote no puede
ser indfgena sino, a Io mds, si hay virtud probada y letras, mestizo (y porlo de
letrado, blanqucado ya que las letras vienen obviamente de Europa) eso
significa que los indfgenas van a scr cristianos, pero no van a pertenecer ala
Iglesia, yaque éstase identificd conlainstitucion eclesidstica. La Iglesia podia
scr, cn ¢l mejor de los casos, pa.a cllos; podifa echarla sucrte con ellos y hasta
dar la vida por cllos, pcro sicmpre como cxterior a cllos. Ellos siempre scrian
destinatarios, receptores, nunca sujetos creadores.
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3.1.2 Cristianismo indigena

Y sin embargo su religién agraria era suya porque habfa nacido de
ellos y porque eran cllos mismos los que la trafan entre manos. Naturalmente
que no entendian que dominaban a su religién y que la mancjaban a su antojo.
La rcligion era sagrada, tenfa sus normas, pretendia ser obediencia al mundo
divino. Pero una obediencia recibida, interpretada y llevada a cabo por cllos
mismos. Ya hemos dicho que la destinacién al sacerdocio indigena era
bastantc fluida y ademds tambicén existia el culto familiar y ¢l de las chacras
y accquias que competfa a mucha otra gente. Poreso desde este punto de vista
retomamos la observacién de Arriaga radicalizdndola: “siendo cominmente
losindiosinclinados ala vencracién y adoracién de Dios, bien se deja entender
cudn poca ayuda tienen” (221), no s6lo, como €1 piensa, por parte de los curas
negligentes sino también por los que son tan afanosos y diligentes que no les
dejan lugar, que les llaman, si, a colaborar en sus planes, pero que no se les
ocurre plancar junto con ellos ni menos ain pedir a los indigenas que
planifiquen y que €1 ¢std a la orden para colaborarles.

(Cudl fue el resultado de este exclusivismo clerical? Que como
.ciertamente los ind{genas eran muy religiosos no se conformaron con su
cstatuto de receptores y reinterpretaron ¢l catolicismo viviéndolo desde si
mismos como sujetos, aunque sin colidir nunca con la institucién eclesidstica
sino por el contrario integrdndola a su mundo religioso, pero de manera tan
- solapada que la institucién cclesidstica percibié que cran tos indfgenas
quicnes s¢ habfan intcgrado por {in a su propuesta. No sc¢ traté ahora del idolo
tras cl altar sino dc 1a religién del pueblo (perfectamente catélica) dentro de
1a religioén de la institucidn eclesidstica, pero sin confundirse con clla: juntas
pero no revueltas. Es lo que la instituticién tiende a llamar catolicismo,
religiosidad o piedad popular; pero que es, como 1o reconoce por fin sin
empacho la Evangelii Nuntiandi, la rcligién del pueblo.

3.2. DOCTRINA SIN EVANGELIO

3.2.1 ;Fue percibido el problema?

Por otro camino se llegé también a la religién (catSlica) del pucblo
indigena: a causa de lainsuficiencia de la propuesta de lamisién. Arriaga pinta
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patéticamente cl abandono de la doctrina y ¢l culto. Es obvio que dec momento
la rcligion indfgena, tan adaptada a su indole y cultura segin nuestro autor, no
tenfa alternativa. Pero 1a que €1 propone, caso de ser llevada acuciosamente a
la préctica ;jconstituyc una altenativa vélida? El catccismo dcl Tercer
Concilio Limensc, mds 1os sermoncs que csboza cl autor (cf 244-45) pudieran
scrvir acaso para desengafiar, como ¢l dice, a los indigenas, desencantando a
sus ojos la naturaleza. En ¢l caso de scr entendidos, comunican una seric de
verdades: “no sé yo qué cosa hay mayor ni mds profunda que los misterios de
nucstra santa fc, ni mds dificultoso que dalles a entender de suerte que hagan
concepto de cllo los que tiencn hecho el entendimiento a cosas tan materiales
yrateras” (258). Pero sc propone alguna bucna nueva? Ademds delibraralos
indfgenas de la presunta csclavitud del demonio ;qué bienes les otorga? No
creemos que Arriaga haya percibido cste problema. Le parece que los
mistcrios cristianos son bucna nucva por hipéiesis. Si es asf, no tiene lugar el
plantcamicnto de qué del cristianismo pucde ser percibido por esas personas
y csa cultura como una noticia bucna para cllos y capaz de darles tal alegria
que para entrar en ella estén dispucstos a desprenderse de 1o quc sea necesario.

3.2.2 ;Qué mueve al extirnador?

Si ¢l cristianismo no fuc plantcado expresamente como evangclio,
podemos preguntarnos cudl cra ¢l mévil que llevaba al autory sus compaticros
a embarcarsc ¢cn un trabajo tan arduo ya que ¢so que les urgia serfa para ellos
lo m4ds valioso. Lucgo nos preguntarcmos si los indigenas lo captarfan asi. Sin
duda ¢l mévil de Arriaga es el que da el titulo al libro: La extirpacién de la
idolatria, descncastillando, como ¢l dice, al diablo de 1a posesién que ha tenido
tiranizada tantos afios. Sc trata, pucs, de “remediar un mal tan cncubierto”.
Claro estd que para ¢l derrocar al diablo ¢s entronizar a Dios y remediar el mal
¢s alcanzar ¢l bien, “que ¢s la gloria de Dios que sc sigue de que le conozcan
y sirvan y amen los que no le amaban, ni servian, ni conocfan” (272). Por eso
acaba la relacién dc la visita refiriendo ¢l contento en que quedan misioneros
y visitadores “viendo cudn diferente queda aquél pueblo de 1o que le hallaron,
cncaminado a la vida cterna, ut cognoscant te, Dcum verum ct quem misisti
Icsum Christum™ (256).

Podcmos suponcr que cnfrentarse en duclo a mucrte con el
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mismisimo demonio para arrcbatarle su presa y como resultas de 1a victoria
implantar la bandera dcl recto conocimicnto de Dios debié ser para estos
creyentes sinceros una aventura totalizante. Por eso concluye diciendo que €1
pinsa que cualquicra que tenga celo de la gloria de Dios y estima dc las almas
quc tanto le costaron “quisicra tener mil vidas para cmpleallas todas en esta
cmpresa’” (273).

3.2.3 El hombre para el sébado

En cste enfoque notamos un sutil deslizamiento: para cl autor lo
absoluto cs desarraigar la idolatria ¢ implantar cl recto conocimiento de Dios,
lo relativo, es decir 1o que de ahf se sigue como su consccuencia, s ¢l bien de
los indigenas. Creo que esto dltimo no es lo perseguido absolutamente sino el
clecto automdtico del mévil al que cl autor consagra todas sus fucrzas. Si lo
absoluto ¢s la extirpacién de la idolatrfa, los indigenas no son sujetos
absolutos, no son queridos por s mismos, no son respetados como personas,
como dignos cn sf mismos. Los indfgenas son destinatarios de su accién y
ayudantcs u oponenics a clla; estdn referidos a esa accién, son, pucs, relativos,
estdn cn funcién de clla. Esta absolutizacién de la accién dc extirpar la
idolatrfarclativiza alas personas. Los indfgenas son sagrados como cristianos,
no como iddlatras, y cl scr iddlatras de algin modo los totaliza; por eso la
accién busca salvar a los indfgenas de sf mismos, de su radical alicnacién. Un
indicio de que los indigenas serian considerados como sujetos absolutos ¢s si
sc habla bicn de cllos, al menos en algunos aspectos importantes, si se
descubren cualidades relevantes cn cllos, al margen de la cuestion de la
idolatria, y sobre todo, como decia Las Casas, si sc preficre indfgenas paganos
vivos a indigenas cristianos muertos, indigenas dignos aunque paganos, a
indigcnas cristianados que han abdicado de su condicién de sujetos. Nada de
¢sto se aprecia en csta obra. El autor no denigra a los indfgenas ni los alaba,
simplemente solo los considera en funcién de la idolatria que cs la perspectiva
cnglobante. Una mucstra de como concibe la doctrina como 1o absoluto y la
cultura vivida de los indfgenas como lo relativo cs la frialdad con que cncara
¢l asunto de la localizacién de los pucblos y su falta de scnsibilidad hacia las
guerencias de los ayllus: “Para cste mismo f(in ayuda también Su Excelencia
por su parte, mandando que todos los pucblos quc estdn desmembrados de su
reduccién sin orden del gobicmo, los pucda quemar y disiparel visitador, para
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que vuelvan a su reduccion; y asi se ha hecho en muchos pucblos, y que los
que con orden del gobicmo estdn divididos, si le parece al visitador que no
convicne, informe a su excelencia para que se manden reducir” (235).

Creemos que nucvamente aquf confluyen motivos teoldgicos y cul-
turales. Desde la teologfa postridentina tiende a valorarse 1o humano a partir
de 1o religioso y esto a partir de 1a recta adoracién. Ademds, si los indigenas
¢ran dc corto entendimicnto, como menores de cdad, ¢s més obvio en su caso
que cs la cntrega ala religién verdadera lo que les pone a valer. Creemos que
le significado de este desplazamicnto es poner al ser humano en funcién del
sdbado sin considerar que la religién cs un medio para el ser humano, que es
1o dnico querido absolutamente por Dios.

3.2.4 De la alternativa misionera al cristianismo indigena

Siéstces el mévil y perspectiva de misioncros y visitadores ¢ podfa ser
captado por los indigenas como buena nueva para cllos? S captarfan como
positivo sus trabajos y desinterés. También estamos dispuestos a creer a
Arriaga cuando se rcfiere al “consuclo y contento” con que quedan los
indfgenas después dc la visita por “conocer sus engafios y quedar cnsefiados
y confesados”. Lo que pasa de vencracion a la tierra y a sus antcpasados es
esclavitud y tcmor, dc los que causa gozo liberarse. También se experimenta
salvacién en conocer un poco mcnos inexactamente a Dios y desechar
“imégenes y representaciones” suyas demasiado inadecuadas. Salir del sis-
tema adivinatorio para cntrar ¢n la confianza en Dios y el obrar razonablc
asumicndo el riesgo da micdo, pero también madura humanamente y causa
alegria. Las constantes predicaciones de buenos oradores que buscan sincera-
mente su bien, el que lcs dirigieran 1a palabra tan despaciosamente les hacfa
sentir dignos, estimados, importantes. También las reuniones comunitarias,
los cantos, las procesiones, incluso el elemento penitencial, comprensible
para ellos, de las disciplinas es una recreacién de lo comuntario y del mundo
ceremonial, que tenfa que alimentarles.

Sin embargo cn estc sistema que se instaura quedan no pocos
clementos del ser cultural y religioso indigena radicalmente desatendidos.
Ante todo la propia vencracion a la ticrra y los antepadados, y csa relacién tan
concrela, tan pormenorizada, digamos tan personal, con los scres divinos. El
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concepto, tan dogmético, de Dios ;no tendfa a alejarlo, dejando todo el campo
para esas huacas de los cristianos que son las imagenes? En este sentido el
asimilar la figura de Jestis al mundo de los santos, si a nivel dogmadtico parece
rebajarlo, anivel del contacto religioso ;no es el modo de conservarlo cercano
y no relegarlo a las altisimas nubes del dogma? Luego estd el sentido
comunitario y sagrado, totalizador, de la fiesta que, en la propuesta de la
institucién eclesidstica se desliza haciala ceremonia y el rito dejando aunlado
lo propiamente celebrativo, tenido como paganizante. Pero sobre todo est4 el
hecho de que en esta organizacion religiosa a ellos sélo les reservan el papel
de receptores de servicios religiosos y ayudantes en la ejecucién méds material.
La convocacién a oir la mismfsima cartilla todos los meses y afios y a
memorizarla jno tenfa que causar una insufrible aridez? Esas misas y otras
ceremonias en latfn en las que ellos no tenfan ninguna participacién (cémo
iban a alimentar a unas personas tan acostumbradas en la religién a la
actuacién personal y transida de sensorialidad? ;Con qué espiritu religioso se
levantarfan unos nifios socializados- religiosamente a punta de cartilla y
memorizacién? ;Qué experiencias religiosas se propiciaban en ellos?

Por eso “‘siendo comiinmente 1os indios inclinados a la veneracién y
adoracién de Dios” tuvieron que construir por su cuenta su propia religion,
afincdndose en lo devocional, que era lo tinico relativamente no codificado y
accesible aque ellos mismos lo moldearan y actuaran como sujetos religiosos.

.En ese dmbito relativamente abierto y libre fueron volcando su organizacién
religiosa y a partir de las experienicas se dio por esa vfa una verdadera
iniciacion en el misterio cristiano, que 1a organizacion fue capaz de conservar
y transmitir, y que se fue elaborando como concepciones religiosas, como
pautas de comportamiento y como sfmbolos rituales, es decir, como una
religién completa, que sin embargo a los 0jos de la institucién eclesidstica no
aparccfa como tal sino solamente como el mundo realmente secundario
aunque frondoso de lo devocional.

3.3 LA LOGICA DEL PODER

Para descubrir la idolatrfa y para extirparla y para acabar con los
veneros en los que se incuba, Arriaga cree que hay que explicar, persuadir,
amonestar; pero piensa también que es del todo imprescindible utilizar el
poder de coaccién y utilizarlo de un modo sistemético y generalizado, aunque
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tratando de moderar al mdximo el rigor de las penas, como gente menuda que
son. Asf lo afirma a lo largo de todo el libro y lo estampa en frase lapidaria
como resumen del capftulo sobre los medios para desarraigar la idolatrfa: “el
dfa que hubiere castigo habrd enmienda” (240). Por eso todo el mecanismo
que propone Arriaga estd fundado en dltimo término en la obligatoriedad, no
en el imperativo moral, sino en la coaccidn, es decir en la amenaza de castigos
si no se cumple lo mandado. La propuesta est4 basada pues, en que los agentes
religosos son también representantes de los vencedores y actian como tales.
Su 16gica es la 16gica del poder: por las buenas o por las malas. Desean
sinceramente que los indigenas acepten sus propuestas por las buenas; pero si
no, se aplicardn de todos modos en contra de su voluntad.

3.3.1 El espiritu de la época

Para Arriaga la legitimidad de este recurso a la fuerza se basa en que
los indfgenas son cristianos. Dejar el cristianismo no sélo es una falta de
lealtad con Dios que los torna enemigos suyos sino una infidelidad respecto
de unainstitucién que la institucién no est4 dispuesta ni debe tolerar, como un
sefior secular tampoco tolera la defeccién de un vasallo que un dfa libremente
le jur6 fidelidad. Pero esa defeccidn religiosa es también un atentado politico
ya que la unidad de la confesién religiosa es uno de los principales vinculos
que dan solidez a una nacién y a un Estado. Por eso ¢l Estado presta su
concurso a la Iglesia para que la defeccién sea castigada y el relapso sea
reducido a cumplir la palabra que empefid.

Hay que reconocer que ese era el espfritu de 1a época y més bien hay
que dar gracias a Dios de que excluyeran de la Inquisicién a los indigenas y
por esa razén también de las penas de muerte, porque es cierto que 1as penas
que se les daban eran cosa de juego en comparacién con las que se aplicaban
contempordneamente en Europa. Sin embargo esta observacion no sirve de
excusa, ya que como muy certeramente observa el Documento de Consulta
para Santo Domingo, el rechazo de 1a Ilustracién a la religién positiva estd
ligado “al repudio que suscité la terrible y escandalosa experiencia de casi
siglo y medio de guerras de religion. El cristianismo aparecfa como factor de
divisién de la sociedad, intolerante y excluyente” (N° 23). En el escrito que
comentamos notamos en toda su virulencia ese talante intolerante y ex-
cluyente, que no suscita guerras de religién porque los contrincantes ya estdn
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vencidos y desarmados, es decir no porque no funcione la misma 16gica sino
porque no es necesario usar la violencia de 1a guerra ni la de las armas sino que
basta la de la represién: los azotes, la infamante trasquilada, las multas, la
privacién del cargo, cl destierro y como pena méxima la reclusién en la Santa
Cruz, construida en el cercado de Lima para sacerdotes indfgenas recalcitran-
tes.

3.3.2 ;Existia el presupuesto para la legitimacion de la coaccion?

Ahora bien, al hablar de las causas de la persistencia de las idolatrfas,
Arriaga pinta un cuadro del estado en que se encuentra el arzobispado que no
permite avalar del todo ni el que los indigenas hayan sido bautizados
libremente y con conocimiento de causa ni el que tengan una clara identidad
cristiana. Como dice ¢l mismo “‘csta cordillera y sus vertientes hacia lamar del
Sur estdn pobladas de indios cristianos, o por hablar mds propiamente
baptizados, y dc 1a misma mancra e¢stdn otras provincias™ (263). Asf le escribe
patéticamente un padre doctrinero: “Hanme quebrado el corazén y helo
llorado con ellos muchas veces, diciéndoles cuédn faltos estaban, cudn sin

doctrina, sin Dios y sin ley” (235).

Y sin embargo ¢l presupuesto de esta politica es quc los indigenas
quicren ser cristianos y que si conscrvan lo viejo es por ignorancia, por falta
- de alternativas y por micdo a sus saccrdotes. Este presupuesto no parece
demasiado consistentic ya que aqui y allé se insiste en el arraigo de 1o nativo,
verdaderamente querido, y en cémo lo religioso indigena era canal cficaz para
la constitucién y conservacién dindmica de la comunidad. Pero ¢l presupuesto
de la identidad cristiana, al menos como deseo, era indispensable para la
legitimidad cristiana dc la campafia y para llevarla a cabo no sélo con bucna
conciencia sino con la concicncia de estar prestando un servicio sefialado alos
indigenas.

3.3.3 La ambigiiedad, factor de éxito

El éxito de 1a campafia sc debe a su ambigiicdad: en definitiva estd
basada en la coaccién, pero quicencs la proponen la proponen como  buena
nucva para los indfgenas porque creen que es asf y porque subjetivamente si

117



quieren el bien de ellos. Ademds, a pesar de las amenazas, en la primera visita
1o que se propone ¢s el perdoén, previa confesién, €so sf de 1a culpa perpetrada
y el castigo merecido. Para eso se combinan dos mecanismos: el examen
judicial del visitador, que en el fondo es una pesquisa inquisitorial, y la
predicacién que desengafia de los errores, propone el cristianismo como
alternativa superadora y ofrece 1a confesién como arreglo total de cuentas. La
ambigiiedad estd en que, aunque haya interés en distinguir ambas instancias,
las dos son simultdneas “concurriendo como dos causas parciales a un mismo
efecto”. Por eso los visitadores “de ninguna manera quieren ir sin los Padres”
(242) ya que si no quedarfa patente su cardcter inquisitorial y les quitarfa la
buena conciencia. Y en cuanto a ir Padres solos *‘han llegado Padres alguna
vez a pueblos de indios sin visitador y no han sido bastantes para juntarla gente
a sermén un dfa, cudnto mds muchos, que son menester para enseflallos de
espacio y menos para hacelles confesar tan de propdsito como la necesidad lo
pide” (id). “Pues sacalles los Padres a fuerza de predicacién y doctrina las
huacas, bien puede ser, pero pocas veces ha sido, y muchas se han hecho
misiones” (id).

Esta combinacién de exhortacién y amenaza, nacida del deseo de que
los indfgenas sean buenos cristianos porque en eso se cifra su bien, y la
confesiénde que en defintivael castigo es el granmotordeladoctrina, aparece
enesta carta de un doctrinero: Me falta, dice, “la paciencia cuando uso de amor
y regalo. Cuando ya de aspcreza y castigo, en diciéndoles que los tengo de
enviar a la casa de Santa Cruz, lo temen, asdstanse, vienen a misa y a la
doctrina. Es esta casa su coco, castigo, cdrcel y azote; tengo paramf fue la cosa
mejor, mis santa, buena y pfa que se ha hecho” (235). Es cierto que es el
recurso mds habitual, tanto como amenaza cuanto como castigo (cf 198, 203,
233, 238, 239, 240, 259, 260-61, 268).

3.3.4 El castigo como indice de la importancia de la religion: de la
imposicién de conductas a la iniciacion indigena en el cristianismo

La justificacion idelégica de 1a necesidad del castigo también en este
caso se basa enla misma razén cultural que apuntdbamos arriba: son tan rudos
que es el inico modo de que entiendan. Poreso la benignidad y la permisividad
serfan en este caso criminales ya que impiden que los indigenas tomen
conciencia de su estado, porque ese tipo de gente, mds que con argumentos,
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comprende y entra en razén con los castigos, y asf si no se les aplican castigos
por las idolatrfas no llegan a percibir el grave pecado que éstas entrafian. El
argumento es vélido si se quiere provocar conductas, es decir si se pretende
introyectar pautas desde el poder, regimentando a la colectividad indfgena de
un modo conductista para que resulte un orden uniforme y previsible, que sea
funcional a la republica de los espafioles vencedores. Si esto es 1o que de
verdad se busca, es cierto que si los indfgenas son castigados durfsimamente
por faltas mfnimas en el servicio a los espafioles y no se les castiga por la no
adopcién de las pautas religiosas, ellos infieren intuitiva y certeramente que
a los vencedores no les interesa lo m4s minimo qué religién practiquen los
indfgenas y que todo su interés se cifra en que los sirvan incondicionalmente.
Y asf ocurria en efecto. Pero este estado de cosas no podfa ser convatidado ni
porla corona (ya que la evangelizacién indfgena era el tftulo m4és indiscutible
delalegitimidad de sus posesiones americanas) ni por los misioneros que eran
los encargados de ejecutar esta polftica y que, en el caso de Arriaga y tantos
otros, crefan sinceramente en ella. En estas condiciones la falta de castigo de
la idolatrfa evidenciaba la existencia de un crudo aprovechamiento del
vencido, utilizado como botin de guerra, que invalida a los ojos del derecho
de gentes (nacido precisamente en Esparfia con ocasién del hecho americano)
la constitucidn de las Indias como una cristiandad. La conclusion del autor, a
la luz del derecho de gentes, debfa ser 16gicamente acabar con esa opresién
para que los indigenas captaran en los hechos la verdad de 1o que proclamaban
los funcionarios reales y los misioneros, es decir el cardcter misional y
civilizatorio de la presencia espafiola en América. Pero no es asf. Como el
autor se resigna a ese estado de cosas y sabe que no puede cambiarlo y que tiene
que transarse con ¢l y en defintiva, como hemos visto, apoyarse en €l por el
cardcter coercitivo de su proyecto, no tiene mds remedio que pedir que los
castigos de los pecados ind{genas contra el cristianismo sean de tal calibre que
los indfgenas capten que s un asunto que importa realmente a los espafioles.

Pero en estas condiciones ;puede avanzarse mds alli de una
socializacién impuesta? Si el modo de produccién determina el producto ;es
posible que la religién cristiana asf impuesta pueda ser captada como buena
nucva por los indfgenas? ;Es posible en esas condiciones suscitar una
verdadera experiencia? ;Se abre asf el camino para que los indfgenas puedan
iniciarse en el misterio cristiano? Por 1o menos tenemos que decir que con
estos métodos, completamente contrarios a la fndole del Evangelio, se hace
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extremadamente dificil el acceso de los indigenas a €l. Sin embargo a lalarga
cl Evangelio fue captado, ya que tan real como la imposicién abusiva de estos
misioneros, erala sinceridad con que se entregaban con todo desprendimiento
alamision, que para cllos indudablementc cra buena noticia de salvacién para
los indios. Estos captaron la condicién de evangelio de la religién cristiana,
pero para preservar csta indole de esc ambicnte de violencia,tuvieron que
hacerse cargo del cvangelio tomdndolo humilde y sigilosamente en sus
manos, licvdndolo a su casa para que allf, mds alld de imposiciones y castigos,
tuviese lugar la iniciacion.

3.3.5 El recurso al poder como falta de fe en el evangelio

Dc todos modos esta falta radical de confianza en la fucrza intrinseca
del evangelio que manificsta cl recurso a la fuerza como clemento im-
prescindible e¢n la evangelizacion, este acostumbrarse al poder como vehiculo
de cristianizacion cs una pcsada herencia de la que adn no se acaba de
desprenderlainstitucion eclesidsticaen AméricaLatina. Y podemos decirque
las tensiones actuales tienen que ver con las presiones que ejercen quienes s¢
manticnen ¢n cste horizonte sobre los que lo han abandonado, para que
retornen a ¢l sopena de ser descalificados.

3.4 DESARTICULAR LA CULTURA Y LA COMUNIDAD

3.4.1 Intervenir el trabajo y la fiesta

En definitiva lo que sc trata de quebrar es 1a cultura ancestral pucs sc
la ve incxtricablemente unida a su religién. En este punto Arriaga sc aparta del
parccer de Acosta. El habia asentado: *“ cn los puntos cn que sus costumbres
no s¢ oponen a la rcligién o a la justicia, no crco que sc les deba cambiar asi
como asi. Hay que conscrvar sus costumbres patrias y tradicionales que no
vayan contra la justicia, y organizarles juridicamente conforme a cllas, tal y
como ordenan las disposiciones del Conscjo de Indias™ (De Procuranda
Indorum Salute, HI, 24. BAE, Madrid 1954, 585). Y comentando un texto de
Gregorio Magno a Agustin cn ¢l transcurso dec la misién inglcsa, a la que
también sc reficre Arriaga, respecto del punto delicado de las ficstas, asicnta:
“pucde permitirse alguna vez a los bdrbaros celebrar convites y festejos
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solemnes en que coman y beban en pablico, siempre que sea cn la plaza del
puceblo, como ya prescribfan las Ieyes de los incas. Si se hace asf, no hay miedo
de que proliferen tanto las grandes borracheras, puesto que lo estardn viendo
y podrdn castigarlo todos los nuestros™ (id 591).

Arriaga cree que no se da el presupuesto de Acosta de que se puedan
scparar tan nctamente costumbres y religién, y el cjemplo serfan precisamente
las ficstas: los espafioles las presenciaban, pero no eran capaces de ver all{ ta
idolatria quc sin cmbargo sc daba. Arriaga ve sagazmente que los momentos
fundamentales serfan cl trabajo comunitario y la fiesta que, como dijimos,
cstdn fntimamente asociados y mutuamente referidos, ademés de que ya la
minga ¢s una ficsta (cf 222-23). Y asf queda solemnemente estatuido en las
costitucioncs que dcja cl visitador tras la visita: “Tendrd muy particular
cuidado de cstorbar las mingas que los indios hacen en tiempo de las
scmenteras para hacerlas bebiendo y cantando de que se siguen muy grandes
ofcnsas a Dios Nucstro Scfior, etc. Procurard con todo cuidado que cuando se
hagan las dichas mingas sca dando a los mingados de comer y no de beber con
el exceso y demasia que hasta aquf se ha hecho./ Item de aquf adclante por
ningidn caso ni color alguno, ni con ocasién de casamiento, fiesta del pucblo,
ni enotra mancra alguna, los indios e indias de este pueblo tocardn tamborinos
ni bailardn, ni cantardn al uso antiguo, ni los bailes y cdnticos que hasta aqui
han cantado cn su lengua materna, porque 1a expericncia ha ensefiado que cn
los dichos cantarcs invocaban los nombres de sus huacas, malquis y dcl rayo,
a quien adoraban, y al indio quc csta constitucién quebrantare le serdn dados
cicn azotes y quitado cl cabello con voz de pregonero que manifiesta su
delito(275).

3.4.2 Quebrar la comunidad

La organizacién del trabajo y la ficsta son las cxpresiones privile-
giadas dc la comunidad. Asf pucs todo estd dirigido cn dltimo térmmino a
intervenir la comunidad, a quebrar la solidaridad comunitaria que no ¢s una
solidaridad mccénica sino una solidaridad forjada muy concienzudamente a
través de multiples ensayos y dec mecanismos complejos a 1o largo de muchas
generaciones. Este es ¢l fondo de la cuestién, que Arriaga comprende con
lucidez cuando asicnta que “cs cosa muy usada hacer todo lo que hacen por
viade comunidad”(223). Y dando un paso mds, caracteriza asf la antropologfa
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indfgena:”como decfa muy bicn ¢l sciior virrey don Martfn Enriquez: todos los
indios no solamente son unos, sino uno”’(201). No pretendo confundir esta
comunitariedad con la comunién dc los santos ni con la que Jon Sobrino llama
“primcra eclesialidad”™ que consiste en llevamos los cristianos mutuamente ¢n
nucstra fe. Pero sf tiecne que ver con ¢l concepto cristiano de solidaridad, que
tan ampliamente ha desarrollado Juan Pablo II. Tampoco lo identificamos con
¢l, pero 1o menos que podria decirse es que constituye una “preparacién
evangdlica” enlaque no estuvo ausente el Espiritu de Dios. Pero esto no podfa
percibirlo el individualismo postridentino que se desenvuclve enlo individual
y lo masivo, pero que desconoce la dimensién comunitaria porque nacié
persiguiéndola y rcduciendo asf a la Iglesia, no sdlo tefrica sino
practicamente, a la imagen y estructura de socicdad perfecta.

3.4.3 La maquinaria implacable de la visita

En cl fondo el dispositivo de 1a visita tiene por {inalidad forzar la
conciencia de los indigenas para romper la solidaridad étnico-religiosa y
descubrir y desmontar el sistema religioso y organizativo cn el que se basaba
la sociedad indfgena, de mancra que, quedando éste desarticulado y los
indigenas en la anomfa, abrazaran la organizacién y el sistcma de creencias
y ritos cristiano. El que la visita sca sine dic, hasta que se descubratodo, ¢l que
el visitador venga con todos los hierros, es decir con todo el poder del virrey
y cl arzobispo, el que enla asistencia general alos actos y enlos interrogatorios
del visitador, los cxdmenes de doctrina y 1as confesiones se proceda uno a uno

por padrén (cf 243,246,252,253,254) tenfa que crear un ambicnte de
angustida, de intimidacién, en dcfinitiva de incxorabilidad. Luego, €l estupor
que tenfan que causar los sccuestros de la gente méds importante. Ademés la
congoja, el conflicto de concicncia y la desmoralizacién por ¢sas instancias
agobiantes a la denuncia, a la delacién. Y el dolor y ¢l escédndalo de 1a gente”
al verafrentados a sus sacerdotes. Sobre todo tenfa que serinsufrible la presién
aque se vefan sometidas las autoridades. Y finalmente, 1a tortura, ya que como
dice paladinamente Arriaga, “‘en csta inquisicién de 1a idolatrfa no se pueden
guardar los dpices dcl derecho(247), 1o que no le parece particularmente
grave ya que s6lo sc pretende descubrir 1a verdad. Todo csto, adobado por
oraciones, procesioncs, disciplinas ¢ inumecrables scrmones, para que acaben
de descubrir todo lo que ocultan. Como sc echa de ver, es una maquinaria
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formidable y bicn aceitada que, como insiste ¢l autor, acaba logrando siempre
su objetivo:”que es cicrto que todos los indios visitados quedan ensefiados,
desengafiados y escarmentados”(201).

3.4.4 ;Un dispositivo diabélico?

Ahora bicn, ¢l precio de este método que fuerza la conciencia y la
libertad ;no es matar el clima cspiritual, imprescindible para que se dé
verdadcera evangelizacién y no simple escarmiento y fria enscfianza? Pero los
misioncros ;no habian apagado en sf mismos el Espiritu al entregarse a unos
métodos tan contrarios ala dignidad dc 1a personahumana? ;| Noesliteralmene
diabdlico un dispositivo meticulosamente ordenado a dividir 1a comunidad, a
qucbrarlasolidaridad, a provocarladclacién y a causar el desquiciamiento de
los lazos mds sagrados? (Es esta la divisién que ha venido a provocar Jests
o se tratade pecado contrael Espfritu Santo por llamar bien al mal? La cuestién
cs complcja y es pertinente plantcarla.

Es cicrto que Jesuis considera que, ante su invitacién a scguirle,
cualquier lazo debe scr relativizado. Y asf no hay que descartar la posibilidad
de que sacerdotcs o curacas hayan rchusado abrir su mundo religioso y
cultural, y de estc modo lo hayan absolutizado, impidiendo que elementos de
la comunidad se abricran al Evangelio. Asf ha de haber sucedido a veces. Pero
muchas otras no pucdc decirse que los indfgenas hayan recibido una invitacién
personal al scguimiento de Jesds. Y en todo caso es totalmente distinta la
divisién que, muy a su pesar, provoca cl indigena cristiano en una comunidad
pagana por la que cventualmente pucde scr discriminado o perseguido, que la
quc causan agentes cristianos cn la comunidad indfgena por ¢l poder y la
fucrza. Esto nunca pucde scr cristianamente justificable. Lo mds que podria
admitirse es impedir cl uso de la compulsién por parte de los paganos. Todo
lo que pasc de ahf cs, independicntemente de las intencioncs, litcralmente
diabdlico.

3.4.5 El asedio a las autoridades: los sacerdotes indigenas

Para qucbrar la comunidad ancestral las piczas fundamentales son las
autoridades. E! enemigo principal es ¢l sacerdote indigena. Se lo considera
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casi irreductible ya que apenas se ticne esperanza en su rehabilitacién. Y por
¢s0 se busca mds bien su rendicién incondicional con la descalificacién y el
desprestigio consiguicntes “porquc asf 1os vengan a tener en poco el comin
del pucblo”(238; cf 255-56,276-77). Se habla frecuentemente de los
“hechiceros’™ o ministros “penitenciados” y se reconoce que a causa dcl trato
recibido en la visita quedan “afrentados”. Ellos son no s6lo los guardianes de
las huacas y los sacerdotes de su culto sino la memoria viva de sus mitos y el
principal soporte dc las tradiciones religiosas indigenas. En ¢l fondo los
misioncros los ven como su contraparte, como la competencia, que se elimina
sin ningdn cmpacho porque ¢l crror no ticnce derechos. El signo de que su
accién contra cllos lleva la marca dcl Dios verdadero cs que no s6lo no sc los
mata sino que tampoco sc los abandona y tanto si sc quedan en el pueblo como
si son rccluidos cn la Santa Cruz se mira escrupulosamente por su sustento,
incluso sc insta a los indfgenas a quc les den limosna, con lo que, de paso, se
los manticne cn situacién de inferioridad y minusvalia a los ojos de la
comunidad.

3.4.6 El asedio a las autoridades: los curacas y sus hijos

Con cl curaca la actitud cs distinta. Por un lado cllos también son
depositarios de la cultura y tradicién y por o tanto de su religion, y bajo este
aspecto son oponentes, Pero porotro lado son lidcres acostumbrados a mandar
" por herencia y que descan scguir en el mando, no s6lo por razones econémicas
sino de prestigio: serfa una afrenta convertirse en indios del comdn. Pucs bien,
cllos ticnen un lugar reconocido en ¢l nuevo orden, pero con la condicién de
quc scan lcalcs con las nuevas autoridades y con la nueva religién. Si sc
avicnen a la propucsta, pucden conservar todo ¢l mando y ¢l honor; en caso
contrario, acabardn siendo desterrados. Es normal que los curacas descen
seguilr siéndolo, y por este motivo, a pesar de problemas de conciencia, ¢
incluso para salvar la cohesién de la comunidad e impedir la ruina total,
estardn inclinados a accplar la propucsta y bajo cste aspecto son ayudanies.
Asf pucs con cl curaca la actitud de entrada ¢s de bencvolencia y halago,
aunque también de requerimiento a colaborar. Pero ¢l supuesto ¢s que el
curaca tiene un lugar como tal en ¢l nuevo orden, entanto el sacerdote indfgena
licne que dcjar de scrlo.
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Naturalmente que se desea un curaca colaboracionista; pero por otra
parte se necesita que mantenga su liderazgo y prestigio ya que en caso
contrario no sélo no es til sino fuente de problemas. Los encomenderos y
otros espafioles preferirfan que se¢ acriollara y que hiciera la funcién de
intermediario de ellos para con los indfgenas. Segun el espiritu de las Leyes
de Indias y desde el punto de vista cristiano deberfa ser m4s bien mediador
entre unos y otros, leal con ambos, conservdndose indfgena, aunque cono-
ciendo la cultura cspafiola. Al curaca se lc pide, pues, una transformacién de
envergadura histdrica que scrvirfa de paradigma para su comunidad. “Porque
cllos hacen de los indios cuanto quicren, y si quicren que sean id6latras, serdn
id6latras, y si cristianos, cristianos, porque no tienen mds voluntad que la de
sus caciques, y ellos son cl modelo de cuanto hacen” (222). En efecto el texto
presenta ¢l cjemplo de un curaca que, con su renuencia religiosa hacfa
completamente intil el esfucrzo pastoral (cf. 228) y Arriaga piensa que eso
sucede, cuando escribe, en la mayorfa de los casos. Por eso la importancia de
trabajar a los curacas: “importa mucho cn estas misiones ganar a 10s caciques,
acaricidndoles y honrdndoles, no pidiéndoles nada ni tomando nada de ellos
(aunque algunos presentillos de cosas de comer se corren mucho si no 1os
toman) y ddndoles de las cosas que llevamos de devocién. Porque ganada la
puerta de los curacas, no hay dificultad en descubrir todas las huacas e
idolatrfas™ (239). Para los recalcitrantes existen castigos que llegan hasta
privarlos del cargo y cnviarlos a 1a mita o0 a la Santa Cruz.

Sin embargo constanta que cstas provisiones del virrey no suelen
ejecutarse. La razén es que los curacas han contrafido vinculos con la
administracion espafiola y ésta no csta dispuesta a correr costos por cosa de
religion, porque, como decfamos arriba, en el caso de los criollos y funciona-
rios medios no cs la religién lo que muecve sus decisiones. La rcligién es
sacrificada ala economf{a. Y los curacas son conscicntes de esta situacién y sc
aprovechan de ella.

Por eso ala larga la solucion es la educacién de sus hijos en colegios
especiales “porque cualcs fucren cllos después tales serdn todos sus indios”
(199). Por eso la oricntacion de esos colegios indica la direccién que quiere
promoverse: “que desde muchachos aprendan la policfa y religién cristiana”
(239) es decir, no se picnsa ya en la mediacién sino en la asimilacién: cn que
sean agentes de socializacién de 1a cultura y religion espafiola entre los suyos.
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En resumidas cucntas también por este camino se echa de ver la desconfianza
y falta de aprecio respecto de 1a cultura indigena y el propdsito de quebrarla
para introducir mediante la quintacolumna de los jévenes curacas el cristian-
ismo y la cultura hispédnicos.

3.5 UN ABUSO DE PODER

En dcfinitiva jpor qué tomar cste atajo de 1a compulsién en vez de
seguir el camino rcal de la conversién personal a través de la presentacion
dilatada e inculturada del cristianismo y de la constitucién de comunidades
cristianas quc hubieran servido de ¢jemplo como levadura de la comunidad y
en comunién con clla y quc hubieran proporcionado misioncros para
evangcli-zar desde dentro a los pueblos indfgenas? Ya lo dijo Acosta: porque
son bdrbaros; en dcfinitiva porque son los vencidos. Como afirmaba
Sepulveda paladinamente, este es un método més expedito, siempre claro estéd
que se tenga cl poder para aplicarlo. Es, pucs, un abuso de poder. Aunque se
lleve a cabo con cl mayor cuidado posible, con fa mayor bucna voluntad y aun
con conciencia mesidnica.

Pero el poder, si de buenas a primeras parece irresistible y barre con
todo, alalarga se mella, y si, como en ¢ste caso, los vencidos resisten, acaban
sicndo invulnerables. Si los indigenas de la sierra peruana son cristianos cs
porque ellos en dltimo término lo decidicron asi (y por eso lo son a su modo),
no por tanto irrespeto, violencia y destrucccién. Si la violencia no es cristiana
ni evangdlica, la violencia religiosa ¢s la que menos justificacién puede
encontrar y si no se ve asf es porque se practica una religion alienada enla que
clscrhumano cs paracl sdbado. Es unamala fe. Mala {fe es una fe en Dios que
no se¢ media por la fe cn los seres humanos, en cste caso los indigenas. Es una
entrcga csforzada a los indigenas sin fe en cllos. Es 1a violacién sistemdtica de
su condicién de scres humanos no percibida como tal porque se hace en
nombre de la Verdad y para su bien, que se pretende conocer mejor que cllos.
Mala fc es laintencién de hacer ¢l bien que sc lleva a cabo cometiendo ¢l mal;
¢n este ¢so violentando cuerpos y conciencias. Asi cste libro de Arriaga
aparcce como paradigma de un modo de entender la misién y 1a pastoral que
no pucde decirse que es cosa s6lo del pasado.
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Recensiones

SAGRADA ESCRITURA

HARNISCH Wolfgang, Laspardbolas de Jesis, S{gueme, Salamanca 1989,
pp. 290.

Wolfgang Harmisch nace en Solingen (Alemania) en 1934, Estudia
teologfa evangélica en Berlin, Heidelberg, Goéttingen y Bonn. Doctorado en
1967 con E. Fuchs. Desde 1974 es profesor de Nuevo Testamento en la
Philipps Universidad de Marburg (Alemania).

Algunas de sus obras son Fatalidady promesa de la hzszorza (1969),
Existencia escatologica (1973), Las parédbolas de Jesids (1982), en
colaboracién con varios autores, asi como La investigacion Neotestamentaria
de las pardbolas en el horizonte de la hermenéutica y de la ciencia de la
literatura (1982), Articulos (1982).

Hamisch aprovecha todos los aportes de estudios como ¢l Curso de
Lingiiistica general dc Sausscre, la Introduccion al andlisis estructural de los
relatos de Barthes, La Semdntica estructural de Greimas, y La polaridad
entre metaférica y metonimica dc Jakobson.

Veamos algunos pérrafos : "A la direccién metaférica corresponde
cl cje vertical o paradigmético de aquel sistema que se designa con los
conceptos de seleccidn, similitud e intercambiabilidad y c6digo. Ladireccién
mctonfmica, en cambio, sc entiende como un sistema con un cje horizontal
o0 sintagmdtico, donde sc insertan los fenémenos de la conexién, lo {ronterizo
(contigiicdad) y la comunicacién”.

Dc todas formas, Harnisch expresa asf sus reservas: "La descripcién
que hace Jakobson de una dimension lingtlifstica metalérica y otra
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metonfmica, por scductora quc pucda aparccer a primera vista, es una
construccién muy problemdtica. Sélo se puede sostencr al precio de una
restriccion de los tropos, de una nivelacién de la diferencia entre
concatcnacion sintéctica y relacién mctonfmica, y de una atenuacion de las
metdforas inusuales, utilizadas sobre todo cn la predicacién gramatical”.

Harnisch reflexiona mucho sobre 1a metéfora. "Cabe suponer que la
mctdlora, si ha de ser realmente un fenémeno de predicacién gramatical, debe
desempefiar un papel sefialado en la deicrminacién del momento remisivo del
relato figurado. Las notas ya mencionadas de abstraccidn, desrealizacion, y
cxtrafiamiento sugicren un proccso inserto en ¢l relato mismo y desencade-
nado por €1, que abre una referencia de scgundo orden, y justamente en este
aspecto parcce afin al movimicnto de la metdfora”.

Creo quc estos cjemplos bastan para comprender que este libro no cs
para cualquicr lector sino para gente muy selecta y bien capacitada en lo més
modcmo de la hermenéutica y la ciencia de a literatura.

Jean-Pierre Wyssenbach, sj

STENGER Wemer, Los métodos de la exégesis biblica, Herder, Barcelona
1990, pp. 350.

Después de un predmbulo hermendutico, la obra tiene una primera
parte dec fundamentos tedricos y una scgunda parte praclica.

Entre los fundamentos tedricos, ¢! autor analiza el problema del texto
original, cl problema dc la traduccién y los métodos cxegéticos (sincrénicos
y diacrénicos: critica literaria, de las tradiciones y de las fuentes, de la
redaccién y de la composicion, de tos lugarcs comunes de la tradicion, y de los
géneros).

En la parte prdctica analiza once ejemplos: La vocacién de Levi y 1a
comida con los publicanos, la institucién de un profcta cn su ministerio (Is 40
,1-8), arrancar cspigas en sdbado, la tempestad cn ¢l mar, el centurién de
Cafamatim, ¢l salmo 23, un canto de amor (Cant 4, 1-7), dos himnos a Cristo
cn cl Nuevo Testamento (Flp 2, 6-11 y 1 Tim 3. 16), ¢l 4rbol geneal6gico de
Jesds segin Matco (Mt 1, 1-25), los textos iniciales del "scrmén de la
montafia”, y la carta de Pablo a Filemén.
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Desde la primera pdgina ¢l autor insiste en que no existe una
metologia especfficamente biblica. La Biblia se halla en condiciones de
igualdad metodolégica con todos los demds libros. Y cita a Friedrich
Nietzsche en su obra "El Anticristo": "La manera en que un te6logo, inde-
pcndientemente de que trabaje en Berlin 0 en Roma, interpreta una palabra de
la Escritura 0 una experiencia...es sicmpre tan atrevida que un filélogo, al
escucharla se sube por las paredes”.

Sorprende que ¢l autor escriba que "dada la finalidad de la presente
obra, podemos ahorramos el cstudio del cuerpo de la carta de Filemén, no
porque la estructura de la carta no pucda segmentarse, Sino porque su cuerpo
muestra muy poco las caracterfsticas genéricas que pudieran hacerlo compa-
rable con el de otras cartas paulinas”. Pudiera sacarse la impresién de que
mientras al especialista le preocupa mds el método, a otros les puede
preocupar la problemética de esclavitud y fraternidad del cuerpo de la carta a
Filemon.

El autor temina la obra con una bibliograffa sobre el tema, en la que
nos llama la atencién el que la obra de Heinrich Zimmermann, "Los métodos
histSricos-criticos en el Nuevo Testamento” ya va por la séptima edicién
alemana. Parece que estd teniendo una extraordinaria aceptacién por la
claridad de su exposicién.

El autor concluye escribiendo: "Suplico a cada lector que, mediante
su trabajo personal en los textos biblicos que se han ofrecido como ejemplo
en este libro, afiada otros textos y suprima algunos, para que, como lector
maduro de la Biblia, lleguc con buenas razones a opiniones distintas de las del
autor".

Una obra de un especialista que agradard especialmente a los que les
gustan los andlisis estructurales.

Jean-Pierre Wyssenbach, sj
BAZARRA Carlos, En la fuente del Nuevo Testamento, Paulinas, Caracas
1991, pp. 72.
Un pequefio libro como aporte a la "nueva evangelizacion”, subtitu-

lado como "Notas de espiritualidad”. Porque para el autor no se puede dar una
nueva evangelizacion sin "vivir 1a espiritualidad del Evangelio” (p.11).
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Unanucva evangelizacion ticne que ser fiel ala esencia de 1a primera
evangelizacién, la de los comienzos del cristianismo, después de la
resurreccién de Jesds, cuando los discipulos presentaron el Evangelio a los
gentiles, a los paganos.

Bazarra estudia tres escritos, de los primeros del Nuevo Testamento:
son cartas, rclativamenic breves, paulinas, dirigidas a los gentiles, més
espirituales que dogmaticas. En cllas descubre 1a espiritualidad del Nuevo
Testamento en su mds genuina originalidad. Sinellano serd posible unanueva
evangelizacion.

Estos son los rasgos que para Carlos van apareciendo en los tres
escritos. , ‘

En la carta del concilio de Jerusalén, del afio 48 (Hch 15, 1-35):

- la corresponsabilidad de toda la comunidad cristiana, animada por
cl Espirity;

- lalibertad de los hijos de Dios, sin encadenar al Espiritu, y sin poner
cargas innecesarias a nadie, mucho menos con pretexto de dar culto a Dios;

- ¢l lucharporlaliberacién, dando culto conla vida al Dios de lavida;

- ¢l respeto a todo hombre en su cultura, porque, en medio de las
diferencias, somos hermanos;

- la exigencia de solidaridad y amor fratemno.

De las Cartas a los Tesalonicenses (afio 51), resume el autor "un
decélogo de la primitiva espiritualidad cristiana que Pablo recomendé a los
Tesalonicenses”, expericncia espiritual que animaba su evangelizacién. Y
sintetiza esas orientaciones de Pablo en esta frase "No extingan el Espfritu” (1
Ts 5, 19).

"La obediencia al Evangelio, 1a docilidad al Espiritu es precisamente
cl respeto a los otros, el amor mutuo, ¢l aceptarnos en nuestras diferencias, y
colocarala persona humana por encima del Templo, del sacrificio, del sdbado.

"Puede ocurrir que nosotros apaguemos el Espiritu. Enlos albores del
Nuevo Testamento, Pablo nos grita con fuerza: "No extingan el Espiritu”
(p.52). v
Otro decédlogo de espiritualidad segin el Evangelio, fundamen-
talmente idéntico al de los Tesalonicenses, sintetiza Pablo de la Carta a los
Filipenses. Y de nucvo resume la espiritualidad del evangelizador con una
frase: "Todo lo puedo en Aquél que me conforta" (Flp 4, 13).
"La trilogfa primitiva del Nuevo Testamento ofrece una espirituali-

'
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dad nada rccargada de normas y leyes, respetuosa con todos, sencilla y
solidaria. Transmite la novedad del Espiritu, su fuerza...

Tenemos que recuperar a la vez que el nombre de “cristianos”™, como
en Antioqufa, la realidad dc una espiritualidad viva: 1a humanidad cordial, 1a
hermandad con todos los pobres de 1a tierra, con los huérfanos, viudas y
forasteros; con los indigenas, los negros y mujeres marginadas; los enfermos,
los ancianos, los nifios... con el viento y la lluvia, con las estrellas y la luna,
con las flores, con los pdjaros...

"Y Dios Padre haciendo salir el sol sobre malos y buenos (Mt 5, 45)
en un etermno comenzar de nuevo” (P.70).

Félix Moracho, sj

FOULKES Ricardo, El Apocalipsis de San Juan. Una lectura desde América
Latina, Nueva Creacién, Buenos Aires 1989, pp. 270.

El profcsor Ricardo Foulkes, doctorado en Nuevo Testamento por la
Universidad de Estrasburgo (Francia), es autor de varios libros y ejerce la
docencia en el Seminario Biblico Latinoamericano en San José de Costa Rica.

Ha estudiado bien los sucesos de aquella época: "Juan, enlas décadas
recientes de su vida, ha sabido de mudlos acontecimientos dificilmente
conciliables con la soberanfa de Dios en ¢l mundo, y ciertos ecos dec estos
desastres se hallan en los septenarios” del libro del Apocalipsis. Es el 60
ocurrieron terremotos intenses, y en ¢l 62 los Partos derrotaron en forma
humillante a los ejércitos romanos en la frontera oriental del Imperio. Luego
del incendio de Roma, los cristianos de la ciudad sufrieron cruel persecucién
(64). Y elsitio de Jerusalén que durd 4 afios fue un horror que dejé la ciudad
enruinas (70). El suicidio de Nerén en el 68 dejé un vacio de poder que causé
mucho dolor micntras luchaban 4 pretendientes al trono; y durante todo un
afio, el Imperio resond al son de los ejércitos que marchaban. La erupcion de
Vesubio en ¢l 79 no sélo eliminé los lugares lujosos de veranco de 1a Bahfa
de Népolcs, sino quc creé un nubarrén oscuro tan extenso que muchos
temicron la disolucién inminente de todalanaturaleza. Y ;qué decirdela gran
hambruna y escasez de trigo en el 927 Parte del propdsito que Juan ticne al
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describir en forma apocalfptica las catdstrofes de los capftulos 6 al 18 es
afirmar; "Nada escapa al plan que Dios traza. Quien transformé a Jesis de
Nazaret crucificado en Cordero objeto de alabanzas todo 1o puede”.

Foulkes recuerda muy gréficamente acontecimientos famosos de la
historia de Sardis, que ayudan a entender mejor el mensaje de 1a carta dirigida
aesacomunidad. Lo hace conigual acierto a prop6sito de 1a carta a Laodicea.

) En el comentario al capftulo 13 presenta muy bien las dificultades de
las primeras comunidades cristianas con el sistema econémico del Imperio
Romano. Y al comentar las relaciones de la comunidad cristiana con el poder
politico no faltan alusiones a casos concretos como Trujillo, Somoza, Hitler
y OLros.

Al terminar el comentario, Foulkes intenta un resumen de la
enseflanza del Apocalipsis, donde se refiere al tiempo, el espacio, Dios, Jests,
el Espfritu, ¢l mal, 1a humanidad, la salvacién y el juicio, y la Iglesia.

Termina su estudio con una bibliografia selecta, entre cuyos titulos
recomendariamos de mancra muy especial el comentario de Carlos Mesters
en Edicioncs Paulinas. El Apocalipsis no es un libro para asustar. Sino un
libro de esperanza. Damos las gracias a Ricardo Foulkes por su contribucién
cientifica y comprometida para alimentar nuestra esperanza.

Jean-Pierre Wyssenbach, sj

TEOLOGIA

HERRAIZ Maximiliano, La oracién experiencia liberadora, Sigueme,
Salamanca 1989, pp. 197.

El libro de Fernando Urbina “Comentario a la ‘Noche oscura del

espiritu’ 'y ‘Subida al Monte Carmelo’ de San Juan de la Cruz, publicado en
1982, es un testimonio muy elocucnte de lo que puede significar un clésico de
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la espiritualidad para inspirar las actitudes mds profundas de los que estdn
comprometidos con el mundo moderno y particularmente con el mundo
obrero.

Este libro dc Maximiliano Herrdiz estd en esa 1inca del didlogo de los
misticos cldsicos y dc la cspiritualidad de 1a liberacién. Aquf el didlogo se
establece cntre la experiencia mfistica tercsiana y la espiritualidad de la
liberacién, dos movimicntos cspirituales nacidos dc una misma fe' y en
contextos histdricos y eclesiales distintos, como respuesta al Espiritu y a la
historia. No se trata ni de “modcmizaciones”, ni de “concordismos”. La
cuestion cs que cl Dios “agitador” del contemplativo y el Dios “gratuito” del
liberador ¢s cl dnico Dios que nos revel6 Jesis. Y no se puede ser liberador
sin ser al mismo ticmpo contemplativo.

Herrdiz concluye al terminar su didlogo entre Santa Teresa y la
espiritualidad de la liberacién:

“El didlogo de los misticos clidsicos y de la espiritualidad de la
liberacion es un compromiso pendicnte. Sin jugar a profetas, parcce que serd
un rasgo caracterizador del futuro espiritual préximo, particularmente en la
“tcreera Iglesia”, en sentido geogréfico -la del llamado tercer mundo-, y en
sentido espiritual -la de quicnes han iniciado el exilio voluntario de 1a”
scgunda Iglesia”... El mistico estd mds cerca que ningun teélogo de escuela
de cspiritualidad dc la liberacién. Y ésta se aproxima mds a la experiencia y
talento del mistico que a ninguna teologia de corte antiguo o de reciente data.

“Y, tal vez, esté reservado a los misticos ser los mejores valedores y
compaficros de la espiritualidad de la libcracion. En la explicacién de sus
intuiciones mds sustantivas y {fecundas, en el modo de tcologizar y alumbrar
la verdad y la conjugacioén existencial de rebeldfa y sumisién... El mistico y
¢l cristiano comprometido con su fe son radical y vivamente insatisfechos de
todo ‘hoy’ dela comunidad eclesial, criticos de todo lo que intente alzarse con
una permancncia que no ticne... Nada perderd el mistico en las manos
cncallecidas y en el espiritu dolido de quicn sc empefia enla causa del pobre;
y nada pcrderd cl scdicnto de justicia y defensor de la causa de los marginados
por ‘tratar’ con ¢l mistico, dialogar y velar con ¢l al Dios de 1a vida cn la
trinchera de 1a lucha cn la que sc abrazan vida y muerte”.

El mifstico nos scguird entrcgando sus mcjores escncias, y cl
empcitado cn la causa de sus hcrmanos més pcquefios encontrard cn €l
compafifa para sus largas ‘noches’ de exilio y de desicrto, cuando la tentacion
del abandono lc acose amenazadoramente.
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Mifstico y liberador puedne decir aquello: “Somos del bando del
crucificado; por eso, no nos ha de faltar cruz en esta vida, aunque més
hagamos”.

Félix Moracho, sj

GUTIERREZ Gustavo, Dios o el Oro de las Indias. Siglo XVI, CEP, Lima
1989, pp. 178.

Nunca ha existido ayer, ni va a existir mafiana, un cristianismo o una
tcologia puros: tampoco en el siglo X VI espafiol o hispanoamericano. Esto ya
lo sabfamos; pero lo novedoso es que, con ocasién del V Centenario de la
llegada de Colén a América, esto va a aparecer méas claro en las investiga-
ciones. La obrita de G. Gutiérrez forma parte de cllo, si bien se trata solo de
los primeros cuatro capitulos de una obra mayor que abarcard doce.

Un primer capitulo, titulado ** 1a muerte antes de tiempo”, nos mete en
¢sa tremenda realidad de despojo y muerte para los indios, que tuvo como
pequefia contrapartida la lucha por la justicia de un nutrido grupo de
misioneros dominicos y franciscanos, pero también de muchos otros cris-
tianos, antes de que Las Casas hubiera iniciado su “primera conversién *, alla
porel afio 1514, Tras ese momento Las Casas se ird convirtiendo en campedn
idiscutible de esa causa, ya que supo mostrar como nadie la magnitud, y la
gravedad de esa trcmenda injusticia y hasta, dirfamos hoy, su carécter
¢structural.

Los dos capftulos siguientes nos ubican ¢n una etapa posterioryaa la
muerte de Las Casas, ocurrida en 1566, y en un lugar que €I no logro visitar,
¢l Peri. Se trata de 1a campania idcolégica y politica, emprendida por el Virrey
Francisco de Toledo, para justificar el dominio esparfiol sobre el imperio
incaico. Entre las tergiversaciones histéricas, ideoldgicas y teolégicas que sc¢
llevaron a cabo, sc destaca el triste y vergonzante “Anénimo de Yuccay™:
considera providencial 1a abundancia de oro en las Indias, porque gracias a
ello vino el dominio espafiol con la predicacion del evangelio . Es una teologfa
altamente ideolégica, por no decir cfnica, que pretende justificar el atropello
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y el despojo, olvidar las muertes de los indios y casi bendecir 1a crueldad y la
codiciade la conquista. Frente acllo estaba yaantes todalaluchade Las Casas
y tantos otros, hasta en el propio Pert, donde aquél captaba *“ el corazén de los
més frailes”.

Con estos tres capitulos se nos da “ el marco en el que serd posible
ubicar posteriormente una profundizacién del pensamiento de fray Bar-
tolomé¢”: pues, en rcalidad, apenas asoma; y, por otro lado, uno sabe que ese
marco bien se podrfa ampliar. Pero en el capftulo cuarto yaentraenescenalLas
Casas, con este hermoso titulo, sacado de sus escritos y de 1o mds hondo de
su experiencia cristiana con los indios. *“ Desde los Cristos azotados de las
Indias”. Frente a esta vision de un Cristo de nuevo crucificado en los indios
masacrados por la violencia conquistadora y la sed de oro, 1a voz de Las Casas
se vuelve también denuncia profética de los idolos de muerte que tergiversan
de tal modo la préctica de un pueblo supuestamente cristiano. Y con Jesus y
el Nuevo Testamento concentra ese fdolo en Mamoén, en la *“ codicia que ¢s
una idolatrfa”. ‘

“Esta controversia teoldgica , y s6lo ella, constituye la materia de las
pdginas que ahora presentamos” nos dice el autor. Y ciertamente esa
confrontacién teoldgica no ha terminado. Muchas cosas nos separan de ese
siglo XVI; pero 1o que hizo a Las Casas tomar una postura teolégica mds
acertada fue su capacidad de ver la situacién desde el punto de vista del
oprimido, desde las victimas de la situacion: o la solidaridad intelectual y
afectiva con los “opresos indios”. No se puede estar a 1a vez con la opresién
y con el Dios de la vida: y “esa alternativa sigue vigente - en formas més
sutiles- en nuestro ticmpo. También ahora es obligado optar” (p.21). Con una
generosidad de entrega admirable Las Casas hizo suya la causa de los indios,
llegé a sentir como propios sus dolores y tristezas; por eso tal vez la denuncia
suya fue también tan apasionada y hasta exagerada (si cabe hablar de
gxageracién ante ¢l tamafio de la destruccién y 1a dificultad de conseguir los
remedios!). Esta compacioén nacié de su temperamento natural tal vez, pero
mds de unas entrafias de misericordia que ticnen en Dios su fuente; y de un
cstar atento a la experiencia del dolor ajeno, sca personalmente sea por 10s
testimonios de otros; pcro €1 supo hacer la conjuncién y cl subrayado
magnifico de todos cllos.

Crco que el P. Las Casas sc merece mds que muchos otros el honor de
los altares; que su doctrinateolégica y su practica cristiana es de 1as méds nobles

135



a presentar, de las més cercanas a un ideal evangélico vivido consecuente-
mente. Pero no debemos por ello estar ciegos a sus lfimites y a sus errores, en
gran parte compartidos por todo ¢l horizonte histérico en que se movié. Ni
cabe hablar de su experiencia evangelizadora directa como de 1a fuente de su
teologfa, ya que fue mds bien escasa, sobre todo en comparacién con otros
misioneros. Ni es bueno ponerlo como gran modelo etnolégico o
antropolégico o politico o pastoral, aunque en todos esos campos tuvo ideas
importantes y atn vigentes. Hasta de sus 1fmites y fallos podemos aprender:
pues no faltan estos en nuestras teologfas de hoy; ello no nos exime de las
valoraciones que tenemos que hacer, y de las opciones que debemos tomar.
Pero nos puede hacer mas modestos en nuestros juicios sobre 1os otros; y mds
atentos a los vacfos, a los ** no-dicho” de nuestros discursos, sobre todo
teoldgicos; a las impurezas que también nosotros mezclamos con el Evangelio
de Jests. Y asf, siguiendo aLas Casas y a tantos miles de hermanos, estaremos
apostando por la causa de Jests, que es la de los pequefios, y echar nuestra
suerte * con los pobres de la ticrra” como El definitivamente 1a eché. Este
librito de G. Gutiérrez quiere ser un impulso mds en la misma direccion.

Eduardo Frades, cmf

AA VYV, Teologiay Liberacidn: perspectivas y desafios, CEP, Lima 1989,
pp.437.

Teologiay Liberacion: perspectivasy desafios eseltitulo de unlibro
que recoge algunos ensayos en torno a la obra del te6logo peruano Gustavo
Gutiérrez.

El origen de cste volumen se remonta a julio de 1988, cuando la
Sociedad de Maryknoll celebré en su sede central los quince afios de Ia
publicacién de la primera edicién eninglés del libro Teologia de la liberacion.
Perspectivas de Gustavo Gutiérrez. En esa misma ocasién, siguiendo una
costumbre anglosajonalos Maryknoll organizaron un homenaje a este te6logo
peruano por su sexagésimo aniversario. Hace unos meses Orbis Books, la
editora de los Maryknoll en los Estados Unidos, publicé un grueso volumen
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con las ponencias del Seminario asf{-como los testimonios presentados en el
homenaje a Gustavo Gutiérrez. (Cfr. ELLIS Mark H -MADURO Otto (eds.),
‘The Future of Liberation Theology. Essays in honor of Gustavo Gutiérrez,
Orbis Books, New York 1989). V

Inspirados en la iniciativa de 1a Sociedad Maryknoll, el Instituto
Bartolomé de Las Casas y el Centro de Estudios y Publicacién (CEP)
conjuntamente presentan este libro tomando algunos de los trabajos de la
publicacién de Orbis Books y los aportes especiales solicitados a te6logos e
intelectuales de América Latina y el Peri. Los editores prometen otros dos
volimenes con todos los materiales que han presentado los colaboradores
sobre el significado de 1a teologfa de la liberacién.

Ellibro consta de tres partes: testimonios; Teologfa de la Liberacién:
perspectivas, desaffos y esperanzas; Teologfa de 1a Liberacién y teologfas del
Primer Mundo.

Nueve relevantes personalidades (Card. Paulo Evaristo Arns, Card.
Stephen Kim, Mons. Desmond Tutu, etc.) presentan sus testimonios sobre la
obra teolégica de Gustavo Gutiérrez que configura los lincamientos funda-
mentales de la Teologfa de 1a Liberacion.

En la segunda parte se recogen diez colaboraciones que reflexionan
sobre perspectivas, desaffos y esperanzas de 1a Teologfa de 1a Liberacién. Los
autores rcflexionan desde el Tercer Mundo, en particular desde América
Latina. Esta ubicacién geogréfica les proporciona la base experiencial para
captar desde dentro 1a situacion histérica desde 1a que Gustavo Gutiémrez ha
elaborado su Teologfade la Liberacién. Sefialamos algunos titulos: “La fuerza
histérica de la reflexién de Gustavo Gutiérrez” (Luiz Alberto Gémez de
Souza)”; “La originalidad de 1a Teologfa de la Liberacién” (Leonardo Boff)”;
“Teologfa de la Liberacién; acto profético (Joao Batista Libanio)”;
“Alégrense (Lc. 15, 8-10) o la mujer en el futuro de la Teologfa de la
Liberacién” (Marfa Clara Bingemer); ctc,

En la tercera parte sc presentan sicte trabajos elaborados por autores
situados en ¢l Primer Mundo. Estos aportes ponen de relieve la contribucién
de la Teologia de la Liberacion a otros modelos de pensamiento teolégico. La
confrontacién resulta enriquecedora. A modo de ejemplo, destacamos: “La
teologia en la lucha por la historia y la sociedad (Johann Baptist Metz);
“Liberacién y progresismo cristiano” (Christian Duquoc); “Cémo llega la
salvacién. Didlogo entre las teologfas europea y latinoamericana” (Jesds
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Espcja); “Martin Luther King Jr. y el Tercer Mundo” (James H. Cone); etc.
Tanto los testimonios como las colaboraciones son significativos, aunque esta
selecci6n resulta un tanto unilateral dentro de la variedad de reacciones que
ha producido la Teolog{a de la Liberacidn.

Habrd que esperar 1a publicacién de los otros dos volimenes prome-
tidos por los editores. En ellos se recogen otros muchos trabajos que sin duda
ayudardn a lograr una idea mds completa no sélo de la obra teolégica de
Gustavo Gutiérrez, sino también una comprensién mejor de toda la Teologfa
de la Liberacion. Esta tiene que ser revisada, ampliada y consolidada. Esto es
lo que propone ¢l mismo Gustavo Gutiérrez en la introduccién a 1a nueva
edicién de su libro ya cldsico Teologia de la Liberacidn, en 1a que recoge las
preocupaciones de la Iglesia y de la teologfa en dos décadas de encuentro e
insercién en el mundo de los pobres de América Latina y nos invita a “mirar
lejos” para unir fuerzas y responder a las exigencias nuevas de evangelizacién
que se presentan hoy en et Continente.

José C. Ayestardn, sj

GUTIERREZ Gustavo, Teologia de la Liberacion. Perspectivas, Sigueme,
Salamanca 1990, pp. 352.

Con el tftulo Mirar Lejos, el autor presenta una Introduceién a la
edicién 14, que es una importante contribucién al pensamiento teoldgico lati-
noamericano.

Enesta Introduccion dice el Autor : “En estos dltimos afios tuvo lugar
un importante debate sobre Teologia de la Liberacién en el contexto de la
Iglesia catdlica. Si a nivel personal -y por causas mds bien pasajeras- pudo
habermomentos dolorosos, 1o importante es que se ha tratado en verdad de una
rica expericncia espiritual; ha sido adem4s 1a ocasién de renovar, en profun-
didad, nuestra fidelidad a 1a Iglcsia en la que creemos y esperamos comuni-
tariamente en el Sefior, asf como reiterar nuestra solidaridad con los pobres,
privilegiados dei Reino’.

“No pretendemos reescribir textos como los de este libro desde
nuestras preocupaciones y perspectivas actuales. Pero sf creemos importante
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y util subrayar lo que nos parecen ser sus puntos mas importantes, salir al paso
de interpretaciones equivocadas, precisar y revisar formulaciones que hoy no
consideramos adecuadas, dejar todo lo que ha sido rofdo por el tiempo e
indicar algunos de los nuevos y prometedores temas en los que se ha avanzado
en estos ultimos afios”.

El Autor ha afladido en el cuerpo del libro un cierto nimero de notas
con la intencién de precisar y completar, en la medida de lo posible, los
aspectos que se¢ han seflalado en la Introduccién. Es importante la
reclaboracién del dltimo pdrrafo “Fratemidad cristiana y lucha de clases”
(Cap. XII), que en esta edicidn se llama “Fe y conflicto social”, en vista de los
malentendidos que se propone disipar, a la luz de nuevos documentos del
Magisterio y teniendo en cuenta otros aspectos del asunto.

Todas las corrientes teol6gicas significativas han encontrado
obstéculos en su curso tanto dentro de 1a Iglesia como fuera. La Teologia de
la Liberacién no podia ser una excepcién. Gustavo Gutiérrez, que ha vivido
en came propia esos obstaculos, ha sabido reformular con sabiduria y madurez
los aspectos de su pensamiento que se han prestado més a malentendidos. La
publicacién de esta nueva edicién es una excelente prueba de su renovada
actitud y reflexién que sin duda influird hondamente en la marcha de la
teologfa de la liberacién. Dejamos para mds adelante el estudio de la natu-
raleza y ¢l alcance de esta revisién, que sin duda sigue siendo coherente con
las intuiciones fundamentales de su teologfa.

José C. Ayesterdn, sj

BARRAGAN MATA Vicente, Habla, Sefior. Dios en didlogo con el hombre,
Paulinas, Madrid 1989, pp. 244.

Esta obra es una meditacién biblica sobre la Palabra de Dios. Su
autor, dominico, recoge el trabajo de un seminario a partir de todos 1os textos
biblicos que contiencn ¢l 1érmino palabra. Una reflexion sobre el tema de la
Palabra dc Dios cn la Biblia y de la Biblia como Palabra de Dios.

En la introduccién el Autor plantea la importancia y urgencia de la
reflexion. S6lo ¢l hombre dispone de 1a palabra para comunicarse. Y Dios ha



hablado al hombre. LaBiblianoslo atestigua. Conellamanifiestasu cercanfa,
asegura su presencia, expresa su amistad. “En palabras humanas nos ha dicho
quiénes y cudles son sus proyectos, quiénes somos nosotros y 1o que nos tiene
revelado” (p.5).- “Sin embargo -aflade el Autor- el desconocimiento de la
Palabra de Dios es casi absoluto entre los hombres. Tenemos su palabra al
alcance de la mano y nosotros no la conocemos ni la estimamos” (p. 6).

Nos hace captar an vivo la palabra, en su esencia y en su accién, en
loquees yenloquehace: palabra que crea el mundo, que constituye al pueblo
de Dios, que corrige y consuela a través de tos profetas, que toma carmne
humana de Jests, que es predicada por los apéstoles.

Es unainvitacién a hacer experiencia personal con la Palabra, a entrar
en didlogo con Dios

Conrado Pastore, sdb

AA.VV,, Teologia Alemana y Teologia Latinoamericana de la Liberacion.
Un esfuerzo de didlogo, DEI, San José de Costa Rica 1990, pp.124.

Esta obra ticne por objeto presentar la contribucién de la teologia
alemana especialmente de los dltimos 50 afios al pensamiento teolégico
latinoamericano conocido como teologfa de la liberacién. El carécter
humanista de los reformadores del siglo X VI ofrece un punto de partida para
mostrar 1a afinidad de l1a teologfa alemana, predominantemente evangélica,
a las fuentes del cristianismo y una atencién especial a 1o humano. Entre los
articulos consagrados a Lutero, Melanchton y Miintzer, destacamos este
ultimo por su teologfa comprometida con el pueblo pobre, nacida de su
experiencia pastoral con obreros textileros, mineros y campesinos. El autor
de la presentacién de Miintzer, Juan Stam indica el cardcter carismdtico
(acci6n del Espiritu ademds de la Palabra de Dios), 1a dimensién profética y
el milenarismo apocaliptico. Miintzer hace una lectura actualizada de textos
apocalipticos, como el profeta Danicl, y da asf su bendicién a la insurreccién
de los campesinos contra los sefiores fcudales. Esta prescentacién de la
teologia de Miintzer es compendiosa y sugiere una profundizacién en su
contexto social y en sus presupuestos.
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Los autorcs modemos que fueron escogidos para ser presentados
individualmente fueron: Dietrich Bonhoeffer, Karl Rahner, Rudolf Bultmann
y Jiirgen Moltmann. No cabe duda que son autores representativos, y ofrecen
materia de inspiracién aunateologfa situada e histérica. PabloRichard recoge
las aportaciones inspiradoras de esta teologfa para los te6logos latinoameri-
canos. Si bien la teologfa alemana es universitaria, y se ensefia todavia en
universidades y grandes centros de estudio, sin embargo el interlocutor de esa
teologfa no es el intelectual, ni el filésofo, ni el profesional, sino el cristiano.
Se busca en el texto biblico el “Sitz im Leben”, el lugar que tiene en la vida
del hombre. La teologfa no quiere ser una prolongacién de la filosoffa, sino
un instrumento al servicio de 1a fe y de los creyentes. Lateologfa kerigmitica,
no séle de Bultmann sino de los teélogos de Innsbruck, Jungmann, Lanker,
Rahner, serd un puente hacia la pastoral. No se insiste tanto en la teologfa de
la controversia. Con razén afirma Pablo Richard, que el mayor aporte de las
corrientes teoldgicas alemanas de {ndole existencialista, es lo que se ha
llamado la teologia de 1a historia. La categorfa eminente no es la esencia sino
el proceso, eoldgicas de vigencia alin en Occidente. La dimensién histérica,
1a importancia de los procesos, 1o existente real es el denominador comun de
todas las teologfas latinoamericanas. El factor histérico se va abriendo paso
poco a poco también en otras posiciones que recelan de los aportes de las
ciencias sociales y de los objetivos liberacionistas de la teologfa de la
liberacién. En esc sentido ¢l didlogo permanece abierto. En resumen, este
libro significa una buena introduccién a un publico interesado para encontrar
1as rafces curopeas del pensamiento liberador. Lamentablemente se echan de
menos teélogos mds recientes como Kédsemann y J.B. Metz. Por tltimo, una
introduccién como ésta sugiere ver el reverso: dado lo irreductiblemente
tipico del aporte latinoamericano en su pensamiento teoldgico, ver la
inspiracién ¢ influencias que este pensar latinoamericano pueda haber tenido
en ld teologfa curopea y de otros pafses como Africay Asia. Asfse completard
el esfuerzo de didlogo, que es sublitulo de esta sugestiva obra.

Rafael Carias, sj
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