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PRESENTACION

EL 1rrer cuMPLE XXV ANOS DE ITINERANCIA l

Este numero de la revista es el tercero y dltmo del afo 2003; pero al
mismo tiempo es el primero del curso académico 2003-2004, que coincide
con los veinticinco afnios de actividad del Instituto de Teologia para Religiosos.
Por eso lo queremos celebrar con especial cuidado, miciando con la jornada
inaugural, que tuvo lugar el dia 29 de septiembre, con una Eucaristia, presidida
por Monsefior Nicolas Bermuidez, Administrador Apostélico de la
Arquididcesis caraquefia, y uno de los iniciadores de esta obra
intercongregacional y eclesial. A lo largo del curso iremos celebrando este
aconfecimiento, entre otras cosas con la planeada edicién de uno o dos
volimenes conmemorativos de estos primeros veinticinco afios.

En este nimero 32 de la revista, junto a las palabras de apertura del .
Carlos Bazarra, O.EM.Cap., actual presidente de la CONVER, ponemos
también aqui la hermosa y exigente homilia de Mons. Bermiidez que se leyé
en dicha ocasidén. Seguidamente se tuvo, segin costumbre, la “lectio
inauguralis”, esta vez a cargo del P. Pedro Trigo, otro de los cofundadores del
Instituto, y profesor del mismo todos estos 25 afios. El resumen de la misma
lo propone de este modo:

“Bl ITER nace ¢l aiio de la Tercera Conferencia General del Epircopado
Latinoamericano, celebrada en Puebla, y de modo muy expreso buscé colocarse dentro de
su linea. Por eso el articnlo estudia el aporte de Puebla y el modo como lo asumid e/
ITER. Ante tods, en el aspecto metodoligico, que ex ef mds decisivo para una casa de
estudios, pero también su dedicacidn a la evangelizacion de la cultura, tanto la
latinoamericana como la mundializada, desde la opcion por los pobres, que es su asuncion
de la linea de Medellin. Bl articuly explora también las tensiones de la asamblea y su
expresion en el documento, y la recepeion del documento por parie de la Iglesia
latinoamericana y especificamente la venegolana, asi vomo la pertinencia de este documento
en esta nueva época.”



Estos tres documentos forman la seccién inaugural. Luego se presentan
unos trabajos de tipo filoséfico y sociologico, que forman parte de la tarea
formativa del ptimer ciclo del Iter. El primero, de la profesora Ariadna Suarez,
lo presenta ast su autora:

“E{ siguiente articulo analiga brevemente los capitulos 1 y 2 del Libro 1 de la
Metafisica de Aristoteles, donde el filisofo estudia las condiciones bajo las cuales es
posible identificar la ciencia con la sabiduria, entendida ésta como la actividad especulativa
mds elevada de todas. Luego examina su concepein de saber cientifico en relacion con
otros tipos de conocimiento para, finalviente, declarar quiénes estan capacitados para
gfercitarse en este saber eminentemente leorético.”

El profesor Rafael Garcia, por su parte, nos presenta esta breve sintests
de su largo y denso trabajo, de un autor y una tematica que domina como
pocos en Venezuela:

“Se presenta un examen del programa hermenéutico asumido y aplicado por Laureano
Vallenilla Lans en el estudio de los fendmenos sociales, polfticos ¢ histéricos que han
configurado la nacionalidad venesolana. Fundamentalmente, Vallenilla tienen en mente
dos obfetivos: por un lado, detectar los errores, segsin él, mds persistentes que han dirigido
las interpretaciones del pasado sociopolitico e histérico vemezolano; y, por otro lad,
seriglar las alternativas de comprension estimadas por él como las mds adecuadas por su
rigurosidad y exactitud cientificas.

Como estudio final de esta seccién hemos puesto un trabajo minucioso
del profesor Entique Ali sobre la multculturalidad étnica de Venezuela, que
lo presenta de esta manera:

“Desde el punto de vista de la Multicnlturalidad Ernica en la Gran América Latina,
es posible encontrar veintitrés Macro-Etnias, que en su inferior se comportan de manera
Jractal, por lo gue resulta incontable la diversidad étnica presente en cada Macro Einia,
asunto gue reafirma la compleidad de la vida real. Es de hacer notar que cada Macro
Etnia y cada Etnia constituye un universo social con sus propios mecanismos de
reproduccion econémica, politica, cultural, comunicacionaly étnica, que funciona en paralelo,
en inlerseccion o en red con oiro u olros mniverso étnicos, hoy en dia facilitado por lo
Jendmenos de la globalizaciin, especialmente por el alcance universal comunicacional e
informatico, cuyos alcances son eminentemente Irasnacionales. La permanente
inferaccion entre los diversos componentes étnicos y su conversion de asunto privads en
asunto prblice, ha colocade de bulto la decisiva importancia de lo multicnltural en las



sociedades contemporineas, como cualidades definitorias y definitivas del mundo del
presente y del futuro.”

Abtimos la seccién teoldgica y pastoral con la segunda parte del trabajo
del P. Trigo sobre la espiritualidad que impulsé el Concilio Vaticano II, cuya
primera parte fue ya presentado en el numero 29 de la revista (2002). El
titulo es el mismo, “Simpatia y compasién”; y también sirve el mismo resumen
que en aquella ocasién se propuso:

“El concilio Vaticano II entrasia una novedad de envergadura historica a nivel de
espiritualidad. En vex de salvarse de un mundo levantado a espaldas de Dios, encarnarse
soltdariamente en él desde la simpatia y la misericordia. En veg de salvacion ultraterrena,
compromiso con la historia y la creacicn para humanisarias desde el paradigma de Jestis
de Nazgaret; una salvacion bistorica que culmina, trascendiéndose, en la comunidad
divina. Se estudian la espiritualidad sacrificial y ¢f fariseismo cristiano, y a continuacion,
en un andiisis genético-estructural, se describe la crisis en gue se encontraban en visperas
del Concilto, se hace ver cimo se superan desde el paradigma de Jesis, cudl es el dmbito

y ¢l método de la espiritualidad conciliar, y se hace memoria y balance del periode
postconciliar hasta el cambio de época. Se hace ver el sentido de la espiritualidad conciliar
en la época del occidente mundializads y el articulo concluye sistermatizando la novedad.”

A continacion presentamos dos voces nuevas en nuestra revista, la de
los profesores Ignacio Gonzilez y Rafael Serrano. El primero, profesor de
Teologia Moral desde hace bastantes afios, aborda el tema de la bioética, en
un articulo que resume de este modo:

“La dignidad de la vida humana ha estado siempre presente en la reflexion teoldgico-
moral cristiana, enmarcada dentro del quinto mandamiento. Con la aparicion de la
biodtica, esta dignidad se ha tornade muche mds problemdtica ya que ban entrade en
Jnego, por el desarrollo de las tecnologias, factores de wna compleidad que inciden en el
cuidado de la vida humana desde su nacimiento hasta sy muerte. Esta compleidad estd
Hevands af desarrollo de una metodologia del tratamiento de los problemas especificos en
los que lanto la persona concreta como ef centro hospitalario y los poderes piblicos tienen
una palabra sumamente importanie que decir.”

Port ultimo, y como muestra de su saber teologico, presentamos un trabajo
del P. Rafael Setrano, que se ha estado ocupando varios afios de la seccién de
filosofia, cuyo campo también conoce, pero que ahora asume la direccién de



la seccidén de teologia. Su presentacion es una cita de un documento de la
Comisién Teoldgica Internacional, con la que abre a la vez su trabajo:

“..Hay que evitar en teologia y en la catequesis toda separacién entre la cristologia y
la doctrena trinitaria... Hay que evitar ignalmente toda confusion inmediata entre ¢f
acontecimiento de Jesucristo y la Trinidad. La Trinidad no se ha construide simplemente
en la historia de la salvacién por la encarnacidn, la crug y la resurreccion de Jesucristo,
como st Dios necesitara un proceso bisiorico para ser trino. Hay que mantener por tanto
la distincidn entre Ja Trinidad inmanente, en la que la libertad y la necesidad son
tdénticas en la esencia eterna de Dios, y la economia trinitaria de la salvacion, en la gne
Dios ejercita absolutamente su propia libertad sin necesidad alguna por parte de la
naturaleza.”

Por ser nuevas estas voces en nuestra revista, hacemos, como es ya
costumbre, una breve presentacion de sus autores, comenzando por el mas
veterano.

Al final se presentan una setie de recensiones y resefias de libros recibidos
en esta redaccion, referentes a materias filoséficas, sociales, teologicas y de
espiritualidad y pastoral.

IGNACIO GONZALEZ ALVAREZ, CSSR

El profesor Ignacio Gonzilez nacié en un pueblo espariol de la provincia
de Ledn el aiio 1949. Es Licenciado en Teologia Moral por el Instituto
Superior de Ciencias Morales (ISCM) de la Universidad Pontificia de Comillas
(Madnd) en 1975; y Doctor en Historia Medieval por la Universidad de
Salamanca desde 1989. Ha sido profesor en diversos centros de Espaiia,
sobre todo en el ISCM, asi como en la Academia Alfonstana de Roma; y
desde su paso a Venezuela ha ensefiado también Teologia Moral en el Instituto
Teoldgico para Religiosos de Caracas. También ha ocupado diversos cargos
de gobierno en su Congregacidn y ha colaborado en diversas revistas.

Entre sus publicaciones destacamos el bibro “E/ Rimade de Palacio. Una
vision de la sociedad medieval” publicado por la Diputactén foral de Alava, Vitotia,
en 1993, de cuatrocientas paginas. Y entresacamos de sus articulos los
siguientes: Formacidn y moralidad del clero castellano-leonés en la baja Edad Media,
en la revista Moralia 45 (19990), pp.107-123. Literatura y moral. La literatura
erasmista I y I, em Moralia 49 y 50-51 {(1991), pp. 33-58 y 227-250
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respectivamente. La folerancia, ragones y sinvagones, en Moralia 66-67 (1995),
pp. 147-172. La penitencia en los sinodos castellano-leonese. Del IV conetlio de Letrdn
al concilio de Trento, en Moralia 68 (1995), pp.361-388. Pesfil moral de San Alfonso,
en la revista ITER (1996), pp.35-57.

RAFAEL ENRIQUE SERRANO MORAN, F.M.L

El P. Rafael Entique Serrano es venezolano nacido en Maracaibo el 6 de
Junio de 1963. Cursé cuatro semestres de Medicina en la Universidad del
Zulia, estudios que interrumpid para ingresar al Seminario Mayor
Arquidiocesano “Santo Tomads de Aquino” de Maracaibo, donde concluyé el
prmer ciclo (el filoséfico). En 1991 obtuvo el titulo de Licenciado en
Filosofia, mencién Educacién, en la Universidad Catdlica “Cecilio Acosta”
de Maracaibo. En ese momento ingresé a la Congregacién de los Hijos de
Maria Inmaculada. En 1995, ingresé al Instituto de Teologia para Religiosos
(ITER) en Caracas, donde obtuvo el Baccalaureatum en Teologia por la
Universidad Pontificia Salesiana de Roma (UPS). En 1999 obtuvo el Titulo
de Licenciado en Teologia Dogmatica en la Pontificia Universidad Gregoriana
de Roma.

Desde entonces se ha desempefiado como profesor de Teoria del
Conocimiento, de Sintesis Filoséfica, de Cristologia, de Eclesiologia, de
Mariologia, de Introduccién a la Teologia, de Introduccién al Método
Teologico y de Sintesis Teoldgica en las Secciones de Filosofia y de Teologia
del ITER, Facultad de Teologia de la Universidad Catolica “Andrés Bello”
de Caracas (UCAB). Entre sus escritos, no publicados, figuran el trabajo de
grado filosofico titalado Aportes de la filosofia existencial de Kard Jasper a la idea
de Dios en nuestros dias™ y el de Cristologia en la Gregotiana, titulado “Los
milagros de Jessis: semillas del Reino” Actualmente se desempefia como Director
de Teologia y Secretario General del mismo Instituto.



INAUGURACION DE LOS XXV ANOS
DEL ITER

HomiLiA DE 1A EUCARISTIA INAUGURAL DEL CURsO 2003-3004

Monserior Nicolds Bermiidez,
Administrador Apostélico de la Arquidiécesis de Caracas l

Nos hemos reunido como comunidad eucaristica para dar comienzo una
vez mas 2 las actividades académicas del nuevo afio y ponernos en camino
con renovada conciencia de que se trata de responder como persona, como
comunidades religiosas, como ITER a las exigencias de la Iglesia que camina
en Venezuela.

Nuestro encuentro este afio tiene una significacién particular: el ITER
cumple 25 afios de vida y de servicio a la Iglesia. Es una fecha propicia para
dar gracias a Sefior porque se ha hecho presente entre nosotros en la historia
del ITER, a través de profesores, alumnos y de cuantos han hecho posible el
nacimiento y desarrollo del Instituto.

Es una fecha propicia para reafirmar nuestra opcion de identidad en
el desarrollo de la historia de la Iglesia en Venezuela, donde la Vida
Consagrada tiene una tarea y una misién como don del Espiritu para su
crecimiento y perfeccionamiento. El ITER nace como una respuesta 2 una
necesidad de acompatiamiento en la formacion teoldgica-pastoral de los
miembros de la Congregaciones Religiosas.

Un primer paso de identidad se realiz6 cuando en 1975 el Padre Echevertia,
por entonces superiot provincial de la Compania de Jesas y presidente de
CONVER, convocé a algunos superiores mayores en la casa provincial de
Santa Tecla para pulsar la opinién en relacién con la creacién de una insatuto
de formacion teoldgica pata los religiosos.

Ya desde 1970 algunos estudiantes religiosos venian recibiendo su
formacton en el Seminario Interdiocesano de Caracas, que pot su anexidn a
la Universidad Pontificia Javeriana de Bogota, ofrecia el primer grado
académico en Teologia. Fueron ellos los que sintieron la necesidad de tener
un instituto propio para su formacién y quienes pidieron a sus superiores la
posibilidad de crearlo.
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respectivamente. La folerancia, ragones y sinragones, en Moralia 66-67 (1995),
pp. 147-172. La penitencia en los sinodos castellano-leonese. Del IV concilio de Letrin
al concilio de Trento, en Moralia 68 (1995), pp.361-388. Perfil moral de San Alfonso,
en la revista ITER (1996), pp.35-57.

RAFAEL ENRIQUE SERRANO MORAN, F.M.L

El P. Rafae] Ennque Serrano es venezolano nacido en Maracaibo el 6 de
Junio de 1963. Cursd cuatro semestres de Medicina en la Universidad del
Zulia, estudios que interrumpid para ingresar al Seminario Mayor
Arquidiocesano “Santo Tomds de Aquino” de Maracaibo, donde concluyé el
primer ciclo (el filoséfico). En 1991 obtuvo el titulo de Licenciado en
Filosofia, mencién Educacion, en la Universidad Catdlica “Cecilio Acosta”
de Matacaibo. En ese momento ingresé a la Congregacion de los Hijos de
Maria Inmaculada. En 1995, ingresé al Instituto de Teologia para Religiosos
(ITER) en Caracas, donde obtuvo el Baccalaureatum en Teologia por la
Universidad Pontificia Salesiana de Roma (UPS). En 1999 obtuvo el Titlo
de Licenciado en Teologia Dogmatica en la Pontificia Universidad Gregoriana
de Roma.

Desde entonces se ha desempefiado como profesor de Teoria del
Conocimiento, de Sintesis Filosofica, de Cristologia, de Eclesiologia, de
Mariologia, de Introduccién a la Teologia, de Introduccién al Método
Teoldgico y de Sintesis TeolGgica en las Secciones de Filosofia y de Teologia
del ITER, Facultad de Teologia de la Universidad Catélica “Andrés Bello”
de Caracas (UCAB). Entre sus escritos, no publicados, figuran el trabajo de
grado filosdfico titulado “portes de la filosofia existencial de Karl Jasper a la idea
de Dios en nuestros dias™, y el de Cristologia en la Gregoriana, titulado “Los
milagros de Jesiis: semillas def Reino” Actnalmente se desempefia como Director
de Teologia y Secretario General del mismo Instituto.



De esta reunién de superiores mayores surgié una comisién de tres
provinciales que estudiarian la factibilidad de esta empresa: crear un Instituto
de Teologia para Religiosos. Los designados fueron los provinciales de los
jesuitas, de los salesianos y de los eudistas. Ellos a su vez encomendaron la
tarea alos padres Eduardo Otrtiz, Pedro Trigo, Luciano Odotico, Pedto Drouin
y Nicolas Bermudez. Reunidos en la casa San Gabriel en repetidos
intercambios disefiaron un proyecto.

Era posible que los estudiantes de las diversas congregaciones hicieran
sus estudios en los institutos ya existentes de los Salesianos o de los Jesuitas.

1° Una opcidn de identidad fundamental fue el datle al nuevo instituto
un caracter intetreligioso bajo la dependencia de CONVER. Se invitaba 2
todos los religiosos a enviar a sus estudiantes 2 una escuela teoldgica regida
y sostenida con la corresponsabilidad por todas las congregaciones. E1ITER
es desde entonces expresién viva de la intercongregacionalidad. Es este
su primer rasgo de identidad.

2° La vida religiosa muy estimada en Venezuela, era vista como algo que
venia del extranjero. Los candidatos venezolanos eran enviados pata su
formacion a los centros de la respectiva comunidad fuera del pais. E1 ITER
se oftece como un servicio al desarrollo y consolidacion de los carismas.” para
que la vida religiosa acontezca en Venezuela”

3° La Iglesia en Venezuela estaba siendo marcada por el impacto del
Vaticano II y los documentos de 11 Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano de Medellin. Se opté por una formacion teologica situada
en la realidad de la Iglesia que vive en nuestro continente y en nuestto
pais y como respuesta pastoral a tal realidad. El ITER quiso ofrecer una
formacién pastoral al servicio del acompariamiento de nuestras comunidades
cristianas.

4° El ITER asumiria, para los religiosos de Venezuela la tarea que la
Iglesia encomienda a los Institutos de formacion teoldgica y pastoral bajo
la dependencia de la Congregacion para los Religiosos de Roma y con el
apoyo de la Conferencia Episcopal Venezolana, la formacion sacerdotal de
sus candidatos.

73



Disefiado el esquema del proyecto. los encargados lo entregaran a los
Supetiotes Mayores. Ellos dieron los pasos necesarios para recibir el apoyo
de la Conferencia Episcopal v de la Congregacion para los Religiosos con
todas las incidencias que matcaron la primera etapa del naciriento del ITER.
En un ptimer momento se busco la anexién a la Pontificia Universidad
Gregoriana. Nicolas Bermidez, asistente general de los eudistas en Roma,
hizo estas primeras gestiones. Finalmente se establecio la relacion académica
con la Pontificta Universidad Salesiana de Roma.

El inicio fue modesto pero lleno de gozo y esperanza. Los primeros 10
alumnos fueron alojados por los padres Capuchinos en los sétanos de la
Iglesia la Chiquinquird. Los primeros directores y profesores juntos con los
alumnos caminamos mirando hacia el futuro.

Hoy damos gracias a Dios repasando la estadistica que nos dice cuantos
profesores y alumnos han pasado por nuestras aulas, cuantos religiosos han
culminado sus estudios, cudntos han recibido su ordenacion sacerdotal.

Pero también es un momento oportuno para retomar lo que ha sido nuestra
identidad pata reavivatrla y confrontarla con la realidad que vivimos.

1.- La intercongregacionalidad es la expresion de la conciencia de
comunion que nos hace miembros de un mismo cuerpo que es Cristo y de
una misma Iglesia, Ia Iglesia de Cristo, desde lo especifico de nuestros carismas
y obras.

No se trata de una mera estrategia funcional para darnos los servicios
eficaces que cada comunidad no puede lograr por si sola. Es un acto de
comunidn, fruto de la accién salvadora de Jesis, que nos convoca en torno a
il y nos une pata que unidos seamos signo cteible del Evangelio de Cristo.
“Padre que todos sean uno, como ti Padre y yo somos uno... para que el
mundo crea”.

Es una comunién que se hace cada dia en la renuncia a los proyectos
personales que busquen hacernos mas fuertes que el otro y nos lleven a una
velada competencia, que nos aislen de los demds, que nos contrapongan. La
comunién es nuestra vocacion en el seguimiento y adhesion a Cristo, es un
Hamado a la permanente conversién al unico proyecto de Jesus, la
construccion del Reino del Padre, es la expresion de nuestra obediencia a la
voluntad de Jesus.
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La fuerza de la intercongtregacionalidad no se puede quedar solamente en
el ITER como institucién; ha de pasar a la solidaridad real entre las diversas
obras de la misma congregacién, a la solidaridad de todas las comunidades
teligiosas entre si, signo de que realmente somos hermanos, 2 una viva
sobidaridad con toda la Iglesia de la que todos somos parte, religiosos,
sacerdotes diocesanos, laicos. La comumén es el signo de la Iglesia de Cristo.
La vida fraterna, en vittud de la cual las personas consagradas se esfuerzan
pot vivir en Cristo con “un solo corazon y una sola alma”, hace de todos una
sola familia, fruto del Espiritn y don suyo a la Iglesia, signo de umidad para
un mundo dividido por el pecado. “En esto conoceran todos que sois
discipulos mios: st os tenéts amor los unos a los otros” (Jn.13, 35)

“Esta perspectiva de comunién esti estrechamente unida 2 Ia capacidad
de 1a comunidad cristiana para acoger todos los dones del Espiritu. La unidad
de la Iglesia no es uniformidad, sino integridad organica de las legitimas
divetsidades. Es la realidad de muchos miembros unidos en un solo cuerpo,
el tnico Cuerpo de Crsto” (I Cor. 12,12) (Novo Millenio Ineunte 46)

Juan Pablo II nos invita a hacer de la Iglesia la casa y la escuela de la
comunion. Es este el gran desafio que tenemos ante nosotros en el milenio
que comienza, si queremos ser fieles al designio de Dios y responder a las
profundas esperanzas del mundo.

2.- Que la vida religiosa acontezca en la Iglesia que peregrina en
Venezuela como signo de un organismo vivo, como dimension propia de la
Iglesia. Una comumdad cristana viva, animada por la accion del Espiritu
esta llamada a darse los servicios que requiere para su crecumiento v el
cumplimiento de su misién. Todos los dones y carismas estin dados por el
Espiritu para la construccion de la Iglesia.

Es un hecho que en la Iglesia en Venezuela el Espiritu ha suscitado
diversos catismas ¥ ha hecho presente hombres y mujeres consagrados para
la vitalidad de las comunidades cristtanas. Es deber nuestro hacer que con
una acttud eclesial seamos instrumentos, actotes de la promocién vocacional.

La Arquidiécesis de Caracas nos propone una prioridad: preocuparnos de
que todos los bautizados tomen conciencia de que tienen una vocacion en la
Iglesia y que es deber de todos discernir esa vocacion, fortalecetla y ponerla
al servicio de la misién. Si toda vocacion es don de Dios, “pidamos al dueiio
de la mies envie operarios a su vifia.”
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“Es necesario y urge organizar una pastoral de las vocaciones amplia y
capilar, que llegue a las parroquias, a los centros educativos y familias,
suscitando una reflexion atenta sobre los valores esenciales de la vida, los
cuales se resumen claramente en la respuesta que cada uno esta invitado a
dar a la llamada de Dios, especialmente cuando pide la total entrega de si y
de las propias fuerzas para la causa del reino.” (Novo Millenio Ineunte 46).

3.- Que la vida religiosa acontezca como don del espiritu en Venezuela
para que también por su servicio el Reino del Padte acontezca entre
NOsotros.

El Acontecimiento de la vida religiosa en Venezuela va mas alla del logro
de un nimero de miembros de la propia comunidad y de la consolidacién de
las obtas. Lo que todos buscamos es que acontezca el Remno de Dios entre
nosotros. Es nuestra mision. De alli que el ITER reciba la mision de la
formacién teolégica y pastoral de los futuros religiosos sacerdotes.

Grandes son los esfuerzos que a lo largo de estos 25 afios se han hecho
para ofrecer a los formandos una calidad de formacidn en el campo académico
y pastoral. Y no se trata solamente del logro de un titulo académico valido a
nivel del Estado y de la Iglesia; se trata de asumir todos juntos el ideal que
Cristo nos propone cuando nos invita a su seguimiento. La calidad de vida
sacerdotal y eclesial es la propuesta que acogemos como ideal y como practca.
Cada congregacién en estos afios ha visto en sus miembros los mejores frutos.
Las nuevas generaciones de relevo asf lo testimonian.

El ITER, siguiendo las directivas de la Iglesia, onentada su ensefianza
para ofrecer un mejor conocimiento de la Palabra por medio de la cual Dios
se nos revela y Jeerla en fidelidad a la tradicién.

“Novo Millenio Ineunte” nos invita a asumir iniclativas concretas para
traducir la doctrina en una espiritualidad eclesial donde beban la Vida quienes
se forman para ser ministros de Cristo al setvicio del Pueblo de Dios. Nos
ofrece una espiritualidad eclesial de comunién.

“ Espititualidad de comunion significa ante todo una mirada del corazén
sobre todo hacia el ministerio de la Trinidad que habita en nosotros y cuya
luz ha de ser reconocida también en el rostro de los hermanos que estin a
nuestro lado, Espiritualidad en comunién significa, ademas, capacidad de
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sentir al hermano de fe en la unidad profunda del Cuerpo mistico y, por
tanto, COmo uno que me pertenece, para hacer compartir sus alegrias y sus
sufrimientos, para atender sus necesidades, para ofrecer una verdadera y
profunda amistad.

Espiritualidad de comunién es también capacidad de ver ante todo lo que
hay de positivo en el otro, para acogerlo y valoratlo como regalo de Dios,
rechazando las tentaciones egoistas que continuamente nos asechan y
engendran competitividad, ganas de hacer carrera, desconfianza y envidias.
Sin este camino de espirimalidad que sitva de marco vivo al estudio de la
teologia, de poco serviran los esfuerzos que hagamos por formarnos en ¢l
conocimiento de la Revelacion y de la doctrina.”

Leo estas recomendaciones del Papa Juan Pablo II como una invitacion a
hacer teologia, segiin la opcién que hicimos desde el comienzo en el marco
de la realidad en que vivimos, en comunion con el pueblo que queremos
servir. Hacer teologia para descubrir el proyecto de Dios en la Historia de la
salvacion que dia a dia vivimos. Una teologia encarnada que desde el
Evangelio ilumina el camino que el Reino de Dios se va haciendo en nuestra
historia.

Al dar gracias al Sefior por los dones con que nos ha enriquecido en estos
25 afios reafirmamos nuestras opciones que dan rasgos propios al ITER,
Institucién al servicio de la Vida Religiosa en Venezuela, al servicio de la
Iglesia.

En la Eucaristia pedimos al Sefior la gracia de la fidelidad a El como
Gnico Maestto y a su Iglesia, signo de la comunién con el Padre y con todos
los hombres.
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PALABRAS DE APERTURA DEL CURSO
2003-2004, XXV ANIVERSARIO DEL ITER

P. Carios Bazarra, O.FEM.Cap., Presidente de la CONVER l

El primer Papa, San Pedro, escribio la primera carta enciclica de la historia
de la Iglesia alla por la década de los afios 60, en el primer siglo. Hoy estamos
en el siglo XXI. Quiero decir que esta carta nos ha llegado con un poquite de
retraso, y bastante manoseada. Fue lectura de los cristanos de todos los
siglo, y forma parte de los libros candnicos. Pedro fue un pescador sin estudios
teoldgicos en las universidades de aquel entonces, pero tuvo el mejor Maestro,
el tnico, Cristo Jests. Y en su enciclica el pescador de hombres escribe esta
frase lapidaria: “Estén siempre dispuestos a dar respuesta al que les pida
razén de su esperanza” (1 P 3,15). Los cristianos tienen que ser hombres y
mujeres de esperanza. Sin esperanza, nos deshumanizamos. Pero ademas de
tener esperanza, hay que saber dar cuenta de nuestra esperanza.

Cuando llegué de Espaiia e] ano 1978, la Conferencia de Religiosos de
Venezuela habia tomado el acuerdo de fundar el ITER. Se estaba en la
preparacion. No habia atn alumnos, pero ya los profesores se venian
reuniendo elaborando una metodologia y unos programas. Me llamo
muchisimo la atencion la insistencia en que se trataba de dar respuesta a los
interrogantes del pueblo. No podia ser una teologia desde las nubes, sino
situada en la realidad que nos tocaba vivir. En definitiva, se trataba de dar
razén de nuestra esperanza. Tenia que ser una teologia viva, fundamentada
en la oracion, la pastoral y el estudio. Los alumnos no serian sélo los
destinatatios de unas ensefianzas magisteriales, sino principalmente sujetos.
No era cuestién de estudiar teologia, sino de hacer teologia. Yo que venia de
Roma y Salamanca donde se impartia una teologia universal, me encontré
con que la teologia tenia que ser respuesta a preguntas reales, y no a preguntas
que nadie se hacia. Con franqueza tengo que reconocer que me senti aprendiz
de una teologia latinoamericana de la que apenas tenia conocimientos. Fue
como un bautismo teolégico que me hizo nacer de nuevo.
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En este mtervalo de los primeros meses del afio 1979 se celebraba la
tercera Conferencia General de Puebla. Se estaba estrenando el nuevo Papa
Juan Pablo I1. Y las prioridades de la opcién por los pobres y la opcién por
los jovenes nos venian como anillo al dedo. El 1 de octubre de 1979 se
mnauguraba ¢l ITER, precisamente en los salones del convento capuchino
de La Chiquinquird. Por esta razon cargd sobre mi la logistica del evento.
Comprar pasapalos, refrescos, preparar la cafetera, los vasos de plastico, y
recibir al Nuncio, a los Obispos, a los Provinciales y al resto de los invitados.
Iban a ser 10 alumnos de 5 congregaciones, en el primer semestre de teologfa.

Mirando hacia atrds, aquello fue un acto simbélico comparandolo con el
espectaculo que ofrecen hoy ustedes en el comienzo de los 25 afios. Uno
siente la satisfaccion del deber cumplido. Y lo digo sinceramente: el ITER
ha sido una de las mejores experiencia que he podido vivir. Nunca agradeceré
bastante la misericordia del Sefior.

Me ha llegado la hora de retitarme. Pero una de mis mayores alegtias es
ver que los que un tiempo fueron alumnos, hoy son los profesores de un gran
nivel teoldgico. La semilla crecié. Mi mvitacién para todos ustedes es que
aprovechen la gracia del ITER. Y que sepan dar respuesta a quien les pida
razén de su esperanza. Porque la esperanza no defrauda (Rm 5,5).

Que Dios bendiga a profesores y alumnos en este vigésimo quinto afio de
su andadura, y por medio de ellos, que la Vida Religiosa acontezca en
Venezuela y en todo el mundo. Que asi sea.
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EL ITER EN LA LINEA DE PUEBLA

“LECTIO INAUGURALIS” DEL curso 2003-2004, XXV
ANIVERSARIO DEL ITER
P. Pedro Triga, . . |}

Abstract: The ITER was founded in the year in which the third General Conference
of Latin American Bishops was celebrated in Puebla, searching, in a special way, to be
Pplaced within its theological options. In this sense, our essay studies the contribution of
Puebla and the way it was assumed by our Institution. First of all, well approach the
methodological aspect, which is the most decisive one for an academic center, but we'll
also study ils dedication to the evangelization of the culture, as much in Latin America
as in the rest of our world, departing from an option for the poor in continuity with
Medellin. The essay explores the tensions of the General Conference and the reception
of the document in the Latin American Church, especially in Veneguela, as much as the
relevance of this document at this new time.

En enero, es decir dentro del semestre que comenzamos, se cumplirin
veinticinco aios de la tercera Asamblea General del Episcopado
Latinoameticano celebrada en Puebla en una situacién muy conflictiva tanto
en la sociedad como en la Iglesia. Creo que es un momento oportuno para
hacer memoria y sopesar su apotte. Y es pertinente hacerlo aqui precisamente
porque el ITER se propuso muy explicitamente colocarse en su linea
dominante. Vamos, pues, a evocar el contenido de la asamblea para sefialar
a continuacién lo que ella significé para el ITER y lo que esa filiacidn nos
demanda.

Puebla se coloca de modo programatico y sistematico en la linea de
Medellin. Antes de centratnos en los énfasis en esta linea, veamos
someramente cémo la tercera Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano reafirma y convalida lo que se dijo en la segunda y por
tanto el aporte de Medellin.
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La linea de Medellin

Medellin es la recepcitn fiel, situada y por tanto selectiva y creativa, del
Concilio por parte de la Iglesia latinoamericana (1). La selectividad tiene que
ver con su enfoque que es la contribucién de la Iglesia al desarrollo de América
Latina. Por eso lo que mas tematiza y concretiza Medellin es la Gandinm et
Spes, que es la constitucion Pastoral de la Iglesia, que trata de su mision en el
mundo de hoy. Hay que decir por otra parte que la Gauwdium et Spes es también
el fruto maduro del Concilio y que en ella estan retrabajados muchos aspectos
que tocaron otros documentos con menos fecundidad porque fueron mis
expresién del equilibrio de fuerzas en la asamblea que del propio
acontecimiento conciliar. Al centrarse en el desarrollo, Medellin asumid
también la enciclica sobre el Progrese de Jos Pueblos, publicada por Pablo VI
dos afios antes; la asumib como a la Gandinm ¢t Spes, asimilandola.

Asumir la Gaudium ef Spes (GS) es aceptar un concepto de salvacion integral:
salvacion de toda la persona y de toda la historia, no una salvacién religiosa,
que deja intocado todo lo demas como si no fuera significativo en el designio
de Dios. Para la GS esta integralidad tiene su cifra en Jesis de Nazaret que es
el que revela a la vez al ser humano a Dios y al propio ser humano. Lo revela
a la vez porque revela que el ser humano ha sido cteado para llegar a ser en
Jesis hijo de Dios. En sus palabtas y obras revela Jesis como es el rostro de
ese Padre, y cémo piensa, siente y actia un hijo de Dios. Y lo revela
humanamente, comno uno de tantos; pero en esa figura comun, es decir de los
de abajo que siempre fueron la mayoria, revela que se puede vivir con una
plenitud absoluta. Asi pues, la salvacién cristiana, aunque no se consuma en
ella, acontece en la historia: acontece al asumir solidariamente la historia el
hijo de Dios y al solidarizarse entre si como hermanos los hijos de Dios con
la fuerza del Espititu, detramado en la Pascua sobre toda carne. Asi pues
para la GS, el sujeto de la salvacién es toda la humanidad. De ella es
sacramento la Iglesia.

Si la salvacién acontece humanamente en la historia humana, es
indispensable discernir los signos de los iempos para descubrir en los anhelos
e interrogantes de cada época la llamada de Dios y mas aun para descubrir la
presencia de su Espiritu actuante que mueve la historia hacia la plenitud de
Jesucnisto.

21



Desde este hotizonte lo caracteristico de Medellin fue que hablé de modo
implicativo ya que no sélo se comprometieron a contribuir desde su condicién
de cristianos y su mision de pastores a ese desarrollo que iban perfilando
sino que asumieron para la propia Iglesia las mismas propuestas que hacian
al continente, de manera que la transformacién de la propia Iglesia, de la que
eran responsables, era el indicador de la voluntad de llevar a cabo sus
propuestas para la sociedad, a la vez que era una palanca para lograrlo y un
ejemplo para otras grandes instituciones (2).

Medellin vio al continente sumido en una situacién de violencia
institucional por causa del colonialismo interno y del imperialismo
mternacional del dinero. En efecto, una parte minontaria de la sociedad posee
el poder econdmico, politico e 1deoldgico, y margina y oprime al resto; y las
grandes potencias, por las corporaciones mundializadas y por los gobiernos
que las representan, impiden unas relaciones internacionales simbidticas y
obligan a aceptar sus condiciones. Los ohispos califican a esa situacién como
de pecado ya que en ella se da un rechazo del Sefior. Por eso piden y buscan
la conversion personal y el cambio de estructuras. Instan a todos los ctistianos
y petsonas de buena voluntad a esta transformacién interior radical, desde la
que estén dispuestos a operar un cambio igualmente radical en la concepcién
de la politica y en su ejercicio. Y congruentemente también ellos se
propusieron operar un cambio de lugar social y de perspectiva en la institucién
eclesidstica. De estar arriba, compartiendo el poder establecido con las élites,
se colocaron abajo, entre el pueblo oprimido. De este modo recuperaron la
fidelidad a su Sefiot y, siguiendo sus pasos, promovieron la salvacion de
todos. Asi como pedian instancias de participaciéon econdmica, social y
politica, empezando por las organizaciones populares no mediatizadas sino
realmente de base, asi paralelamente propusieron para la Iglesta una pastoral
organica completamente participativa, empezando por las comunidades
eclesiales de base.

Puebla asume el método de Medellin

Para empezar por el método, también Puebla asume el método de ver,
juzgat y actuar que empleé Medellin: Propone un proceso de participacién
en todos los niveles educando a las personas y a las comunidades “en la
metodologia de analisis de la realidad, para la reflexion sobre dicha realidad
a partir del Evangelio, la opcién por los objetivos y los medios mas aptos y
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su uso mas racional para la accién evangelizadora” (1307). Y esto que
proponen para poner en marcha las conclusiones de la asamblea, es también
la estructura del documento, que comienza con la visién pastoral de la realidad
latinoamericana, prosigue con los designios de Dios sobre la realidad de
América Latina, continia con los centros, los agentes y los medios de
evangelizar y acaba con las opciones y acciones preferenciales.

La fundamentacion teolégica del método es que la salvacion acontece en
la historia, pero que la historia no es sin mas epifania de Dios. Por eso “para
que todo se haga segun el Espintu de Cnsto, debemos ejercitarnos en el
discernimiento de las situaciones y de los Hamados concretos que el Sefior
hace en cada tiempo, lo cual exige actitud de conversion y apettura y un sefio
compromiso con lo que se ha discernido” (338). Es la doctrina de la GS
sobre los signos de los tiempos (nos. 4 y 11), basada en la condicién profética
del pueblo de Dios, que ungido por el Espiritu en el bautismo, “discierne las
voces del Sefior en la historia. Anuncia donde se manifiesta la presencia de
su Espiritu. Denuncia dénde opera el misterio de iniquidad, mediante hechos
y estructutas que impiden una participacion mas fraternal en la construccion
de la sociedad y en el goce de los bienes que Dios cred para todos” (267)(3).
Los obispos son conscientes de que el bautismo no actia por arte de magia.
Por eso, si debe presuponerse la accion del Espintu, tanto en la historia como
en el pueblo de Dios, no puede presuponerse que éste esté siempzre dispuesto
a escucharlo y secundar su movimiento. Por eso colocan como primeta opcidén
pastoral la propia conversién de la Iglesia que concretizan muy
pertunentemente {973-975). Desde esta actitud de conversion leen los signos
de los tiempos de modo denso y comprometido (4).

Para Puebla la primera causa de todos los problemas es el sistema
econémico imperante, que no considera al ser humano como centro de la
sociedad y por eso no se interesa en lograr una sociedad justa (64,129). Por
eso tal vez la observacion mis repetida del efecto de este sistema es la
polarizacion creciente entre los ricos, cada vez mads ticos, y los pobtes, cada
dia mis numerosos y mas pobres (5). Como Medellin, califican a esta situacion
como de pecado (28,70,73,281,452,487,509,1032). Y siguiendo a2 Medellin,
proponen también “conversion personal y cambios profundos de estructuras”

(30; cf 436-438 ef passim).
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Puebla ve la situacion desde la cultura

El acento de Puebla en desarrollo de la linea de Medellin estaria en indagar
las causas mas profundas por las que se instaura y se perpetia esta situacion.
Las ponen en las culturas y las ideologias, de las que son un aspecto las
visiones deformadas sobre el ser humano. Ya al hablar de las tendencias
historicas dicen certeramente: “Parece que la programacion de la vida social
respondera cada vez mis a los modelos buscados por la tecnocracia, sin
correspondencia con los anhelos de un orden social mas justo, frente a la
tendencia a la costalizacidén de las destgualdades actuales” (129). Un medio
que utilizara la tecnocracia seran los massmedia: ellos “iran programando
progresivamente la vida del hombre y de la sociedad” (128; cf 1072-1073).
Puebla capta el desplazamiento de la cultura tradicional latinoamericana por
la que llama “adveniente cultura universal”. Es el fenémeno de la
globalizacién. Esta cultura, que denomina de manera muy imprecisa urbano-
industrial, “inspirada por la mentalidad cientifico-técnica, impulsada por las
grandes potencias y matcada por las ideologias mencionadas, pretende ser
universal. Los pueblos, las culturas particulares, los diversos grupos humanos,
son invitados, mas ain, constreflidos a integrarse en ella” (421). “La Iglesia
no acepta aquella instrumentacién de la universalidad que equivale a la
unificacion de la humanidad por via de una injusta e hiriente supremacia y
dominacién de unos pueblos o sectores sociales sobre otros pueblos y sectores”
(427). Sin embargo para los obispos esta cultura ha impregnado todo de tal
manera que “se puede hablar con razdén de una nueva época de la historia
humana (GS 54)” (393). Respecto de las ideologias se refieren al liberalismo
capitalista (47,437,452), al colectivismo marxista (48,437,543} y a la
Seguridad Nacional (49,547-549). Esta Gltima era la doctrina de las dictaduras
castrenses que el liberalismo econémico habia impuesto como mal menor
para que no se llegara democraticamente a ninguna version socialista y n1
siquiera a una justicia social efectiva que implicara una nueva correlacion de
fuerzas en las sociedades latinoamericanas. Mencionan estas visiones
inadecuadas del ser humano: la determinista (308-309,335), la sicologista
(310), economicista {311-313), consumista (311}, liberal (312), colectvista
(313), estatista (314), cientista (315).

La intencién de los obispos de temontar la vision meramente sociopolitica
para ir a comprensiones mds basicas, més estructurales, y por eso mis globales,
es muy loable. Es cierto que la cultura es una mattiz mas organica en la que



se organizan e interactaan los diversos elementos, de tal modo que los seres
humanos actian en ella y desde ella y por eso dificilmente la objetivan. Un
aspecto particularmente influyente de las culturas es el ideoldgico del que
forma parte la visién del ser humano y su puesto en la realidad. Todo esto es
muy correcto, y los obispos dan muchos elementos que son muy pertinentes.
Pero la conceptualizacién que emplean es poco refinada y por eso no captan
que casl todas las visiones que desctiben son manifestaciones de una sola,
que es la que cottesponde a la direccion dominante de esta figura historica.

También conttibuye a no ver claro la obsesién que tenia un grupo de
obispos, institucionalmente muy influyente, por la penetracién marxista en
la Iglesia y en la sociedad. Aunque en algin momento reconocen que esto es
muy minoritario y que ese peligro no puede distraer de encarar ¢l mal presente
(92), a mivel de analisis juegan ordinariamente a denunciar las dos desviaciones
polares, situandose ellos en un término medio. Esta ideologizacién restd
claridad al analisis y sobre todo impidié poner toda la carga donde habia que
ponetla, desviando energias en cazar fantasmas, y lo que es mucho peor
creando un clima de suspicacia y marginaciéon dentro de la Iglesia que resté
muchas energias para emplearlas en los verdaderos objetivos. Eso, sin
desconocer la ideologizacién marxista de un grupito de agentes pastorales y
algin que otro tedlogo, que podia haber sido tratada, como hizo Medellm en
alglin punto, pero sin convertirlo en algo estructural y sistematico.

Derechos humanos e idolatrias

Un aspecto que conserva sin embargo toda su fuerza tanto a nivel de
claridad analitica como de propuesta pastoral es la insistencia en los derechos
humanos y mas aun en la dignidad absoluta de la persona humana. Estd bien
visto tanto el no reconocimiento de esa dignidad y por tanto la violacién
mastva de sus detechos insoslayables e inamisibles, como la fundamentacion
de los mismos y la presentacion positiva de en qué consiste esa dignidad y
qué hacer para salvaguardarla y fomentarla.

Este poner a la persona en el centro cobra mas relieve al presentar y
denunciar lo que la niega mas radicalmente: las idolatrias de nuestra época:
el dinero y el poder, combinados, que actdan sin ningn freno buscando sélo
expandirse y que por eso insttumentalizan todo lo demas (493-501). Por eso
asientan que el nuevo humanismo proclamado por la Iglesia rechaza toda

25



idolatria. A este nuevo humanismo se accede (ése es el mensaje central de
Medellin) por el desarrollo humano, que exige planificar la economia al servicio
del ser humano y no poner al ser humano al setvicio de la economia (497).
“Es urgente (dicen} liberar a nuestros pueblos del idolo del poder absolutizado
para lograr una convivencia social en justicia y libertad” (502). La compresién
de que la perversion del corazén humano llega hasta la idolatria y de que,
como comprendié Pablo (Rm 1,18-32), ella es lo que mas deshumaniza y la
que organiza Ordenes cerrados que desconocen la dignidad del ser humano,
es uno de los aportes fundamentales de la teologia y de la Iglesia
latinoamericana, que insiste en que la idolattia es un fendémeno permanente
y no arcaico, y ademds que, si tiene una manifestacion religiosa y por eso se
da también en el seno del cristianismo, tiene también una vertiente no religiosa
que consiste en perseguir de modo absoluto y por tanto dedicarse a ello, lo
que esta al servicio del ser humano y es una creacién suya, y apropiatse
privadamente con un derecho ilimitado de lo que en el fondo esta para el
servicio de toda Ja humanidad. Puebla insistird en que, si es preciso dedicarse,
en ¢l sentido de trabajar responsablemente, a la creacion de riqueza y en este
trabajo se valoriza el ser humano y pot eso el trabajo es un detecho de todos,
que da derecho a una justa remuneracién, deshumaniza consagrarse a la
produccion ilimitada de riqueza, es decit vivir para producitla, para
apropiarsela privadamente y para consumirla. Ese es el idolo que denuncia
Puebla, que también imnsiste reiteradamente en el derecho primario de la
humanidad a los bienes de la terra, derecho al que esta subordinado el de
propiedad privada y el de libre comercio (492,542,747,1224,1281). Hoy este
aspecto es mas crucial que cuando se redacto Puebla y es el corazén de la
discusi6n presente y futura, ya que la llamada propiedad intelectual, que
patentiza todo, es tendencialmente la privatizacion de las fuentes de la vida
humana y por tanto el sometimiento de todos a unos pocos, a un puiado de
corporaciones mundiahizadas que pueden llegar asi a controlarlo todo.

Propuesta de Puebla: Evangelizacion de la cultura

Pero el corazén de Puebla, su aporte mas hondo, reside en proclamar que
el servicio mayor que el pueblo de Dios puede prestar a los pueblos de la
terra y en este caso a América Latina es la evangelizacion. El modo como la
caracteriza es realmente integral: “La Evangelizacion da a conocer a Jesus
como el Sefor, que nos revela al Padre y nos comunica su Espiritu. Nos
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llama a la conversion que es reconciliacion y vida nueva, nos lleva a la
comunién con el Padre que nos hace hijos y hermanos. Hace brotat, por la
caridad derramada en nuestros corazones, frutos de justicia, de perdon, de
respeto, de dignidad, de paz en el mundo” (352). “A partir de la persona
Hamada a la comunién con Dios y con los hombres, el Evangelio debe
penetrar en su corazdn, en sus experiencias y modelos de vida, en su cultura
y ambientes, para hacer una nueva humanidad con hombres nuevos y
encaminar a todos hacia una nueva manera de ser, de juzgar, de vivir y de
convivir” (350). Por eso esta salvacion, que llega hasta la liberacion del pecado,
fuente de i1dolatrias y opresiones, y que en su dinamismo desborda
infinitamente todas las aspiraciones humanas, comienza en esta vida y tiene
lazos muy fuertes con la promocién humana en sus aspectos de desacrollo y
de Liberacion, que son para el cristiano manifestaciones ineludibles del amor
que Dios derrama en nuestros corazones.

Esta evangelizacién es la que tiene que penetrar en las culturas
dinamizandolas constantemente, cuestionando y llamando a la superacion
de Io que tienen de negacion de fraternidad por las opresiones y exclusiones,
y de absolutizacion propia y por tanto de idolatria, y fecundando sus gérmenes
humanizadotes. En concreto los obispos optan por dos direcciones
complementarias: la evangelizacién de la cultura que se ha ido forjando en
América Latina en estos cinco siglos, mediante la evangelizacién de 1a
religiosidad popular que es su venero mas hondo y de los pueblos que son
sus portadores; y simultaneamente la evangelizacién de la adveniente cultura
universal mediante la evangelizacién de los constructotes de la sociedad
pluralista que se esta forjando en nuestros dias. Empecemos por el tratamiento
de la cultura latinoamericana; pero veamos primero su conceptualizacidén de
las culturas.

Para Puebla el sujeto de cada cultura es cada uno de los pueblos. La cultura
es el estilo de vida comuin que caracteriza a cada uno. Las culturas se van
formando y transformando por la experiencia vital e histdrica y se trasmiten
por tradicion, que cada generacidén recibe, modifica creativamente y sigue
trasmitiendo.

El contenido de la cultura abarca la totalidad de la vida de un pueblo ya
que es el modo como cultiva su relacién con la naturaleza, entre si mismos y
con Dios. Es el conjunto de valores que, al ser participados en comun por
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sus miembros, los retine en una misma conciencia colectiva. Comprende
también las formas a través de las cuales esos valores se expresan y configuran:
las costumbres, la lengua, las instituciones y estructuras.

El objetivo de cada cultura es que a través de su ejetcicio sus miembros
puedan llegar a un nivel verdadera y plenamente humano. Ya que la cultura
es una actividad creadora con la que el set humano responde a la vocacién
de Dios que le pide perfeccionar toda la creacion y en ella sus propias
capacidades espirituales y corporales. Para Puebla lo esencial de cada cultura
esta en su dimensién religiosa por la que se cierra sobre si misma o se abre a
la trascendencia. Como se ve esto no equivale a la practica religiosa.

Las culturas se ven siempre enfrentadas a nuevos desarrollos, al reciproco
encuentro e interpenetracién. Por estas y ottas causas hay petiodos en los
que se ven desafiadas por nuevos valores o desvalores y por la necesidad de
realizar nuevas sintesis vitales.

En general estamos muy de acuerdo con esta conceptualizacion: con que
los sujetos de las culturas son las diversas colectividades humanas y con el
caricter totalizador de las culturas. Sin embargo el documento tiene una
propension idealista: los valores son los que generan todo. Creo que habria
que insistit de modo mas realista en que las culturas son el modo humano de
satisfacer las necesidades y que son estas necesidades las que se
sobredimensionan como deseos y quereres y dan lugar a preferencias y
proyectos. En todo este proceso se transforma tanto el ser humano como la
naturaleza. Hay que destacar el campo de la produccion de la vida y de la
apropiacion de lo producido socialmente: las fuerzas productivas y las
relaciones de produccion; las relaciones sociales empezando por la familia; y
el lenguaje conceptual, los simbolos, ritos y mitos.

Me parece importante afirmar, como lo hace el documento, que el objetivo
de las culturas es la constitucion de los seres humanos en cualitativamente
humanos. Asi pues la finalidad de las culturas las trasciende. Y esta
trascendencia se expresa como apertura al trascendente. Sin embargo las
culturas pueden absolunzarse. El resultado es que ya no humanizan a sus
miembros. Eso se expresa en dos vertientes complementarias:
desconocimiento o dominacién de otras culturas y division injusta dentro de
la cultura. El documento tiene mucha sensibilidad para lo primero, en concreto
para la dominacién imperialista del occidente desarrollado sobre Amética
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Latina, pero menos para subrayar la propension de las culturas y sobre todo
de sus responsables a absolutizar el ordenamiento asiméttico y asi encubrir
la dominacion interna. Es lo que Medellin denominaba colomialismo mterno.
Sin embargo, como veremos, lo acabara reconociendo.

Pasemos a considerar la cultura latinoamericana. Hubiéramos deseado
que se hubiera partido del caracter multiétnico y pluticultural de América
Latina, y que desde su reconocimiento, que implica el dialogo intercultural
desde la aceptacién mutua, se hubiera pasado al reconocimiento de la cultura
latinoamericana, basada, mas aun que en una historia compartida, en el
reconocimiento de los latinoamericanos entre nosotros mismos, aun en medio
de nuestras diferencias, que nos constituye como comunidad viva, y del
teconocimiento que los demas hacen de nosotros como latinoamericanos,
que indica que nos perciben como un conjunto diferente de los demas. Pero
reconocer diversas culturas habria implicado el reconocimiento del caracter
astmétrico de su relacién en el interor de cada pais, mas ain el caracter
contradictorio de la unidad latinoamericana. Sin embargo un grupo de obispos
apoyé el analisis cultural precisamente para subrayar lo que une al continente,
con lo que la amenaza a la unidad vendtia fundamentalmente de fuera: de la
adveniente cultura universal con su tinte secularizador que contradice el
caricter religioso que caracteriza la cultura latinoamericana. Por eso ese grupo
de obispos queria evitar a toda costa que se subrayaran las contradicciones
internas que atraviesan a cada pais y al continente como tal. Sin embargo, ya
lo hemos dicho, el documento no tendra mas remedio que reconocerlo.

De todos modos hay que reconocer que América Latina no es una
alocucion vacia de contenido sino que expresa una realidad histérica diferente
de otras como son USA, Europa o Aftica subsahariana. Esa realidad histérica
se decanta como una cultura viva sustentada por una comunidad viviente,
que tiene a la vez vasos comunicantes y contradicciones. Puebla insiste en
su caricter mestizo, subrayando que esa condicion, que es sin duda étnica,
es mas aun cultural. Piensa certeramente que este proceso de hibridacion
estd muy lejos de concluirse, aunque va decantandose en muchas realizaciones
en diversos ambitos, algunas realmente eximias.

Catolicismo popular, expresion de la cultura latinoamericana

Pues bien, los obispos descuabten en esta cultura latinoamericana un radical
sustrato catdlico; incluso llegan a afirmar que las virtualidades de esta cultura
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se manifiestan de modo especialmente nitido y vigoroso en las actitudes
propias de la religién de nuestro pueblo (313-314). Hacen notar que cuando
hablamos en sentido cultural y religioso no se pueden emplear de modo drastico
categorias clasistas ya que analiticamente a veces pueblo se aproxima a etnia,
es decir expresa realidades que tienden a ser compartidas por todo el conjunto
y que de este modo tienden a compactarlo, en cambio otras denota realidades
mas propias de los de abajo. En este horizonte el pueblo, en el sentido de los
pobres {los que andan entre las necesidades basicas y las minimas), tiende a
ser visto como el que condensa lo que en otros sectotes estd mis diluido, e
mcluso como el venero de donde brota bastante de lo mas cualitativo de esta
cultura. Desde luego que esto es asi en Ja copiosa catractetizacion que hacen
de la religiosidad popular, cuya expresion mas mayoritaria y representativa
es el catolicismo popular, aunque reconocen que en las ultimas décadas hay
otras manifestaciones religiosas de las que destacan las iglesias populares
libres (llamadas peyorativamente sectas).

Es clerto que no pocos tasgos del catolicismo popular son practicados
también por sectores medios y altos tradicionales. En este sentido, popular
denota al pueblo como etnia, como nacién, mcluso como subcontinente. El
caso mas claro es el de las fiestas en las que patticipan todos, pero de tal
manera que la estructura de la celebracion expresa simbélicamente la
estructura social. Por eso un analisis meramente formal confirma el caracter
unimismador del catolicismo popular. Pero los obispos, al hacer una lectura
pragmatica de la religiosidad popular, expresan con mucho vigor que el hecho
patente de que en pueblos (naciones) catélicos campeen con toda
desenvoltura estructuras radicalmente injustas es indice fehaciente de que la
fe de los fautores de esas estructuras ha estado macilenta ¢ esta muetta,
mientras que el anhelo del pueblo (los de abajo) por su liberacion v los avances
en lo que esta en sumano y el cuidado que pone por conservar la humanidad
en esa situacién deshumanizadora, muestra que en esos sectores la religién
s1 es expresion de fe vigorosa (452, 437-438). Asi que la frondosidad de
expresiones religiosas no expresa sin mas la riqueza de la fe de los que las
Hevan a cabo. Igual que la frondosidad de la higuera, que representaba el
esplendor del culto del santuario del judaismo, estaba segun la estimativa de
Jesus vacia de frutos. Hablando de modo generalizador los sectores que
mantienen y usufructian las estructuras de pecado son religiosos, pero no
tiene fe. La religién les da identidad, seguridad, equilibrio, prestigio; pero no
es una relacion viva con el mundo divino que estructure suvida y su actuacién.
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En cambio en muchos de los de abajo, ademas de fuente de identidad y
sentido, es también una relacién que les da la digmdad que les es negada, y
ademas fuerzas y esperanza para vivir.

La linea dominante de esta seccion del documento insiste en que la cultura
y en ella el catolicismo es el elemento aglutinador de América Latina. Por
tanto la amenaza es fundamentalmente exterior, como dijimos, la cultura
occidental mundializada y su talante secularizante. Sin embargo esta insistencia
en la cultura como el nicleo configurador de todos los aspectos de la vida
personal y social y el énfasis en que el corazén de Ja cultura es la religion y el
de la cultura latinoamericana el catolicismo popular, lieva a una acusacién
fortisima a los responsables de la configuracién actual de América Latina ya
que no solo excluyen y oprimen sino que lo hacen precisamente a sus
hermanos en Cristo, a aquellos que participan de la misma religién. Esto
significa que estas personas pueden ser religiosas, pero su fe esta sumamente
debilitada. En cambio el documento anota que la resistencia del pueblo a la
opresion y la persistencia en defender su dignidad estan posibilitadas por su
practica religiosa animada por la fe viva. Nos parece muy importante este
seflalamiento porque ha sido precisamente una parte de la institucion
eclesiastica la que ha encubierto a los ojos de la élite esta contradiccion al
presidir las ceremonias religiosas ocultando esta perversién, incluso al
participar normalmente de sus mismos circulos sociales convalidando asi su
modo de proceder.

Reconocimiento y evangelizacion de la religion del pueblo

Si desentrafiamos los diversos elementos del catolicismo popular que
presenta Puebla (444-469) y analizamos su evolucién en estas décadas, es
decir qué esta pasando con la religion del pueblo en esta nueva época, tema
al que es sensible el documento (460,464,466,469), creemos que se ha
producido de un modo bastante nitido el deslinde entre lo popular como
unimismador y lo popular como caracteristico de los de abajo. Es verdad que
las fiestas patronales, sean de un pueblo, una regién o un pais, todavia
convocan 2 los de arriba y a los de abajo, aunque cada vez es mais patente
que las autoridades mas que participar de la fiesta se aprovechan para hacerse
Vel y aparecer como tepresentativas, aunque el efecto sea negativo para ellos
potque la gente resiente la impostura. Pero las devociones mas representativas
del pueblo, como son los Cristos dolorosos, son cada vez mas
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inequivocamente las devociones del pueblo suftiente. Mas todavia, ]a Semana
Santa es ya hoy el momento mas fuerte del afio en que se encuentran y
comulgan el pueblo pobre y el Mesfas pobre de los pobres. Lo mismo podemos
decir de la sintesis vital que ha operado en América Latina la sabiduria populat
catolica, que el documento describe tan elocuentemente (448). Es claro que
€sos rasgos se encuentran sobre todo en la gente popular. Mas aun, cuando el
documento sefiala tareas a los agentes pastorales y a las élites respecto del
catolicismo popular, parte de la base de su externidad respecto del pueblo, es
decir de que forman dos conjuntos.

El documento al caracterizar al catolicismo popular (444,448,454) describe
todos los elementos de una religion: la vision del mundo natural, humano y
divino, y de sus relaciones; los modos para escuchar su voz, agradecerle,
presentarle la propia vida y conversarle sobre ella; los criterios sobre como
vivir la vida, sobre lo que es bueno y malo; los ritos con los que se representa
esta relacion y se la realiza simbélicamente; y la organizacion para todo eso.
La religion del pueblo es por eso una religion o para decitlo mas exactamente
una de las formas como se presenta el cristianismo, una forma, como todas
las demas, ambivalente, pero un camino cristiano integral. Por supuesto que
es una religion catdlica, en comunidn con las demas formas de vivirlo y muy
concretamente con la jerarquia a la que reconece como ministros de su Dios
y de Jesucristo. Es claro que la gente que practica el catolicismo popular se
siente en Ia Iglesia como en su casa y también en los templos y en los santuarios.
Pero también es patente que utiliza (en el mejor sentudo de la palabra) a los
curas para sus fines, que si nunca discute con ellos, tampoco se pliega sin
mas a sus ideas sino que conserva las suyas y que remnterpreta lo que oye
seglin su imaginario. No es por eso lo mismo catolicismo popular, esa forma
mayoritaria de la religién de los de abajo en América Latina, que piedad
popular. Esta alude sélo a lo devocional; aquella es una forma integral de
vivir el cristianismo. Y porque lo es “es una forma activa con la cual el
pueblo se evangeliza continuamente a si mismo” (450}. Y por eso en los
barrios “esta expresandose espontineamente de modos nuevos y
enriqueciéndose con nuevos valores madurados en su propio seno” (466).

Claro que hay que evangelizar a la religion del pueblo, como a la de Ja
institucién eclesidstica, pero, si comprendemos su sustantividad, debemos
aplicar lo que el documento dice sobre las culturas: sélo puede evangelizarse
desde dentro, en la casa del pueblo. No sélo en su casa fisica, sino en su
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mundo, participando. Ya entrar en él es evangelizador. Si se entra no para
mandar sino para participar, se estd expresando que se lo estima, que se lo
aprecia. Para Puebla, en cambio, evangelizar es ante todo evangelizar los
valores y, desde ahi, las estructuras (438).

Pata nosotros el contenido fundamental de la evangelizacion es la entrega
(en el sentido técnico de la palabra, de donde brota la tradicion) de la Biblia,
sobre todo de los evangelios. En esa entrega, que se realiza al proclamar la
Palabra, sobre todo en la homilia y en la lectura orante comunitaria, acontece
todo lo demas. Y ahi es también donde el agente pastoral pasa a ser interior
a la religion del pueblo, asi como Ia religion del pueblo se historiza
radicalmente, y de ese modo se hace capaz de repristinarse desde dentro en
esta nueva época. Cuando se llega a este nivel es cuando se descubre realmente
“el potencial evangehzador de los pobres” (1147). Por eso el documento
expresa que esto tiene lugar en el compromise con los pobres y oprimidos y
en las Comunidades de Base (6). Creo que este reconocimiento de fondo de
la religion del pueblo, aun en medio de las ambigiiedades indicadas, es uno
de los grandes aportes de Puebla.

Opcion por los pobres

Desde esta valorizacién de la religion del pueblo se comprende mis
hondamente la opcién por los pobres, que es el aspecto de Puebla que reviste
mayor trascendencia histérica, y que, asumiéndolo de la Iglesia
latinoamericana, ha sido propuesto repetidamente por el Papa a la Iglesia
universal. En Puebla es tan crucial esta opcidn que la podemos considerar,
juntamente con la presentacién de Jesus de Nazatret, como lo que dinamiza,
estructura y unifica todo el documento.

En primer lugar Puebla expone crudamente la situacién de los pobres en
América Latina y las causas estructurales de su pobreza. En este aspecto
hemos insistido que asume Medellin no sélo de hecho sino
programiticamente. Por eso el documento denuncia sin ambages a los
causantes de tanta atrocidad.

Es muy significativa la iluminacion teolégica. En primer lugar se sefiala
que para el cristiano la opcidén por los pobres no es mas que la participacién
de la opcién que Dios y Jesis de Nazaret tenen por ellos. Asi que no se
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puede optar por Dios ni pot Jesus sin optar por los pobres. Dios toma su
defensa y los ama porque “hechos a imagen y semejanza de Dios para ser sus
hijos, esta imagen esta ensombrecida y aun escarnecida” (1142). Asi pues la
opcion por los pobres es porque son pobres, “cnalquiera que sea la situacidn
moral o petsonal en que se encuentren” (id). Esta prescindencia de otros
atributos para fijarse sélo en su condicién de carencia, de menoscabo, que es
mterpretada también como una violacidn, es llevada a un extremo dificilmente
tolerable para la sensibilidad bienpensante de muchos cristianos cuando los
obispos piden que nos fijemos en esos rostros muy concretos que la pobreza
generalizada toma entre nosotros para que reconozcamos en ellos “los rasgos
sufrientes de Cristo, el Sefior, que nos cuestiona e interpela™ (31). La piedad
secretamente corroida de mala fe estd inclinada a ver a Cristo en los pobres
pacientes y resignados, incluso agradecidos al que les da algo pata sobrevivit.
Pero no es a ellos a los que se refiere el documento. Los obispos piden que
reconozcamos los rasgos de Jesis en esos nifios tan desnutridos que
dificilmente se recuperaran; en los niflos vagos y explotados, los nifios de la
calle; en los jévenes desorientados y frustrados porque no pueden capacitarse
ni tienen trabajo; en los desempleados porque han sido despedidos; en los
hacinados en los suburbios que se ven sin nada y ven la ostentacién de los
ricos; en los ancianos abandonados a su suerte porque ya no producen (32-
39). Es importante constatar que en ellos esta Jesus precisamente como Sefior,
y por eso interpelindonos. Como se ve, es la historizacién, muy pertinente y
urticante, de la representacién del Juicio Final que presenta Mateo.

Es importante recalcar que lo mas perdurable del documento esta en la
implicacién mutua de Jesds y los pobres. Por una parte esta la presentacion
de Jesus pobre que opta por los pobres. Frente a tanto monofisismo larvado,
el Cristo de Puebla es inequivocamente Jesis de Nazaret. Moingt en su
ctistologia parte del cambio de sujeto que se opera desde el concilio de Efeso
respecto de la consideracidn de Jesis que habia venido haciéndose en la
Iglesia hasta entonces. Hasta Nicea se parte de Jesis de Nazaret v de él se
dice que es el Mesias, el Seflor, el Hijo de Hombre, el Hijo dnico de Dios.
Desde Efeso se parte de la segunda persona de la Santisima Trinidad y de
ella se afirma que es verdadero hombre, como es verdadero Dios. Tener que
afirmar la humanidad de Cristo es indicio inequivoco de que va no se esta
hablando de Jests de Nazaret, porque de él podtia discutirse cualquiet cosa,
pero a nadie se le ocurriria poner en duda su humanidad (7). Rahner vino
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insistiendo también en la idea de que, si algunos intelectuales dudaron de la
divinidad de Jesus y aun la negaron, la verdadera herejia cristiana, oculta
pero extendidisima, consiste en lo contrario: pensar a Jesis como un Dios
disfrazado de ser humano o, como un centauro, mitad Dios y mitad ser
humano. El Cristo de Puebla es inequivocamente Jesius de Nazaret. En ese
sentido, el mas medular, el Cristo de Puebla es el de la Teologia de la
Liberacién. Es un personaje histotico, liberado a la historia, que tiene una
pretensidn transformadora respecto de la historia humana que despierta gran
entusiasmo en los pobres y que por eso es ajusticiado por las autoridades.
Este es el que revela humanamente el desigruo de Dios y a Dios mismo
como Padre de todos y especialmente de los pobres. El es el que, resucitado
por Dios, es constituido por él como Gnico camino que conduce a la vida,
camino que es la construccién del mundo fraterno de los hijos de Dios. Camino
que pasa por los pobres porque su existencia masiva es la negacion mas
estruendosa de la fratermidad. Por eso “el servicio a los pobtes es Ia medida
privilegiada aunque no excluyente, de nuestro seguimiento de Cristo” (1145).

La pobreza evangélica, una propuesta cultural alternativa

Ademis de la pobreza de los pobres, que son los que no tienen cémo
tener, el documento se refiere a fa pobreza evangélica, que estd atraigada en
los pobres de Yahvé (Sof 2,3;3,12-20; Is 49,13; 66,2;8al 74,19), entte los
que Lucas sitiia a Simedn y Ana y a los padres de Jests, que €l proclama en
las bienaventuranzas de Mateo, y que los obispos dicen que estd “exigida a
todos los ctistianos” (1148). Caracterizan a esta pobreza por tres elementos:
actitud de apertura confiada en Dios; una vida sencilla, sobtia y austera que
aparte la tentacion de la codicia ¥ del orgullo; y la comunicacion de bienes
materiales y espirituales con los pobres (1149-1150). Para los obispos “esta
pobreza es un reto al materialismo y abre las puertas a soluciones alternativas
de la soctedad de consumo” (1152). Los obispos se alegran al ver que muchos
de su hijjos no pobres viven esta pobreza cristana (1151). La ultima ponencia
de Ellacuria una semana antes de que lo asesinaran trat6é de este tema en la
umiversidad de Barcelona y sostuvo que esta pobreza constituia una verdadera
cultura y la propuso no sélo para el tercer mundo, como haciendo de la
necesidad virtud, sino para Europa, como una alternativa superadora a la
actual, que excluye a la mayoria de la humanidad y deshumaniza a los que
estan dentro (8). Y es cierto, porque 2l liberar, tanto del consumismo como
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del ansta de prevalecer sobre otros, rescata un cimulo ingente de energias
para dedicarlas tanto a estar, a contemplar, a convivit, como al desatrollo
integral de los pueblos. Una austeridad no rigorista sino amorosa y por eso
creadora, alegre, constructiva, capaz de hacernos felices. Desde entonces
este modo de vivir no ha hecho sino incrementarse, de manera que no es ya
excepcional porque incluye a minorias crecientes, que ademas cada dia estan
mas conectadas, socializando sus descubrimientos y estableciendo redes pata
el cambio politico, que lleve a la transformacidn econdomica, desde este
honzonte cultural mucho mas humano.

Resumiendo el tema, expresan, citando al Papa, que la Iglesia en Medellin
“fue una llamada a la esperanza hacia metas mas cristianas y mas hutnanas.
La IIT Conferencia Episcopal de Puebla quiere mantener viva esa llamada y
abrir nuevos horizontes a la esperanza” (1165). Aqui radica la trascendencia
del tratamiento culturalista de los problemas actuales. Pero, claro esti, eso
exige tomarselo en serio para que no se quede en pura retdrica. El
planteamiento es sumamente exigente; es un planteamiento realmente
espiritual ya que el voluntarismo y el activismo se quedan muy cottos y es
preciso un nuevo espititu, libre, creador y solidario, para caminar en esa
direccion.

Un indice de que si lo tomaron en serio es que los obispos se refieren de
modo especifico a los agentes pastorales y a la institucidn eclestdstica y piden
una revision de sus estructuras y de la vida de sus miembros en orden a una
conversion efectiva. Ella llevard a que en la evangelizacidén cuente mais con
la gracia de Dios que con el tener mdas y el poder secular. Asi se presentara
“auténticamente pobre, abierta a Dios vy al hermano, siempre disponible,
donde los pobzres tienen capacidad real de patticipacién y son reconocidos
en su valor” (1158).

Desde la libertad que da la pobreza evangélica tienen sentido las propuestas
que se esbozan, que van desde la condena de la pobreza antievangélica en
que esta sumida la mayoria de Ameérica Latina, al esfuerzo por conocer cada
vez mas los mecanismos que causan esta tragedia y denunciarlos, a sumar
los esfuerzos con los que luchan por desarraigarla y crear un mundo mas
justo y humano, a apoyar a los trabajadores que quieren ser tratados como
libres y responsables y participar en las decisiones que conciernien a su vida,
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y a defender el derecho a ctear sus propias organizaciones (cf Medellin 2,27),
y a respetar y apoyar a las culturas indigenas (1159-1164).

Como se echa de ver, es bastante contundente lo que los obispos proponen
para poner a valer 2 América Latina desde su ser cultural. Para empezar es
muy sorprendente que consideren al pueblo pobre como el portador mas
acendrado de lo mas vivo e inspirador de nuestra cultura. Hay aqui una
llamada doble: por una parte la opadn solidaria por ellos para ayudarlos a
salir de su condicidn de agudas carencias y privaciones injustas; por otra,
una invitacion a reconocer su potencial evangelizador y humanizador para
dejarse contagiar por €l. En definitiva en este movimiento hacia el pueblo se
propone una relacion reciproca: dar los bienes civihizatorios y culturales del
occidente mundializado y recibit los bienes culturales y espirituales atesorados
en ese su empefio agénico por la vida digna. Un empefio en el que el sujeto
queda tremendamente potenciado, pero no menos los lazos que se entablan
pata Ir lograndolo a contracortiente.

Esta relacién no es mas que la teoria, es decir la comprension sistematizada
y cabal, de la practica de los obispos de Medellin que también estuvieron en
Puebla, la prictica de esos Padres de la Iglesia Latinoamericana que
efectivamente cambiaton de lugar social y, entrando en la casa del pueblo,
fueron capaces de reconocer simultineamente la postracion y las riquezas
del pueblo pobre, de dejarse evangelizar por €l y de evangelizarlo, logrando
que se pusiera de pie, y a la vez que en ese empeno se convirtieran sus
Iglesias y se desarrollara humanamente mucha gente no popular (9).

Mensaje a los constructores de la sociedad pluralista

El mensaje de Puebla a los constructores de la sociedad pluralista en
América Latina estd condicionado por Ia percepcion de la nueva época que
comenzaba y que no se origina ni en Ameérica Latina ni en el ctistianismo,
pot lo que los contenidos analiticos son muy pobres. 5i se acepta que la
modernizacién tiene que ver con la clencia y la técnica al servicio de la
ptopiedad ptivada, lo que produce tanto aumento acelerado de riqueza como
exclusion y pauperizacion crecientes. Pero aun era demasiado pronto para
percibir los avances especificos en la construccion de circuitos integrados y
su aplicacién a la informaética o a la salida al espacio y en general a la
fabricacion de miquinas complicadisimas bacia la inteligencia artificial; o lo
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relativo a la quimica molecular con la construccién del mapa genético humano
y ¢l estudio del modo ¢émo interactian los genes, en vistas a la ingenieria
genética, pero también a la manipulacién de las especies vivientes, incluso
del ser humano. Tampoco ven la modificacidén de las empresas y el papel
decisivo de los accionistas mayoritarios, incluso la autonomizacién del capital
financiero. Pot eso las indicaciones del documento, siendo certeras, son
demasiado genéricas para ser operativas. De todos modos st queremos destacar
el énfasis en que todo debe estar en funcidn de la persona y que esto quiere
decir tendencialmente de todas las personas, ya que el avance en humanidad
conlleva el avance en la direccién inclusiva. Y que la inclusion exige la
participacion y por eso la complementacion y la sinergia.

Queremos poner de relieve dos aspectos: Uno es muy preciso y altamente
significativo. Es la defensa del salario de los trabajadores, del derecho a
organizarse y participar en las empresas y el derecho mas general a una politica
econdmica que no vaya hacia la reduccion del empleo. Si en la década de los
sesenta y aun de los setenta nos hubieran dicho que fbamos a ver mano de
obra esclava, y no en algun sitio recondito del tercer mundo sino contratada
pot las cotporaciones trasnacionales, no lo hubiéramos creido. Y sin embargo
asi es. Peor que esclava, porque el duefio se hacia cargo de su vida, en tanto
que ahora se los usa de modo extenuante y sélo a cambio de la subsistencia
y se los bota en cuanto disminuye su rendimiento sin que se haga cargo de
ellos ninguna seguridad social. Esto es la maquila, y este modo de trabajo va
dando el tono en otros sectores. Aun en el primer mundo y entre profesionales,
gana terreno el contrato basura. En esta cultura cinica que todo lo mienta
neutramente, se lo llama sociedad del riesgo. Y es cierto que los triunfadores
prefieren no tener que pagar nada al Estado porque, como tienen expectativas
de ganancia, ptefieren arriesgarlo todo cada vez para ganar mas. Pero no se
puede organizar una sociedad desde una eliminacién tan grosera de la
solidaridad. Porque los Gnicos que se arriesgan de veras, es decir que arresgan
su vida, son los trabajadores, y la mayoria ni siquiera la arriesga porque no
tiene nadie que lo explote. Hasta este extremo hemos llegado.

El segundo aspecto es el de la justicia, que es una de las palabras mas
repetidas en el documento. Tiene dos acepciones: la primera es justicia en
los contratos, mas alld de su legalidad; la segunda, mas genérica potque es €l
horizonte desde el que es posible hablar de justicia mas alld de la mera
legalidad, es la destinaciéon primaria de los recursos de la tierra para la
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humanidad como magnitud real, como sujeto colectivo. Ya nos hemos referido
al punto, que trae como consecuencia la relativizacién de la propiedad privada
que hoy pot hoy es lo mas sagrado que existe y el contenido mas concreto e
incuestionable de la hibertad individual, que es propuesto como la tinica causa
digna por la que merece la pena luchar, lo que define al mundo libre y casi lo
unico que deben salvaguardar los Estados. Para Puebla si existen magnitudes
colectivas, empezando por la familia, siguiendo por la empresa que debe ser
entendida como una comunidad {como habia insistido vigorosamente
Medellin}, la ciudad, la nacién, ademis de las llamadas asociaciones
intermedias por la Ensefianza Social de la Iglesia. En la existencia real de
colectivos humanos se afincan las culturas, que, como hemos visto, son la
referencia fundamental de Puebla. Pero los obispos insisten que el colectivo
mas real es la humanidad, tan real que es el sujeto de derechos y deberes
malienables. Hoy la nocién de justicia ¥ aun la palabra han desaparecido del
mapa de la politica, de la ética y por supuesto de los medios masivos de
informacién y opinién. Incluso, hay que decitlo con dolor, del horizonte
eclesiastico. Hariamos bien en regresar al documento de Puebla para ver la
pertinencia de este concepto, que es también una exigencia y que debe ser
una pasion.

Comunién y participacién

Dijimos, hablando de Medellin, que los obispos tenian autoridad moral
para hablar como hablaron a América Latina porque aplicaron a la Iglesia las
mismas recetas que habian presctito para el continente. ¢Puede decirse lo
mismo de Puebla? Es lo que veremos a continuacién.

Los ultimos responsables del documento se propusieron unificarlo alrededor
del binomio comunién y participacién. En la redaccion final, cada seccion
estd introducida por unos parrafos en los que se sintetiza su contenido desde
esta perspectiva: La comunién y participacién es lo que constituye a la Iglesta
y de este modo ella es sacramento, en el sentido de embrién, de salvacién.
Pero también la misién sigue esta direccién porque ella expresa el designio
de Dios para la humanidad. El Reino “se da en cierto modo donde quiera
que Dios esta reinando mediante su gracia y amor, venciendo el pecado y
ayudando a los hombres a ctecer hacia la gran comunién que les ofrece en
Cristo” (226). Precisamente el pecado es lo que impide la comunion: “
materialismo individualista, valor supremo de muchos hombres

el
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contemporaneos, que atenta contra la comunién y participacién, impidiendo
Ia solidaridad (...)/ el consumismo, con su ambicién descontrolada de ‘tener
mas’ va ahogando al hombre moderno en un inmanentismo que lo cierra a
las virtudes evangélicas del desprendumiento y de la austeridad, paralizandolo
para la comunicacion solidaria y la participacion fraterna/ el deterioro de los
valores familiares basicos desintegra la comunion familiar eliminando la
participacion cotresponsable de todos su miembros™ (55-57). “El pecado,
fuerza de ruptura, obstaculizara permanentemente el crecimiento en el amor
y la comunion, tanto desde el corazén de los hombres, como desde las diversas
estructuras por ellos creadas, en las cuales el pecado de sus autores ha impreso
su huella destructora. En este sentido, la situacién de miseria, marginacion,
injusticia y corrupcidén que hiere a nuestro continente, exige del Pueblo de
Dios y de cada cristiano un auténtico heroismo con su compromiso
evangelizador, a fin de poder superar los obstaculos™ (281).

Tenemos, pues, que el designio de Dios es que los seres humanos construyan
la comunién “en toda la vida”, incluso “en su dimensién econdmica, social y
politica” (215). Esta comunion, que es la mds genuina produccion humana,
de tal modo que en el proceso de producirla se produce el ser humano a si
mismo, mirandola desde el plano trascendente, esta “producida por el Padre,
el Hijo y el Espititu Santo” y no como un produccioén de algo exterior a la
comunidad divina, al modo de la causa eficiente, porque “es la comunicacién
de su propia comunion trinitaria” (id). Pot eso las formas de comunién humana
en sus diversos ambitos “son, animadas por la gracia, su primicia” (218).
Pero como el documento insistia que esta comunién estd entrabada por la
injusticia institucionalizada, el proceso hacia la comunion y iberacion entrafia
la lucha por la liberacién. Es el Espiritu el que nos mueve a ella ya que “esta
liberacidén nos abre el camino a la unidad de todos los hombres entre si y de
los hombres con Dios” (219). Porque “la comunién y participacion verdaderas
solo pueden existir en esta vida proyectadas sobre el plano muy concreto de
las realidades temporales (...} El Evangelio nos debe ensenar que, ante las
realidades que vivimos, no se puede hoy en América Latina amar de veras al
hermano y por lo tanto a Dios, sin comprometerse a nivel personal y en
muchos casos, incluso, a nivel de estructuras, con el servicio v la promocién
de los grupos humanos y de los estratos sociales mas desposeidos y humillados,
con todas las consecuencias que se siguen” (327).
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Si éste es el designio divino sobre el mundo y mas atn la accién actual del
Espititu en la historia y si éste es el sentido de la mision de Jesus de Nazaret
(211-219}) y por tanto el contenido de la evangehzacion, ésa debera ser
también la configuracién de la Iglesia. En esto consiste la sacramentalidad
de la Iglesia: en ser signo creible de comunidn. Por eso “cada comumdad
eclesial deberia esforzarse por constituir para el Continente un ejemplo de
modo de convivencia donde logren aunarse la libertad y la solidaridad. Donde
la autoridad se ejerza con el espiritu del Buen Pastor. Donde se viva una
actitud deferente frente a la riqueza. Donde se ensayen formas de
organizacién y estructuras de participacion, capaces de abrir camino hacia
un tpo mas humano de sociedad” (273).

Como se echa de vet, el disefio concreto del modelo de Iglesia que se
propicia en este parrafo esta totalmente en consonancia con la propuesta de
Dios para la humanidad. La Iglesia es asi un laboratorio de humanizacién, un
embrién del Reino. Sin embargo 2 lo largo del documento aparece aqui y alli
otra sensibilidad, lo cual genera una tension interna. La tensién de la formula
comumnién y patticipacién en el documento de Puebla esta en entender la
comunién por la participacion en el sex crstiano fundamental y posteriormente
desde los carismas de cada miembro o entenderla como comunion del resto
del pueblo de Dios con la jerarquia, la cual nos hace participar de lo que nos
delega, supervisandolo. En el primar caso la comunién de la Iglesia se
establecetia por la reciprocidad de dones de sus miembros en su condicién
basica de cristianos; es decit, que nos llevemos unos a otros en nuestra fe, en
nuestro amor fratetno y en los diversos niveles de la vida cristiana. Cuando
hay este flujo comunicacional horizontal, hay Iglesia. Sobre esta primera
comunién, se montatia la segunda: el servicio de la jerarquia a los demas
miembros del pueblo de Dios y la comunién de éstos con la jerarquia, asi
como también la circulaciéon de los carismas de religiosos y laicos a través de
todo el cuerpo eclesial. En el segundo caso, se omitiria o tendria una existencia
tesidual la primera comunion, y todo se montaria sobre la comunién de todos
con la jerarquia. Pongamos como ejemplo de esta tension cuatro nimeros
seguidos, ya que la contgiiidad hace mas claro el problema. De acuerdo con
lo que hemos denominado primera comunidn se establece que “la fuerza que
asegura la cohesion de la Familia de Dios en medio de tensiones y conflictos
es, en primer lugar, la misma vitalidad de su comunién en la fe y el amor”
(246). Pero en los dos nimeros siguientes se afirma que los pastores



constituyen “el centro visible donde se ata, aqui en la tierra, la unidad de la
Iglesia” (247); potque, como en la familia, en la Iglesia “la unidad de los
hijos se anuda -fundamentalmente- hacia arriba” (248). Y sin embargo el
nimero siguiente desglosa muy hermosamente que los pastores estan al
servicio de la Familia de Dios como hermanos: “Son hermanos llamados a
servir la vida que el Espititu libremente suscita en los demds hermanos.
Vida que es deber de los pastores respetar, acoget, orientar y promover, aunque
haya nacido independientemente de sus propias iniciativas” (249).

Creo que estos textos plantean claramente el problema: la comunién ses
la fraternidad de los condiscipulos, una comunién horizontal y mutua a la
que cada quien aporta su ser cristiano y su carisma, en lo que consiste su
participacion, o se anuda por arriba, en los padres, que son la jerarquia? Creo
que éste es el problema que esti sin resolverse en la Iglesia. Aceptar lo que
hemos denominado la primera comunion nada tiene de antjerarquismo. Por
el contrario, tenemos muy a la mano el ejemplo luminoso de los Padres de la
Iglesia Latinoamericana que se expresaron en Medellin y muchos estuvieron
presentes también en Puebla. Ellos vivieron dentro del pueblo de Dios y en
él llevaron a otros muchos en su fe y amor fraterno y fueron llevados también
por ellos. Por eso estuvieron en condiciones de ejercer su ministetrio con esa
desbordante fecundidad que los caracterizé, Fueron grandes obispos porque
mds bisicamente fueron eximios cristianos que vivieron su cristianismo con
sus hermanos, que se fueron haciendo cristianos juntamente con ellos.

Modernizacién sin secularizaciéon (aunque sea sin justicia)

¢Qué ha pasado con este documentor Para entender su suerte es importante
tener en cuenta su elaboracién. El CELAM habia sido intervenido por el
Vaticano en 1972. Asi lo aseguté el Nuncio de Bolivia en Sucre, que en
contra de la asamblea impuso como secretario a Lopez Trujillo. Esa secretaria
es Ja que orienté la preparacién de Puebla como alternativa a Medellin. Esto
tesultaba patente en el Documento de Trabajo que llegd hasta la Conferencia.
Al comenzat ésta, el CELAM propuso que ese documento sirviera de base y
que la secretatia coordinara la asamblea. El presidente, que no estaba de
acuerdo con ninguna de las dos propuestas, las sometié a votacion a la
asamblea, que las rechazd, de tal manera que la asamblea acord su modo de
proceder y eligié a sus coordinadores y se fue dando la materia a discutir.
Pesé el discurso inaugural del Papa, que dio la pauta para los tres temas
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doctrinales: Jesuctisto, la Iglesia y el ser humano. Pero en definitiva la
asamblea aceptd el método de Medellin y expresamente se propuso set fiel 2
su orientacién. Donde mis se puso de relieve esta voluntad tesuelta de
continuidad es en la insistencia sistematica (nos hemos referido a ella en
varias ocasiones) de profundizar el cambio de ubicacién social que propuso
Medellin. Entendieron esta reubicacién como una expresién basica de la
conversion de la Iglesia, que asumieron como ptimera proridad. Donde se
ve que la propuesta iba de veras es que notan exptesamente que en €sos afios
el costo que ha tenido que pagar la Iglesia por alinearse con el pueblo pobre
ha sido muy desgastante en alejamiento de los aliados tradicionales, en
calumnias, hostilidad, incluso persecucion y muertes. Siendo conscientes de
lo que esta en juego, se afincan en seguir por ese camino arrostrando las
consecuencias, porque lo entendieron como una manifestacion primatia de
fidelidad al Sefior, mas aun como la participacién de su destino (83,147,160-
161,623,1094).

En lo que levamos dicho se expresa esa linea principal de la Asamblea
que se desarrolla en el hotizonte de Medellin con avances muy caractetisticos.
Sin embargo, aqui y alli, hemos anotado debilidades e incongruencias. Estas
tienen que ver con esa coftiente minoritaria, pero con mucha capacidad de
presién por el apoyo de los personeros del Vaticano presentes. Ellos
pretendieron centrarlo todo en la modernizacidn sin secularizacidn.
Aceptaban bisicamente el proceso de los paises metropolitanos y su
proyeccidn para América Latina; pero querian evitar el efecto que el proceso
ha tenido en Europa y USA, que ha supuesto una disminucion dristica del
poder de la institucion eclesiastica y de la practica religiosa de las multitudes.
Para eso asentaban la catolicidad del Continente y proponian una especie de
pacto por el que la Iglesia se comprometia a apoyar el proceso, corrigiendo
sus abusos mds notorios, con tal de que la dieran participacién en la
superestructura del proceso para que, a diferencia del primer mudo, se diera
modernizacién sin secularizacién. Esta es la linea recesiva del documento
de Puebla. Para apuntalarla, una mano coloco por todos los rincones del
documento la advertencia de que todo debe hacerse en obediencia a la
jerarquia. Esa insistencia machacona en la obediencia no tenia como correlato
etrotes doctrinales sino la solidaridad con los pobtes para que no llegara a ser
extrasistémica, es decir para que se llevara a cabo dentro de las posibilidades
del orden establecido, aunque ello significara vaciar de contenido lo dicho

43



44

en el documento, que hemos resefiado aqui. Hay que decir que habia algunos
agentes pastorales y algin tedlogo tocados por el esquema de la lucha de
clases, que ciertamente es incompatible con la opcién por los pobres como
la vivid Jesus y la propone el documento. Pero los obispos de Medellin y las
Iglesias que representaban no incurrieron en esa desviacidén. Y sin embargo
su planteamiento etra claramente alternativo, aunque convocando a todos,
también desde luego a los profesionales y a los empresarios, aun a los que se
consideraba opresores. Convocindolos como buena nueva, como ganancia
para ellos, aunque entrafiara un recorte severo en sus actuales tasas de ganancia
y en su tren de vida. Obediencia a la jerarquia significaba, como se iria viendo,
renuncia a la radicalidad evangélica para posibilitar un espacio piblico
privilegiado para la institucion eclesiastica.

¢Qué pasé después? Que los fautores de la continuidad creativa respecto
de Medellin se fueron jubilando y fueron sustituidos por otros contrarios a
esa linea, cuya inica sensibilidad fue la religiosa, en el sentido mis testringido
del término. Todavia en la IV Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, celebrada en 1992 en Santo Domingo, no habia cambiado
la correlacién de fuerzas. A pesar de que en rigor no fue una Asamblea del
Episcopado ya que Roma eligié directamente a una tercera parte de los
asistentes, ademas de nombrar a los que dirigieron la Asamblea y elaborar el
modo de proceder, sin embargo, en la redaccioén global que hicieron las
comisiones como fruto del encuentro directo de los delegados, predominaba
abrumadoramente la linea Medellin-Puebla. Desgraciadamente, eso no fue
lo que se plasmé en la redaccién final, que no fue obra de la asamblea.

Ahora, cuando se van a cumplir veinticinco afios de Puebla, todavia se
mantiene viva esa linea; pero esta vez sf creo que ha cambiado la correlacién,
y no solo en el episcopado. A todos los niveles de la institucién eclesiastica
son mas los que han visto alborozados el renacer de la religion en la
postmodernidad y se han entregado a ella, sin discernir su calidad evangélica
y prescindiendo de aspectos medulares de la evangelizacion y del evangelio.

El ITER en la linea de Puebla

ElITER se incubo en el tiempo de preparacién de Puebla, en un periodo
de la Iglesia venezolana que he caractenizado como de rupturas contrapuestas:
la ruptura de una minoria significativa con el orden establecido y el



desplazamiento hacia el pueblo hasta encarnarse en su seno o por lo menos
hasta alinearse con él en relaciones cada vez mas horizontales y mutuas; y la
ruptura de la mayoria con el espiritu del Vaticano II y con su recepcion
latinoamericana que fue Medellin. A nivel interno estas rupturas se expresaban
en dos eclesiologias y sobre todo en dos modos concretos de estar en la
Iglesia: como pueblo de Dios los primeros y como institucion eclesiastica,
que en la practica consideraba a los laicos como meros usuanos, los segundos,
Estas direcciones contrapuestas originaban suspicacias y marginaciones.

Ellas, de un modo buido pero real, estuvieron tan presentes en los
encuentros preparatorios que la constitucién de un instituto de teologia para
todos los religiosos venezolanos parecia una empresa inviable. Sin embargo
sus fautores supieron interpretar certeramente esta inviabilidad como el indice
mas fehaciente de su necesidad. Y pot eso no dudaron en constituirlo,
confiando en que en el camino se endetezan las cargas. Este empefio
constituyente fue un verdadero acto de fe que no hizo sino robustecerse a
medida que se presentaban las dificultades. Hablo de empefio constituyente
porque el primer y Gnico acuerdo era que aconteciera la Vida Religiosa en
Venezuela. Con esto queriamos expresar que no pretendiamos coronar la
figura actual de la Vida Religiosa, que nos parecia fundamentalmente
trasplantada, sino que buscabamos colaborar para que, haciendo lo que Dios
quetia desde la radicalidad evangélica, la Vida Religiosa diera de si hasta
adquirir fisonomia propia. No era el ITER el sujeto de este acontecer, pero si
nos vefamos como una especte de pattera, ademas de parte del sujeto global,
que transformandose se itia constituyendo en Vida Religiosa auténticamente
venezolana.

Esto significaba que nos colocabamos en la linea del Vaticano 1I en el
sentido de fidelidad a los signos de los tiempos y a la palabra de Dios, y mas
en general que nos colocabamos en el cristianismo entendido como historia
que tiene su eje en Jests y que nosotros teniamos que echar adelante. Este
caricter histérico estaba presente en la cristologia y mas en general en la
otientacion de la exégesis biblica, en la importancia de la historia de la Iglesia
y en tratamiento histotico de la dogmatica. Pero lo mas histérico de la historia
es que nosotros teniamos que hacetla. Eso era lo que nos convocaba. Pero
también lo que nos dividia.

Unos tenian sospechas de que otros eran marxistas. Estos pensaban que
parte de los colegas no se decidian a vivir la radicalidad evangélica por temor
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a correr la suerte de Jesucristo. Sin embatgo unos y otros nos consideramos
como pattes de un mismo conjunto en ciernes. Por eso la decisién mas cristiana
que tomamos fue la de dialogar con toda sinceridad, rigor intelectual y pasion,
pero también considerindonos unos a otros como sujetos legitimos de ese
didlogo y por eso componentes de ese nosotros que ibamos fraguando.

Esa sinodalidad sincera, leal, incluso empedernida, fue el indice de nuestra
fidelidad al Vaticano II, a Medellin y a Puebla. Lo fue por su caracter
trascendente, es decir atenido a la referencia a las fuentes cristianas y a la
misién hoy. Todos queriamos hacer en nuestra situacién el equivalente de lo
que Jesus hizo en la suya. Y aunque cada quien tenia una idea bastante
petfilada de lo que esto implicaba, si estuvimos dispuestos a discutirlo,
fiandonos de que todos teniamos Espiritu. Por eso el primer libro que sacamos
se titulaba Evangelizar a Venezuela hoy, una concrecion para el pais del
letna de Puebla. En ese empenio nos fuimos encontrando de tal modo que las
diferencias, sentidas al comienzo como antagénicas, acabaron convirtiéndose
en diferencias internas, en énfasis dentro de un mismo horzonte aceptado
por todos.

Este horizonte a nivel pedagégico se plasmoé en el método. Consiste en
considerar a los alumnos, no como meros alumnos, es decir jovenes que no
saben y han venido a que les ensefien los que si saben, sino como cristanos
con una vivencia espiritual y una practica pastoral, es decir condiscipulos de
los profesores, que comparten con ellos la fe y la vida crstana, incluso la
misién eclesial. Desde este punto de partida, el acto pedagoégico se plantea
como un didlogo. La primera palabra la tiene el profesor que plantea el
problema y aporta los datos de la tradicidn, ya que el cristianismo mo es
religion natural sino revelacion historica que tiene que ser recibida. Peto esta
palabra no cae en alguien que estd en blanco sino en un convocado, un
condiscipulo, y por tanto puede resonat en lo mas profundo de su ser ctistiano
o divergir respecto de sus concepciones o herir sus sentimientos o presentarse
como algo novedoso o incluso como una llamada a la conversion. Asi pues
los alumnos aportan estas reacclones y se relanza el didlogo. En este método,
€OMNo s¢ ve, No se pone entre paréntesis la realidad cristiana del alumno; se
presenta, por el contrario, como un didlogo de realidades, aunque los dos
dialogantes tengan papeles distintos porque el profesor es ante todo el pottavoz
de la tradicion, aunque también el que hace una entrega situada, no una
imposible trasmision atqueoldgica. Esta situacion es la visién pastoral de la
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realidad y las opciones que nuestra Iglesia ha tomado respecto de ella para
responder a su mision evangelizadora. Aspiramos a que ésa fuera la
sensibilidad y la petspectiva desde la que se enfocara cada catedra.

Hay que decir que ni el hotizonte ni el método fueron aceptados
pacificamente. Una y otra vez fueron sometidos 2 discusion; aunque siempre
que el claustro de profesores y los tutores lo discutieron, volvieron a aprobatlos
como la expresion cabal del acontecimiento que busco ser el ITER desde un
comienzo, es decir de su caricter praxico, transformador. Dicho de otro modo,
siempre techazamos movernos en un academicismo abstracto,
descomprometido, ya que creamos el ITER para ayudar a que se creara la
Vida Religiosa venezolana, como parte de la Iglesia venezolana como una
Iglesia local, la unica que podia evangelizar realmente a Venezuela.

Pero asi como queriamos superar resueltamente el sucursalismo tanto en
la Vida Religiosa como en la institucion eclesiastica, también rechazamos
equiparar venezolanizaciéon a adaptacion a la situacién del pafs, al orden
establecido. Adaptacion equivalia para nosotros a negacion del evangelio, a
reducirnos a la version religiosa de la institucionalizacion vigente. La misma
transformacién que promoviamos en la Vida Religiosa y en la Iglesia, la
promoviamos en el pais. Por eso los pobres eran para nosotros no sélo los
destinatarios predilectos sino la perspectiva para enjuiciarlo todo: si les iba
mal a los pobres es que todo esta mal organizado y hay que reestructuratlo.

Desde esta perspectiva nos propusimos revisar colectivamente todas las
catedras para ayudarnos mutuamente en la congruencia con esta otientacién.
No se trataba de establecer la doctrina oficial del Instituto que cada profesor
debia acatar disciplinariamente sino de ese empefio compartdo por caminar
en esa direccion, desde los énfasis personales, y por tanto de la colaboracion
fraterna en una empresa mancomunada que todos reconociamos que nos
superaba individualmente. Todos los profesores habiamos estudiado en
Europa, pero unos lo habian hecho ya desde el espiritu y la otientacion de
Medellin y otros querian reestructurar sus saberes desde esta perspectiva,

Todos sabiamos que nuestro proposito requeria tiempo para que las
intuiciones germinales fueran cristalizando en propuestas mais
pormenorizadas, aunque siempre abiertas. Lo primero fueron perspectivas,
enfoques y algunas tematizaciones paradigmaticas. Poco a poco fuimos
impregnando cada tratado con ese espiritu.



Por el camino se fueron sumando nuevos profesores que no habian
participado de este proceso. También se hizo presente una generacién de
alumnos con otra sensibilidad. Y, pasada la etapa fundacional, cuando la
institucionalizacién se hubo normalizado, no se crearon espacios
institucionales que posibilitaran la continuacién e incluso la profundizacion
de este proceso de interaccién simbidtica. Mientras no se cambie el modo de
contratacién de profesores, no seri posible continuar el proceso, y lo que se
mantenga sera solo por el empefio particular de los que no pueden ni quieren
hacerlo de otra manera porque el proceso los ha configurado con este talante.

Esto es asi en primer lugar porque ninguna instituciéon puede investigar y
menos ain pretender definirse por la procesualidad abierta si la relacion
contractual con los profesores esta restringida a las horas de clase. Sin un
grupo de profesores a tiempo completo y a medio tiempo no puede mantenerse
viva ninguna institucién educativa. Pero esta exigencia es mucho mas
perentoria porque cuando se creaba el ITER comenzaba una nueva figura
historica mas alli de América Latina y del cristianismo, una figura histérica
compulsiva, mis aGn totalitaria. Es la mundiahizacién del occidente por el
mercado, que lideran las corporaciones trasnacionalizadas. Si nuestra teologia
esta anclada en el discernimiento de los signos de los tiempos desde la
perspectiva de los oprimidos y excluidos y para la humanizacién de todos
desde el paradigma de Jesis de Nazaret, se necesitan espacios institucionales
densos para discetnir el proceso y para establecer en esta nueva figura historica
una nueva correlacién en el seguimiento de Jesucristo. Es cierto que ya hicimos
algo de eso. La semana del ITER-UCAB sobre el nuevo paradigma y su
discernimiento ctistiano, plasmada en el n° 22 de nuestra revista da fe de
este empeiio. Pero esto es a todas luces insuficiente.

Si queremos ser fieles a la inspiracién original del ITER y a todo lo que se
ha caminado en estos veinticinco afios, es preciso crear posibilidades
Institucionales para que el proceso puesto en marcha no se frene, para que la
propuesta del ITER no muera la muerte silenciosa de las expresiones concretas
que la validan, sino que se relance con nuevo vigor. No sera facil, ya que no
lo es para cada profesor abrirse para constituirse en un colectivo que interactua
en fidelidad creativa al Vaticano II, Medellin y Puebla, desde nuestra
convulsionada situacion venezolana. La necesidad sentida de que tenemos
que encontrar salida y colaborar a ella desde nuestra vocacién y mision va a
obrar como impulso para dedicamos a ello y arrostrar las dificultades complejas
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que sobrevendran. También nos empuja en esta diteccion la llamada que
Dios nos hace y el compromiso con el ITER que a lo largo de estos afios no
ha hecho sino consolidarse. Esta es nuestra esperanza.
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ESTUDIOS FILOSOFICOS Y SOCIALES

“EL SABIO, LA SABIDUR{A Y LA CIENCIA DE
LOS PRIMEROS PRINCIPIOS”

Profesora Ariadne Sudrez .

Abstract: This paper briefly summarizes Aristotle’s Metaphysics Book I, chapters
1 and 2, where the Greek philosopher states the conditions under which be identifies
science and wisdom, considering the latter as the highest speculative activity. He also
proceeds to compare his concept of science with other kinds of knowledge with the idea
of declaring who is prepared to work on this theoretical activity.

En el signiente trabajo nos proponemos desarrollar ciertos conceptos
fundamentales de 1a filosofia aristotélica que son tratados en los primeros
dos capitulos del Libro A de la Metafisica de Anstoteles v que tienen que vet,
basicamente, con ¢l concepto de Sabiduria (sophia), considerado como el
conocimiento bajo el cual podemos resumir una investigacion que aspira a
dar cuenta de la totalidad de lo real. Aun cuando este primer Libro de la
Metafisica posee un caracter claramente introductorio, proporciona, sin
embazgo, las pistas necesarias para visualizar uno de los dos proyectos
relacionados con la ciencia que se busca y con los comentarios que vamos a
realizar en torno a ella. Se trata, como veremos, de subrayar la importancia
que reviste el estudio y posterior reconocimiento de un saber cuya naturaleza
teorética y absolutamente universal representa el conocimiento mas elevado
de todos. Tal ciencia se identifica, en opinién del Estagirita, con la sophia.
Veamos enseguida de qué se trata.

I. Una de las primetas cuestiones que Aristoteles analiza y desarrolla en la
Merafisica es la adquisicién del conocimiento filosofico o sabiduria. De acuerdo
con esto, propone, en primer lugar, la discusidén de aquella forma de saber
que denominamos conocimiento cientfico. Pot "ciencia" Aristoteles entiende,
s que nada, un conocimiento demostrativo cuya ensefianza y aprendizaje
se produce 2 partir de un conocimiento preexistente’. Dicho saber equivale,

1 Aristoteles, Analiticar Segundos, Libro 1,1, 71 a 1, traduccidn de Miguel Candal Sanmartin,
Madrid, Editorial Gredos, 1995.



port tanto, a la demostracién en su forma mds pura. Semejante modo de adquirir
conocimiento viene condicionado inmediatamente después por el hecho de
que la razén por la que creemos conocer algo describe necesariamente 1a causa
de aquello que no puede set de manera diferente a como es”. Asi las cosas, la
investigacién que inicia el primer capitulo del Libro I de la Mezafésiva tiene un
objetivo claro, a saber: la identificacién, en el ambito de los conocimientos
tradicionales y hasta entonces admitidos por todos, de esta nueva caracteristica
que distingue a la ciencia propiamente dicha de cualquier otra forma de saber.
En este sentido, el conocimiento de la clencia se caracteriza por lo necesatio,
ya que indaga por las causas de lo que es y no puede no ser, es decir, “el
conocimiento cierto de lo necesatio por sus causas’™. Ahora bien, dado que
¢l deseo de saber en general forma parte de la naturaleza humana, debemos
distinguir cuiles, de entre todas nuestras capacidades cognoscitivas, nos
pueden conducir 2 ese saber que buscamos.

Para el Estagirita, los sentidos constituyen el primer paso en el camino
que conduce 2 la adquisicién del conocimiento y de la ciencia. En efecto, fiel
a una exigencia metodolégica que caracteriza todo el pensamiento atistotélico,
la sensacidn constituye la base de todo el conocimiento porque ella es comun
a todos los seres vivos®. Si bien es cierto que en algunos animales 1a sensacién
engendra la memoria y en otros no, esta capacidad o persistencia en el ser
humano desencadena, luego de muchas sensaciones semejantes o repetidas,
ptimeramente, una generalizacién y, seguidamente, la experiencia®. A pattir
de aqui, el Estagirita comienza a diferenciar los ambitos de conocimiento
que se originan de la experiencia y las diferentes relaciones que se establecen
entre ellos.

2 Aristételes, Anakiticos Segundos, Libto 1,2, 71 b 10-15.

3 Roger Verneaux, Infraducaidn generaly ligica, versibn castellana de Joseph A. Pombo, Barcelona,
Editorial Herder, 1989, p. 163.

4 Arstoteles, Analiticos Segundos, Libro I1, 19, 99 b 32 y sigs.

5 Tanto en . 4Analiticos Segundos como en la Merafisica la descripeion de fo que Aristoteles reconoce
como experiencia s muy parecida. Veamos: “Asi, pues, del sentido surge fa memoria, como
estamos diciendo, y de la memoria repetida de 1o mismo, la experiencia: pues los recuerdos
miltiples en nimeto son una inica expeniencia”. Analiticos Segundos, Libro 11, 19, 100 2 3-5.
Y en la Mesafisica: “Y del recuerdo nace para los hombres la experiencia, pues muchos
recuerdos de la misma cosa llegan a constituir una experiencia”. Anstoteles, Metafisica, Libro
I, 1,980 b 27-29, 981 a 1, edicién tlinglie por Valentin Garcia Yebra, Madrid, Editorial
Gredos, 1990.



La ciencia y el arte, explica el filosofo, llegan a los hombres a través de la
experiencia. Aun cuando pareciera que se asemejan entre si dado su comun
origen, la ciencia y el arte dan nacimiento a un concepto universal, cosa que
no ocurte con la experiencia. De hecho, cuando somos capaces de formular
una generalizacién, podemos advertir, como bien afirma Anstoteles en los
Analiticos Segundos, una unidad o "lagos” subsistente mas alli de la multiplicidad
de los casos particulares.

Ahora bien, con esto no queremos decir que la experiencia como tal no
produzca, pot si misma, una relacién entre los particulares ya que, “para la
vida practica, 1a experiencia no parece ser en nada inferior al arte, sino que
incluso tienen mis éxito los expertos que los que, sin experiencia, poseen el
conocimiento tedtico™ . Esto significa, mis bien, que el hombre llega a ser
un "experto” gracias a la experiencia aun cuando ésta sea el conocimiento de
las cosas singulazes, mientras que el arte correspondera, por su parte, al
conocimiento de las cosas universales. Este altimo saber es mds completo
que aquel que manejan los expertos por cuanto que son mas sabios los que,
ademas de conocet el qué, conocen también el porqué v la causa’. En efecto,
cuando somos capaces de dominar el saber mediante el razonamiento y la
enseflanza, Nos aproximamos un poco mas al conocimiento universal y a la
sabiduria, y reconocemos que la experiencia no es objeto de demostracion ya
que permanece en la esfera de lo singular y de la habilidad practica. Esa
destreza para realizar determinadas labores en el dmbito de la experiencia
fue lo que dio otigen, prosigue el Estagirita, a las artes atiles y a las bellas
artes, actividades ambas que cumplen una funcién uulitaria y especifica
dirigida a satisfacer, las primeras, las necesidades de la vida, y las segundas,
la de su ornato®.

De todo lo dicho hasta ahora, podemos comenzar a esbozar una idea de
lo que Aristételes entiende por Sabiduria y la relacién que guarda con la
ciencia en general. La Sabiduria, para Anstoteles, equivale al saber en todos
aquellos campos del conocimiento donde hacemos uso del raciocinio y
empleamos la técnica de manera de obtener el qué o la razén de una cosa. La

6 Aristoteles, Metafisica, Libro 1,1, 981 2 13-15.

Aristoteles, Metafivica, Libro 1,1, 981 a2 29,

8 Recuérdese que la palabra “arte” es la traduccién al espaiiol del griego “échne”, cuyo sentido
es mucho mds amplio que el que podemos asignatle con el término que en nuestra lengua le
traduce.
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aparicion de una nocién universal es el resultado de la busqueda del porqué
y de la causa, es decir, el conocimiento propiamente dicho. Tal saber
representa, pues, el conocimiento mds perfecto de todos ya que indaga acerca
de las causas y los principios; pero como estas causas y estos principios,
piensa Arnistoteles, deben poder dar cuenta de toda la realidad, ellos habrin
de ser considerados como los mis elevados de todos. Si esto es asi, el
conocimiento del cual hablamos encarna la maxima universalidad y equivale,
por ende, a la Sabiduria, porque “la Sabiduria es ciencia e intelecto de lo mads

honorable por naturaleza™.

Llegados a este punto, Aristoteles introduce una clasificacién general de
las ciencias {que aparece en la Fitica Nicomiguea, V1, 3-4, y que vuelve a
repetir en el Libro VI de la Meiafisica), de acuerdo con la cual las divisiones
del conocimiento son tres: productivo, practico y teorético. El objeto de los
dos primeros es lo posible o lo que puede ser indistintamente de un modo o
de otro. En cambio, el objeto de las ciencias teoréticas es lo necesario. A
diferencia del conocimiento productivo o prictico cuyo fin es la creacién
estética o la accién humana, las ciencias teoréticas buscan el saber en vista
del saber mismo'. Si esto es asi, prosigue explicando el Estagirita, cuando
hablamos de Sabiduria nos estamos refiriendo al género de conocimiento
mas excelente y mas universal de todos, es decir, las primeras causas y los
prmeros principios. De esta manera, y a modo de conclusion, Anstoteles
asegura la importancia de la anterioridad del conocimiento teorético pot
oposicién al conocimiento practico o productive cuya finalidad difiere
enormemente del fin que el Estagirita propone para el saber mis eminente
de todos. Ahora bien, antes de continuar nosotros con la lectura del segundo
capitulo, analizaremos primeramente el concepto de "causa” o "principio”,
para luego referirnos a las causas y principios que Aristételes estudia en esta
parte de la Metafisia.

II. Cuando Aristételes identifica el saber con lo universal y con la causa,
a la primera de estas determinaciones le asigna el caracter de estabilidad y
reposo como condicién indispensable para que haya conocimiento''. La

9 Aristételes, Etica Nicomdguea, Libro V1,7, 1141 b 4-5, traduceién de Julio Palli Bonet, Madrid,
Editorial Gredos, 1995. _

10 AANN, Ensayos para una Histeria de fa Filosofia, Caracas, FEH-UCV, 1998, p. 102-103.

11 Carlos Pavan, Filesofia de la Filosofia en Aristoteles. Onto-protolggia y Dialéctica en /a Metafisica,
Trabajo de ascenso correspondiente a la categoria de Profesor Titular de la FHE de la UCY,
Caracas, 2001, proxima publicacion, p. 65-66, ver nota 13.



palabra "causa”, pot su parte, traduce el término griego aition o aitia cuyo
significado era mucho mas amplio que el que podemos asignarle con el vocablo
espafol en nuestros dias. La causa es el fin al cual se dinge toda investigacién
porque ella responde al saber y a la comprension de las cosas y los
acontecimientos en general. La unica manera de conocer algo, prosigue el
Estagirita, es preguntindose por "el porqué” que puede dar cuenta de ese
algo, “lo cual significa captar la causa primera”", Como sinénimos de causa
podemos ver que se utilizan palabras como principio, condicién, fundamento
o estructura. Dado que el fildsofo enumera un nimero determinado de causas
para el mundo del devenir, es necesario, pues, teconocer la mtervencion de
las cuatro causas para todo lo que estd sujeto al cambio. De acuerdo con
esto, podemos conocer las cosas desde dos niveles distintos de realidad, a
saber: “a) el de la constatacién o empirico, sabiendo que tal cosa existe, y b)
el justificativo, o sea dandonos cuenta del motivo por el gue existe”". Veamos
en qué consiste cada uno de ellos.

Siempre que podemos constatar un fenémeno con nuestros propios ojos,
comprobamos, en efecto, que lo que ocurre es un hecho natural: un eclipse,
pot ejemplo. Esta simple observacion corresponde al nivel de la realidad que
denominamos empirico, por cuanto que todo el mundo puede comprobar
que lo que ocurtre existe. Cosa contratia sucede cuando procedemos a explicar
o dar cuenta de porg#é existe el eclipse. Solamente aqui es donde podemos
verdaderamente encontrar la ciencia y el conocimiento. En el primer caso
tenemos el gue gracias al cual hay comprobacion; en el segundo sabemos ya
el porgué. Stendo esto asi, el conocimiento que puede justificar y dar cuenta o
razén de una cosa es la cawsa o principio por lo que algo es lo que es. Con otras
palabras, “las causas y principios son, pues, las condiciones y fundamentos
de las cosas, por cuanto condicionan y fundan su existencia; suprimidas las
causas y principios, se suprimen las cosas mismas”'. Las definiciones
anteriotes sugieren, pues, que la condicién Gluma por la que la realidad existe
y puede ser objeto de conocimiento es, precisamente, la causa o el principio.

12 Anstdteles, Firiea, Libro I1, 3, 194 b 16-20, traduccidn de Guillermo R. De Echandia, Madnd,
Editorial Gredos, 1998.

13 Giovannt Reale, Guda de kectura de fa *Metafisica” de Aristételes, traduccion de JM. Lépez de
Castro, Madnd, Editonal Herder, 1999, p. 119.

14 Reale, Guia de Lectura, p. 119-120.



Aclarados, pues, estos conceptos fundamentales, pasemos ahora al
segundo capitulo del Libro I de la Mezafisica, donde el Estagirita se pregunta
st la ciencia que estd buscando responde verdaderamente a ciertos principios
y causas aplicables a la totalidad de lo real y no solamente a una parte de ella.
En este sentido, observa Aristoteles, “lo que debiéramos indagar es de qué
?15 Pues bien, la clave de la discusién
nos la va a proporcionar la opinién que acerca del hombre sabio tienen los
griegos en general y, a partir de este analisis, podremos alcanzar, por analogia,
las caracteristicas de la ciencia que estamos estudiando. El sabio, explica el
Estagirita en primer lugar, es aquel que conoce todo en la medida de lo
posible sin restringir tal posibilidad a un aspecto particular de la realidad. En
segundo lugat, las cosas que conoce ¢l sabio son las mas complejas para la
razon humana y, por ende, se distinguen claramente del conocimiento sensible.
A la par de la dificultad esta la exactitud, asociada a la demostracién de las
causas en los diferentes dimbitos del saber. Por iltimo, la Sabiduria corresponde
a la ciencia que se elige por si misma, sin otro fin fuera de ella misma, razén
por la cual, concluye Anstoteles, se le reserva el derecho de ordenar y dirigir
pot encima de las demais ciencias'®. Asi como al sabio le corresponde gobernar
y conducir a los menos sabios, la Sabiduria, por su parte, cumple semejante
funcién dentro del campo del conocimiento humano.

causas y principios es ciencia la Sabiduria

Ahota bien, s1 trasladamos estas cualidades que acabamos de enumerar a
las causas y principios que constituyen el objeto de la ciencia que estamos
buscando, lo pritnero que vamos a encontrar es que el conocimiento de todo
que deciamos es posesion del sabio, se refiere necesartamente a lo universal.
Hablamos, entonces, de una Ciencia universal bajo la cual quedan
subordinados todos los demas saberes, razdn por la cual decimos que el sabio
conoce todo lo relacionado con esta ciencia mejor que cualquier otra cosa.
No en balde, pues, este conocimiento ostenta el mayor grado de dificultad
para nosotros, dado que su objeto representa la maxima universalidad. En
efecto, por si mismo es lo més alejado de los sentidos, que es lo mas proximo
a nosotros; pero, por ello, mismo, constituye el conocimiento mas abstracto
y fundamental de todos"’.

15 Aristoteles, Metafisica, Libro I, 2, 982 a 4-5,
16 Adstoteles, Metafisica, Libro 1, 2, 982 2 10-19,
17 Aristételes, Metafisica, Libro 1, 2, 982 a 20-25.



En cuanto a la exactitud, es evidente que, para Anstételes, tal cualidad se
refiere directamente a los principios que deben ser primeros con respecto a
todo el conocimiento en general y finitos en cuanto al nimeto. Con otras
palabras, las ciencias que se basan en menos principios son mis exactas que
aquellas que poseen, ademas de los principios comunes, las verdades que
conciernen a su objeto propio de estudio. Asi, pues, la demostracion por la
que los sabios conocen el qué v el porqué de cada cosa se refiere a la causa.
De alli que tal saber deba ser buscado por si mismo, porque tal conocimiento
merece ser elegido como el mejor de todos. Tal eleccidn, subraya el Estagirita,
tecae sobre los primeros principios y las causas a partir de los cuales se conoce
todo lo demis. En este sentido, la dignidad de esta ciencia esta relacionada
con su superioridad respecto de las otras, ya que conoce el fin hacia el que
cada una de ellas se dirige. Y este fin, concluye Anstételes, “es el bien de
‘cada una, y, en definitiva, el bien supremo en la naturaleza toda™".

Por todo lo dicho, estamos ya capacitados para identficar a la Sabiduria
con la ciencia de las primeras causas y los primeros principios, es decir, el
conocimiento de la totalidad de lo real cuyo objeto se caracteriza por ser el
mis universal y abstracto, por cuanto que esta ordenado al fin ultimo y
supremo de toda la realidad dependiendo para ello de las condictones vltimas
e irreductibles que la fundamentan'. Pues bien, esta superioridad de la
Sabiduria por la que ella se eleva por encima de las demas ciencias no es cosa
vana, puntualiza el filssofo. Constituye, de hecho, ¢l "motor” por el que los
hombres comenzaron a filosofar partiendo de la simple admiracién que
provocaban los fendémenos naturales. Del asombro nacié la inquietud, que
pasé luego a convertitse en pregunta, investigacion o examen porque “el que
se plantea un problema o se admira, reconoce su ignorancia®. Todo lo
anterior cotrobora la idea de que la bisqueda de la sabiduria, del saber
propiamente dicho, no tiene otro fin que el saber mismo ni otra utilidad que
la que propotciona ¢l reconocimiento de la propia ignorancia. Pot

18 Aristoteles, Metafisica, Libro 1, 2,982 b 6-8.

19 Las palabras de Pavin, de quien hemos tomado estas reflexiones, son, siguiendo ¢l texto
aristotélico, las siguientes: “Estas, pues, son las propiedades que caracterizan a las causas y 4 los
principias que estudsa el fildeofo. Ellos son los mds nuniversales, los mds absiracios, reducidos en cnanto af
iimero y condiciones sltimas. Ahora bien, la ciencia que los estudia es sapbia y, en cuanto saber de by
smiversal en grado sumo, &5 decir, en cuanto dencia de las primeras causas y los primeros principios, es
ctencia de fa totalidad”. Pavian, Filosofia de la Filosofia, p. 70.

20 Anstoteles, Metafisica, Libro 1,2, 982 b 17-18.
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consiguiente, y mis alla de los beneficios o la uulidad que puedan
suministrarnos las otras clencias, esta disciplina tiene su origen en la busqueda
desinteresada del sabet. Por eso es mas libre, subraya el Estagirita, porque no
depénde de otras ciencias; todo lo contrano, las demas dependen de ella.

IIl. Ahora es cuando podemos entender mejor por qué Arnstoteles califica
esta clencia como incomparablemente supenor en relacién con el resto de los
saberes particulares: debido a que no se debe a otro conocimiento, ella es "libre"
en el sentido de que se basta a si misma y por si misma. Tan es asi -y esta es una
conclusién que a primera vista se extrae del texto- que su posesidn no
corresponde, de hecho, a la propia naturaleza del hombre, sino mdis bien, al
estado privilegiado propio de un dios, razdén pot la cual el Estagirita no vacila
en declatarla "divina"?'. Al contratio de lo que esta reflexién pudieta hacernos
creet, el filésofo no esta negando ni la existencia de esta ciencia como un saber
imposible ni su posibilidad como un conocimiento que escapa a toda tentativa
humana que se esfuerza por aprehenderla; todo lo contratio, si la sabiduria es
la condicién propia de una vida divina o prvilegiada es porque tal actividad
puede y debe ser practicada por los mejotes, o por lo mejot y mas excelente
que hay en la naturaleza. No es, pues, ilegitimo que ¢l hombte se proponga
"buscar” la denominada Sabidutia; ella, mas bien, merece cualquier esfuerzo o
mvestigacion que tenga por fin u objetivo las causas y los principios de todas
las cosas, es decit, la totalidad de lo real. En este sentido, esta ciencia es la mas
digna pot ser supentor y divina. Sin embargo, la sola mencién de término "divino”
en esta patte de la discusidén para referirse al estatuto particular que caracteriza
a la filosofia, permite al Estagirita hacer una observacion interesante con
relacién a los dos sentidos diferentes bajo los cuales admite este rasgo como
perteneciente a la Sabiduria.

En efecto, silo divino se entiende como lo mas digno de aprecio es porque
tal cualidad manifiesta dos significados que corresponden estrictamente 2

21 Las palabras de Arnistételes, en esta parte del capitulo, son las siguientes: “Es, pues, evidente
que no la buscamos por ninguna otra utilidad, sino que, asi como llamamos hombre libre al
que € para si MISmo ¥ no para otro, asi consideramos a ésta como la inica ciencia libre, pues
¢sta sola es para si misma. Por eso también su posesion podria con justicia ser considerada
impropia del hombre. Pues la naturaleza humana es esclava en muchos aspectos; de tal
suerte que, seglin Siménides, “sélo un dios puede tener este privilegio”, aunque ¢s indigno
de un varén no buscar la ciencia a él proporcionada”. Anstételes, Metafisica, Libro 1, 2,982 b
24-30.
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esta clencia: en el primer sentido, tal saber pertenece a Dios, principalmente,
porque la sola 1dea de poder abarcar mediante una sola ciencia el conociniento
de los principios y causas primeras de todas las cosas, es un privilegio que
incumbe Unicamente a la divinidad. En segundo lugas, lo divino que hay en
la Sabiduria puede entenderse, mds bien, como el saber més elevado y sublime
de todos, ya que su objeto versa precisamente sobre clertas causas y ciertos
principios que remiten a lo mas petfecto y elevado por naturaleza®.

Si no leyéramos con atenctén este pasaje pensatiamos inmediatamente
que el Estagirita se esta contradiciendo a si mismo, entre otras cosas porque
antes habfa dicho algo completamente diferente con referencia al estado de
"independencia” que goza esta ciencia y el aprecio que cualquier ser racional
sentiria por ella como consecuencia de su sola posesién. St todo esto no
fuera cierto, no habria habido necesidad de distinguir una facultad
exclusivamente humana por la que el hombre descubre la razon de ser —la
causa- y el porqué de las cosas. Tampoco se hubiese necesitado después la
clasificacion de los saberes en general de acuerdo con la cual, entre las ciencias
teorétcas, existe una cuyo objeto representa la maxima universalidad porque
pretende dar cuenta de los principios y causas primeros de todas las cosas
que existen. Ahora bien, si Arist6teles ha llegado hasta aqui y ha identificado
tal saber con la Sabiduria, reconociéndole las mismas cualidades que el hombre
comun identifica y admite para el hombre sabio, es evidente que Anistoteles
esta pensando en el tipo de vida que podria llevar a cabo un ser que tuviera
en su poder tal clase de reflexion o que hubiese logrado alcanzar, a través del
estudio, tan elevado grado de conocimiento teorético. Al llegar a este punto,
no puede menos que reconocer que si existe tal ciencia, su dominio no puede
set otro que aquel estado que todos los hombres admiran como lo “divino”,
en el que la posesién de la sabiduria no solamente concuerda con una
actividad teorética, sino también con una forma de vida. Esta es la razon,
entre otras, pot la que el Estagirita introduce dos significados para el vocablo
"divino" y subraya, inmediatamente después, que ambos sentidos

22 Estas son las palabras de Aristoteles: “Pues la mis divina es también la mas digna de aprecio.
Y en dos sentidos es tal ella sola: pues seri divina entre las ciencias la que tendra Dios
principalmente, y la que versa sobre lo divino, Y ésta sola reine ambas condictones; pues
Dios les parece a todos ser una de las causas y clerto principio, y tal ciencia puede tenerla o Dios
solo o él principalmente™. Aristételes, Mefafivica, Libro I, 2, 983 a 5-10.
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corresponden perfectamente a la ciencia mas elevada y digna de aprecio®.
Con otras palabras, y repitiendo algo que ya hemos dicho antes, si la ciencia
que se busca es la Sabidutia y su objeto trata precisamente acerca de las
causas y principios primeros, hemos de teconocer en lo divino la razén de ser
y el porqué de la realidad toda. Por otra parte, este conocimiento, dada la
dignidad de su objeto, debe pertenecer, por derecho propio, a Dios solamente.
Sin embargo, sillegamos a esta conclusién nos arriesgamos a no poder siquiera
comenzar la busqueda 2 la que nos esta invitando Aristételes, por cuanto
que, para nosotros, tal saber seria impensable e imposible.

Ante este verdadero callején sin salida, recordemos algo que el mismo
filésofo no se cansa de repetir: movidos por la admiracién los hombres
niciaron el largo camino que habria de llevatles eventualmente hasta el lugar
desde donde les seria posible llevar una vida y una actividad especulativa, si
no semejante a la de la divinidad, muy parecida a la de aquél que, habiendo
satisfecho todas y cada una de las necesidades de la vida, encontrd espacio,
tiempo libre y sosiego suficiente como para podet pensat a fondo las cuestiones
ultimas y el verdadero sentido de la vida.

Esta es, pues, otra de las conclusiones —especialmente para el tema que
nos ocupa- que se desprenden de este pasaje y de todas las anteriores
observaciones: la analogia con lo divino permite a Aristételes subrayar las
condiciones bajo las cuales es posible "ejetcitar” la sophia. En efecto, la
indagacién acerca del saber y la verdad exige otra forma de reflexién en la
que la necesidad y la utilidad estin ausentes™ . El hombte sabio, a semejanza
de un Dios, se ocupa de objetos que sobrepasan 1a cotidianeidad precisamente
potque delibera no acerca de cualquier cosa, sino acerca de lo mas excelente
y noble que hay en la naturaleza. La autonomia e independencia a las que se
esta refiriendo el fildsofo no tenen que vet, pot ende, con un fin disunto de
aquel que la Sabidutia propone para si misma, es decir, una vida movida e
impulsada por la busqueda de los primeros principios y la verdad que depende
de los mismos. Como ciencia capital de los objetos mds honorables™, concluye
Aristételes, su actividad versa sobre aquel tipo de conocimiento que el mismo
Estagirita instituye como propiamente filoséfico. La invitacion se ditige y

23 Anstoteles, Metaffsica, Libro 1,2, 983 2 5.
24 Anstoteles, Metafisica, Libro 1, 2, 983 2 10-11.
25 Aristoteles, Etica Nicomdquea, Libro V1,7,1141 2 21.



permanece abierta, pues, a aquellos que, moviamos por una inquietud natutal
y netamente humana, se preguntan por lo mas elevado y excelente que hay
en la naturaleza y que no es otra cosa que la Sabiduria misma.
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LAUREANO VALLENILLA LANZ Y LA
HERMENFEUTICA DE LOS FENOMENOS
SOCIOPOLITICOS E HISTORICOS EN
VENEZUELA. ENSAYO DE
RECONSTRUCCION ARGUMENTAL

Rafael Gareia Torres .

Abstract: This paper examines a hermeneutical program taken and applied by
Lanreano Vallenilla Lang, on the study of social, political and bhistorical phenomena
that have become Veneguelan nationality. Basically, Vallenilla has got two goals in
mind: the first, to detect most frequent mistakes that, to bis opinion, have led Venezuelan
soctal-political and bistorical past; the latter, to show alternatives of comprebension
considered by bim as the most adequate for ifs righteonsness and scientific accuracy.

0. INTRODUCCION?

La opinién de que en América Latina no ha habido filosofia sino
pensamiento, es frecuente. Incluso hay quien hasta el pensamiento le ha
negado. B. Russell, por ejemplo, la dej6 fuera en su célebre Historia de la
filosofia occidental precisamente por ello: Latinoamérica atn “no habia
pensado”. Otros, sin embargo, “hacen concesiones”, pero desde un terreno
ajeno: el launoamericano es simbdlico, dicen, por eso el sujeto histético en

1 Enlas “Referencias bibliograficas” {apartado 6) se identifican plenamente todos los textos de
Vallenilla, empleados acd. A continuacién las abrevianiras utilizadas, por orden de aparicion:
DI: Disgregacion e Integracidén. CD: Cesantsmo Democritico. CSE: Criticas de Sinceridad y
Exactitud. SF: Sistema Federal. EV: Ensayos sobre Venezuela. IVC: Influencia de los Viejos
conceptos ea la Historia de Venezuela. EDT: La Evolucion Democratica (Versidn onginal del
cap. II de Cesarismo Democritico). ED4: La Evoluciéon Democranica (Version onginal dei
cap. V de Cesarismo Democritico). SAD: Sentido Americano de la Democracia. ED3: La
Evolucién Democrtica (Versién original del cap. IV de Cesatismo Democratco). PCL: Los
Principios Constitucionales del Libertador. PNPH: La Psicologia de nuestros Partidos
Histéricos.



estas tierras se constituye desde la literatura, desde el onirico discutso
novelesco. Esto apuntaria a una fatalidad, el latinoamericano, por alguna
extrafia 1azén nunca referida, no abstrae, esto es, no mira la estructura de lo
real en un esfuerzo de comprension teorética, antes bien se hunde en una
busqueda de la “riqueza” simbolica reflejada por el arquetipo (mitico) del
petsonaje y su medio, Asi, queda trazada una linea frontetiza que no deja de
inquietar a quien se aproxima de oidas al asunto: o bien se deja todo sin mas
nada que hacer (al fin y al cabo, ya se verd cuando la regién alumbre su
Anistételes o Kant criollos), o bien habra que delimitat 1a cuestién y concentrar
el interés en Doiia Barbara, olvidandose a Filosofia del Entendimiento,
por decir algo.

El alcance, obviamente, de lo aludido se extiende en su problematicidad
mucho mas alla de lo meramente sefialado. Y aunque tal no es el tema
principal de estas lineas, si le dan el marco generalisimo en el que ellas se
inscriben: mostrar (asi sea de manera oblicua) mediante el examen aplicado
de las nuevas tendencias de reconstruccién de las 1deas filosoficas y su
historia, que en lugar de carencia de pensamiento filosofico hay
desconocimiento, o quiza prejuicio {ideologizado — ideologizante, permita el
lector tan magra expresion).

A una relativa distancia de ciertos pasajes configuradores de la Historia
de la Filosofia Latinoamericana, se ha preferido comenzar la revision
{situada) de ese pasado a partir del ambiente intelectual reinante en la
Venezuela de principios del siglo XX. En tal sentido, hay un consenso general
con tespecto a la influencia del positivismo en el pensamiento venezolano
de la época. Ubicada en ese segmento historico, la investgacion ha tomado
un tumbo particular al inclinarse hacia el pensamiento de Laureano Vallenilla
Lanz. Como ya dijera en su momento el historiador Gomez Restrepo, en
Vallenilla Lanz destaca “la precision del método y la elegancia literaria de la
exposicién”. No obstante, ha privado mas la opinién que ve en Vallenilla al
“apologista de la dictadura”, oscureciéndose lamentablemente todo intento
de comprensién y recuperacion de su reflexién.

El pensamiento de Vallenilla reporta una riqueza que trasciende la
mencionada opinién y que lo sitia como uno de los autores del pasado
intelectual venezolano que, en su contexto, se plantearon €l problema del
“quiénes somos” —bajo la cuestion acerca del curso tomado por el proceso



formativo de la nacionalidad venezolana— y que, en fin, trataron de responder
segin lo que entendian como el punto de vista mas certero por su proximidad
a los hechos y su rigurosidad epistemoldgica, tal cual el estado de la ciencia
social en boga lo suponia.

No parece posible dar un paso adelante en la comprension del autor objeto
de estudio, st se deja a un lado un asunto previo: su marco tedrico, referencial;
esto es, si no se comprenden sus proposiciones acerca de la manera en que,
segin Vallenilla, deben ser entendidos los fenomenos sociales, politicos e
histéricos. Indagar su programa hermenéutico {interpretativo) es basico, de
queret luego ampliar el horizonte de investigacién hacia otras nociones que
juegan un papel tedrico importante dentro de las tesis generales del autor.
En realidad, la descontextualizacién o la textualizacion del discurso
vallenillano se produce porque no se atiende al conjunto de proposiciones
que el autor ha colocado como pilares hermenéuticos de su reflexion: es
dificil entender —pero muy facil de concluir en cualquier lugar- nociones
tales como, por ejemplo, “Césat Democratico” o “Constitucion Organica”,
si no se comprende el método de aproximacion al hecho social, adherido por
el autor.

Considerado lo anterior, el presente trabajo intentard exponer el programa
interpretativo diseiado por Vallenilla Lanz en su acto de comprension del
proceso y evolucién de la nacionalidad venezolana. Con este objetvo en
mente, cinco son los apartados que subdividen este ejercicio de
reconstruccidn: el primero, ubicando a Vallenilla en su ambiente intelectual,
procura sefialar que en verdad el programa indagativo del autor ain siendo
positivista, va mas alla de un mero comtismo; el segundo y el tercero, siguen
al autor en el levantamiento de lo que segun ¢l son los “errores cientificos™
(1éase, metodolégicos y epistemolégicos) que han evitado una adecnada
comptrensién de la formacién de la nacionalidad venezolana, v las
consecuencias acaecidas al momento de tejer modalidades tedricas de
organizacién politica y social; el cuarto apartado, cierra con la propuesta
vallenillana: a su juicio, una alternativa de interptetacion liberada de “viejos
conceptos” y acorde con las “nuevas conquistas alcanzadas por las clencias
sociales” y el “método experimental”; finalmente, la quinta parte resume, a
manera de esquema, las conclusiones de lo dicho en este escrito.



1. EL ESPACIO DENTRO DE UNA TRADICION

En 1930, exponia Laureano Vallenilla Lanz (en lo sucesivo, LVL) en La
influencia de los viejos conceptos, introducciéon a Disgregacion e
Integracion, que con su rapida ojeada a los sucesos mas importantes de
nuestra historia patria habia querido demostrar “(...) el empirismo con que
generalmente se ha venido estudiando la evolucién social y politica del pais”,
a la vez que encarecer la necesidad de que las nuevas generaciones,
liberandose de “rancios y errdneos conceptos”, vieran en la Histotia “(...) la
verdadera fuente de los conocimientos que pueden sacarnos de la espesa
marafia en que por tantos anos se ha extraviado el criterio positivista, que ha
debido prevalecer en la direccién politica e intelectual del pais” (DI, LVII).

En este contexto, las acciones de “demostrar” y “encarecer” son el efecto
de otra accion previa. LVL ha querido, esto es, ha orientado su voluntad
hacia la ejecucion de una pretension: poner en evidencia (i) la supetficiahidad
de los analisis que sobre nuestra evolucién sociopolitica se han hecho, por lo
menos hasta 1930, y lo cual ha conducido a una explicacién “empirica” de
nuestra realidad’; (i) el notable influjo de viejos criterios de interpretacién
en esos analisis; y (iii) la necesidad de deponer tales interpretaciones en
honor a la verdad historica y al sano juicio hermenéutico, inspirado por el
“criterio positivista”. Con su decir LV, realiza la accion de evidenciar una
situacion que afecta al campo de la interpretacion sociopolitica que gira a su
alrededor.

La intencion de LVL se otienta, en consecuencia, hacia el esclarecimiento
de lo que expresamente ha senalado en los subtitulos de sus dos principales
libros —Cesarismo Democritico y Disgregacion e Integracion— como
su primordial punto de interés: el proceso de formacién de la nacionalidad
venezolana o de la constitucién efectiva de Venezuela, dilucidar ese proceso,
definir su contenmido. Este, se presenta como el norte del programa
interpretativo de LVL

2  Estamuy lejos dela intencién de L VL queter decir que las explicaciones de la realidad social
venezolana responda a alguna forma de “filosofia empirista™. El concepto “empirismo” estd
empleado en un france sentido peyorativo, indicando que los estudios histéricos emprendidos
no se basan sobre piso tedrico alguno que les permita una sana comprension (cientifica, vale
decir) del desarrollo nacional. Con su decir, entonces, LVL califica negativamente un
segmento importante de su ambiente intelectual, y toma posicion frente a ese entorno.
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Tal intencionalidad, pot otra parte, se halla en correspondencia directa
con un interés comun a la élite intelectual contemporinea e inmediatamente
anterior a LVL, tanto venezolana como de Hispanoamérica en general.
Ciertamente, uno de los mas acuciantes problemas planteados luego de que
las luchas emancipadoras se fueron apagando en los distintos paises de la
regidn, constituyé el de la formacidn de las entidades nacionales. Finalizada
la Guerra Magna, resulté imperativo el disefio e implementacién de
proyectos tendentes a la construccién -nacional; de algin modo debian
concretarse los ideales y los principios esgrimidos por las antiguas colonias
en su independencia de la metropoli espafiola; era la hora, en fin, de la
Emancipacion Mental

Asi mismo, la realidad social no sélo requerfa de un proyecto de
transformacion, sino también de instrumentos interpretativos que permitieran
un anélisis sociopolitico idéneo y acertado; ante una realidad social subvertida
por la guerra y por la subsistencia aun fortalecida del espiritu colonial en las
incipientes organizaciones politicas, la urgencia de la emancipactén, ya2 no
en el campo bélico, se hacia patente. Y asi lo creyeron los intelectuales
hispanoamericanos por los menos desde la llamada Generaciéon de 1837
argentina, hasta la Generacién del Ateneo mexicana, pasando obviamente
por la Generacién Positivista venezolana (Halperin, 19880; Zea, 1976).

Este emperio de analisis y construccion se expresé en la ruptura propuesta
por la élite intelectual hispanoamericana de la época, respecto, como primer
asunto, a la tradiciéon celonial persistente en la mentalidad de las antiguas
provincias espafiolas, y, como segunda cuestion —ya mds cercana a LVL— a
la tradicidén constituida por la influencia del pensamiento ilustrado francés
del siglo XVIII, motor del movimiento independentista e mspirador de las
ptimeras declaraciones constitucionales.

Entre los autores que pueden citarse para comprender la intencionalidad
de LVL dentro del marco contextual al cual se viene aludiendo, vale resaltar
el pensamiento de ]. B. Alberdi, especialmente el contenido en sus célebres
Bases y puntos de partida para Ia organizacién politica de la Repuablica
Argentina, texto que pot lo demds fue leido por nuestro autor’. Asi, por

3 Las referencias de LVE a Albetdi se encuentran (i) en CD, cuya primera mencién al autor
argentino aparece en la versién original del capitulo VII, publicada en 1917, y ademas, cormo
segunda referencia, en la versién definitiva del capitulo V1, publicada con ellibro en 1919; y



ejemplo, para el pensador argentino las constituciones promulgadas durante
el periodo de la Independencia respondieron a la necesidad imperante de
acabar con el poder politico que Europa habia ejercido, empezando por la
conquista y siguiendo por el coloniaje. Segun Alberdi, la independencia y la
libertad constituyeron los méviles, los “vitales intereses”, de los primeros
legisladores, y en esto comprendieron su época (Alberdi, 1963: 31). Las
generaciones politicas posteriores, sin embargo, no hicieron sino seguir en
menor o mayor medida el camino de aquellas consttuciones, lo cual les ubicé
en franca oposicién con el “progreso matenial e industrial” de las naciones
objeto de sus actos legislativos®. Ahora, en 1852, al momento de publicar las
Bases..., “los trabajos constitucionales deben tomar por punto de partda la
nueva situacién de la América del Sur”; este es el principio metodoldgico
que debe servir de fundamento al nuevo derecho constitucional
hispancamericano, un derecho que comprenda la nueva realidad del
continente y la diferencie del periodo emancipador (Alberdi, 1963: 51). La
exhortacién, como fuerza ilocucionaria del decir alberdiano, aparece clara al
lector:

No es gue la Amiérica de boy olvide la libertad y Ja independencia como los grandes
Jines de su derecho constitncional; sino gue mids priclica que teorica, mds reflexiva que
entusiasta, por resultado de la madures y de la experiencia, se preocupa de los bechos
mds que de los hombres, y no tanto se fija en los fines como en los medios practicos de
legar a la verdad de esos fines. Hoy se busca la realidad prictica de o que en otro
tiempo nos contentdbamos con proclamar y escribir.

He agui ¢l fin de las constituciones hoy dia. Ellas deben propender a organiar y
constituir lps grandes medios pricticor de sacar a la América emancipada del estado
oscure y subalterno en gue se encuentra.

(ii} en DI, donde la mencion a Alberdi aparece en la versién definitiva de Ia Introduccion,
publicada en 1930 con el libro. Todas las citas hechas por LVE corresponden alas Bases...,
exceptuando la nombrada en la versidn definttiva del capitulo VI de CD —ya indicada—
petteneciente al texto alberdiano dtulado La Repiiblica Argentina 37 afios después de su
Revolucién de Mayo.

4 Alberdi {1963: 34-51) realiza en su trabajo una resefia critica de las constituciones ensayadas,
y cuyo defectos “hacen peligrosa su imitacion”, por las repaiblicas Argentina, Chile, Peri,
Colombia (entiéndase, Ecuador, Nueva Granada y Venezuela), México, Uruguay y Paraguay
{cuye modelo constitucional es “aborrecible”, segiin el autor de las Bases...).



Esos medios deben figurar hoy a la cabeza de nuestras constituciones
{...Alberdi, 1963: 52).

La tecepcion y biasqueda de herramientas tedricas que permitan alcanzar
tal objetivo indicado por Alberdi, serd la gran tarea de la élite intelectual
hispanoamericana; cada quien, a su manera, propondra su plan para alcanzar
la gran metamorfosis: del criollo hispanoamericano al yankee
hispanoamericano. La historiografia posterior recogers tal empefio con las
clasificaciones cotrespondientes: liberalismo para unos, positivismo para otros,
espiritualismo en algunos, marxismo o socialismo en el resto.

En este contexto, la intencionahdad de LVL encuentra su justo sitio, a la
vez que permite ser recuperada y comprendida. De igual modo, en este marco
referencial el programa interpretativo de nuestro autor se justiprecia mejor.
LVL es un pensador adscrito a la, élite intelectual a la cual se viene aludiendo,
y como tal piensa el problema de su época: el proyecto realizador de la
nacionalidad, especialmente la de su pais. Para responder esa apremiante
pregunta, LVL onentara su interpretacién de los hechos sociopoliticos de
una manera determinada, propia a la ciencia que entiende como la mis exacta,
acertada y adecuada al efecto, o por lo menos la més alejada de los criterios
estimados por él como envilecedores de toda interpretacion sociopolitica e
historica. La preocupacion de LVL, en consecuencia, es la preocupacién
comun de la intelectualidad hispanocamericana de aquel entonces;
preocupacién que, por lo demas, es el interés de una época y que se ha
convertido en ¢l problema que los intelectuales hispanoamericanos buscan
dat solucion una vez culminadas las guerras independentistas. En este sentido,
la intencionalidad del autor venezolano queda inmersa en una tradicién de
pensamiento que enmarca v da sentido a las cuestiones cuya respuesta se
propone aportar.

2. VALLENILLA LLANZ; STATUS QUAESTIONIS Y TIPIFICACION DE
“1.0S ERRORES CIENTIFICOS”

En el plan de LVL, el camplimiento del programa interpretativo asumido
dependera del “peso cientifico” que posean las proposiciones admiddas, lo
cual, a su vez, implicard el desenmascaramiento de la poca o ninguna
“ cientificidad” de los argumentos emitidos por quienes estin bajo la



influencia de lo que LVL define como los “viejos conceptos™, La
argumentacién vallenillana procurara, por lo tanto, trazar una estrategia que
petmita exponer los principios metodoldgicos estimados como los mas
apropiados para favorecer una interpretacién de los fenémenos histdricos,
soctales y politicos, libre de prejuicios de corte “metafisico” y, en consecuencia,
mas acorde con las nuevas conquistas cientificas alcanzadas hasta entonces
por las ciencias sociales (DI, LVIII, X).

A la luz de estas consideraciones, se puede decir que el programa
intetpretativo de LVL va en dos direcciones claramente definidas. Una
direccién intenta detectar, identificar y describir la situacién en que se
encuentra el estudio de nuestra realidad sociopolitica e histdrica; la otra,
proponer nuevas alternativas de interpretaciéon fundamentadas en los
principios hermenéuticos que se habian venido desatrollando en Europa a
consecuencia de la notable influencia del positivismo en el campo de las
ciencias sociales y del movimiento cientifico basado en el método
experimental. Conviene ver esto mas detenidamente.

Un aspecto que debe observarse previamente es el siguiente. Desde 1903,
afio en el cual LVL inicia la elaboracién de los textos que luego formaron
parte tanto de Disgregacion e Integracion, como de Cesarismo
Democratico y de las Criticas de Sincetidad y Exactitud, convirtiéndose
asi aquellos primeros escritos en las versiones otiginales de los capitulos o
secciones que integran estos tres titulos, se puede identificar en el autor una
posicidon hermenéutica compuesta por unos elementos de interpretacion
claramente detectables. Esta posicion es presentada por LVL desde sus
primeros versiones, y hacia 1930, afio de publicacidén de Disgregacion..., la
misina aparece reforzada, ya con citas a nuevos documentos o datos recabados
a lo largo de su labor investigativa, ya por la referencia a nuevos autores que
venian a sustentar con su autoridad los argumentos expuestos.

5 En el marco general del pensamiento vallenillano, las nociones de ciencia y peso cientifico
{que cabe asimilarlo al actual concepto de cientificidad) poseen una significacion y un sentido
positivo, propio de su entorno histérico, influido por la concepeién decimondénica de clencia,
especialmente aquella que consideraba a la experiencia, lo expetiencial, y/o lo experimental
como ¢l substratum de toda certeza y pata la cual, por ende, “(...) toda afirmacién que no se
base en hechos positivos esinconducente y erronea” (DI, LVII}. Para una visién contexrual
de la nocién de ciencia manejada en la Europa del siglo XTX, sobte todo luego de la apaticién
del positivismo v de las ciencias experimentales, Vid. Kolakowsks (1981).



En este sentido, es legitimo afirmar que el esfuerzo hermenéutico de LVL
esta ubicado dentro de un marco tedrico o referencial, que si bien en su
esencia permanecid sélido y coherente desde 1903, también fue
completandose y complementindose especialmente a raiz de los
conocimientos adquiridos y de las investigaciones efectuadas entre 1904 y
1910, lapso en el cual LVL se radic6 en Paris para cumplit compromisos,
primero, como agente consular en Amsterdam y, posteriormente, como Cénsul
de Venezuela en Santander (Espaiia). El contacto establecido en esos afios
con una Europa de principios de siglo, fiel creyente en elingenio y el progreso
humanos, empenada en reglamentar la sociedad apoyandose en los avances
cientificos y técnicos —empefio que sirvié de origen a conceptos entonces
novedosos, como los de “enseflanza elemental”, “salud publica”,
“funcionatismo y burocracia”, “condiciones de trabajo”, etc.—, y donde el
estudio cientifico de las acciones humanas, fundamentalmente en el plano
de la ciencia histética, habia encontrado tierra abonada para la implantacién
del vivo interés hacia las investigaciones del pasado humano dotadas de un
basamento documental real, y no hacia los elementos romanticos que aun
prevalecian. Este contacto constituyd para LVL el contexto imntelectual
propio, catalizador y sedimentante de ideas ya concebidas por él o en pleno
proceso de gestacion y del cual recogié aquellos conceptos que le sirvieron
de marco tedtico en sus analisis sociopoliticos e histdricos®.

Sobte esta base contextual, la atgumentacion de LVL da pie con lo que
pudiera llamarse la determinaciéon de su situacién inicial, es decir, con la
deteccién e identificacién de “(...) una de las manifestaciones mas
caracteristicas de nuestra vida nacional” (DI, I). Se refiete esta manifestacion
—aceptada por LVL como una constante por lo menos hasta la fecha de
publicacién de Disgtegacion ¢ Integracion (1930)—a las continuas reformas
constitucionales ocurtidas en Venezuela a consecuencia, segin €I, de la bien
asentada creencia en que “las alteraciones mas o menos substanciales del
sistema politico que nos rige (...) podian influir en (...) la situacion en que
habia venido agonizando nuestro pueblo, y abtitle amplia y segura senda de
bienestar y progteso (DI, I). Ante el caos politico reinante, LVL senala que

(...} muestros publicistas anduvieron siempre a la caza de un remedio eficaz y las mas
extrafias teorias, las mds extraviadas concepeiones, las reformas mds incompatibles con

6 Los datos biogrificos de LVL, se encuentran en Harwich Valleniila (1983).



los instintos politicos y con el organismo social de la nacion, aparecian en las épocas de
erisis, como especificos hervicos de tan inveterados males. (DI, ITY.

La situacion es precisada todavia mas por LVL: “Las constituciones se
han sucedido unas en pos de otras (... ) y nada estable, nada racional habia
surgido en cien aiflos”; “durante una centuria de vida independiente,
Venezuela habia vacilado entre teorias”; “multitud de actos legislativos y
dictatoriales, expedidos por exaltaciones revolucionarias, pot intereses
sectarios o por el empirismo politico, convirtieron la legislacién patria en un
inttincado laberinto™; no se ha emprendido plenamente, en fin, “la importante
labor de investigar los origenes politicos y sociales, para explicamos con
exactitud nuestra evolucién histérica”. (Todas las citas de DI, II-III).

¢Qué razones aduce LVL para explicar la situacién detectada por él? (A
qué obedece todo ese “caos” interpretativo? Segtiin LV, se encuentra en
“los errores cientificos que ain viven en nuestta atmosfera intelectual como
resabios persistentes de viejas teorias metafisicas ( ..)” (DI, VI).

Se hace necesario entonces indagar el contenido del calificativo “viejas
teorias metafisicas” dentro del contexto general del pensamiento vallenillano;
pues la utilizacion de este término en el lenguaje del autor dara una pista mas
certera del programa interpretativo asumido por €l. Como primer aspecto, es
importante destacar que el término aparece sistematicamente mencionado desde
las primeras versiones y articulos publicados 2 partir de 1903, y postetiormente
recogidos por LVL para coanstruir los capitulos de Disgtegacion..., de
Cesarismo... y de las Criticas... Esto significa que ya desde 1903 LVL ha
detectado en su ambiente intelectual los “resabios persistentes” de esas “viejas
teorias” que han conducido, desde un punto de vista “cientifico”, a
interpretaciones “etréneas” de nuestra realidad sociopolitica e histérica.
Detectada esta situacion, LVL toma posicion frente a tales teorias.

Como segundo aspecto, es necesario sefialar hacia qué exactamente se
orienta el ataque del autor, ante qué sienta posiciéon. En opinién de LVL, la

7 Este texto pertenece a la version definitiva de la Introduccion a Disgregacion e Integracion,
publicada en 1930, Viene ademis acompafiado de una cita de autondad que pretende sustentar
la argumentacion. La referencia esti tomada de Ia Histotia de 1a Revolucion de Inglaterra de
Macaulay, donde se indica, en opinion del histonador inglés, que el “munde durante los
ultmos ochenta afios ha sido notablemente fecundo en legisladores, en quienes ha predominado
¢l elemento especulativo con exclusion del elemento notable practico” (DI, II,n.1).



mterpretacidon de los hechos sociopoliticos e historicos en Venezuela, hasta
la fecha de aparicidén de Disgtegacion... (1930), venia adoleciendo de graves
errores de comprension. Uno de ellos, detectado por LVL en un amplio sector
de quienes venian historiando y de alguna manera interpretando nuestra
realidad social, da cuenta de cierta tendencia a la continua apelacion a
“influencias extranaturales o a la voluntad libre del hombre”, para explicar
“las causas esenciales de todo fendémeno soctal” (DI, IV). Asi, por ejemplo,
en el terrenc de los aniklisis historicos, salvo contadas excepciones reconocidas
pot LVL (J. Gil Fortoul, P. M. Arcaya, V. Lecuna —CD, 145-6, 69-70; CSE,
231-234), estos criterios “teolégicos” y “libero-racionalistas” han conducido
a que se dé el nombre de Historia a “voluminosas compilaciones de
documentos oficiales”; que los temas de nuestro pasado histotico hayan sido
motivos para la creacidn de “cantos épicos y romances heroicos; que todo en
ella parezca surgir “como por arte de magia”™; o que, al menos, “con
lamentable ligereza™ se haya venido atzibuyendo al “azar, o a influencias
puramente individuales, fendmenos que tienen sus origenes en las fuentes
primitivas de nuestra sociedad”. (DI, IV-V, VIII).

Tales criterios, por otro lado, han dado origen a una suerte de
maniqueismo interpretativo, que entiende no sélo los fenémenos histéricos,
sino también los sociales y politicos, como emanaciones de un acontecer
regido por el azat y donde el bien y el mal aparecen o desaparecen a capricho
de los actores sociales. LVL lo expone asi:

Siempre y por todas partes nos tropegamos en Venesuela con el mismo criterio: del
pueblo ‘embrutecido, esclavizade, fanatizado. wltrajade por ¢l despotismo colonial’,
brotaron los ‘héroes de la bertad y los defensores del derecho’; de la sociedad dividida,
anarquigada por la heterogeneidad de rasas y los prejuicios de castas, nacid
espontdneamente la democracia; de los criollos indolentes educados en las abstracciones
de la teologia y en las disquisiciones del peripato, ‘afeminados por el lujo_y la molicie’
surgieron repentinamente ‘los republicanos austeros y eminentes’ gue sembraron el
radicalismo liberal en toda la extension de Sur América. (DI, V-11)

De suerte que quienes han tenido acceso a la direccion intelectual y politica
del pais, no han logrado percibir el pasado como una sucesion de etapas en
nuestra evolucién nacional; muy por el contrario, aprecia LVL que facil es
“descubtit en casi toda nuestra literatura historico-politica, que siempre un
caos ha precedido al nacimiento de cada una de nuestras transformaciones
politicas” (DI, XVI). LVL ejemplifica, no sin ironia:



Del caos de la Colonta nacié la efimera y candorosa Repiiblica de 1811, del caos de
ta Guerra Magna surgig la Gran Colombia; del “large y tenebroso caos de la dominacion
ofigarca’ surgid el Partido Liberal; y cuando la ‘dinastia de los Monagas” volvid la
Repiblica a la ‘nada’, la obra creadora se dividid entre los Convencionales de 1858 y
los guerrilleros federales, hasta que del seno de otro caos formado por ia Dictadura y por
Ya guerra de cinco artos’, aparecid la Reprblica democrdtico-federativa del 64. (DI,
XV

Es en la Historia de Venezuela de R. M. Baralt donde LVL encuentra
el ejemplo mis acertado para exponer con mayor propiedad el efecto
disolvente de estos criterios de interpretacton. De esta manera, nuestro el
autor afirma:

Nuestro ilustre historiador Baralt, después de contar con su brellante estilo las proesas
colosales de la Conguista y exponer sucintamente el régimen (...} de Ja Capitania General
de Venezuela, estudia las costumbres priblicas emanadas de aquella ‘viciosa organizacion’,

y sintetiza en estas frases ef estado de la Colonia en visperas de la Revolucion: 1a
infima clase se hallaba embrutecida y pobre; la mis elevada era, con pocas exvepeiones,
zgnorgnte y vanidosa (...)" Y continda el eminente liferato con estos otros conceptos que
1o son la consecuencia, sino la antftesis de aguellos, ligica y cienttficamente considerados:
La libertad, empero, alma de lo bueno, de lo bello y de Jo grande, diosa de las naciones,
brilld por fin sobre la paitria nwestra; y en ese dia, jcudnta luz no broté de aguellas
tinteblas, cudntos béroes no salieron de aquella generacion de esclavos! (DI, VI-VII).

En este caso la ironia tampoco se hace esperar: “jHe alli —~dice LVZL- el
mismo concepto biblico de la creacion del mundo aplicado al nacimiento de
la nacién venezolana”. Y al igual que a los hombres, este critetio hara surgir
de la nada a las instituciones: “del régimen despético de la Colonia pasamos
sin evolucion a la Republica democratico-federativa”. (DI, VII).

Sin embargo, a los ojos de LVL, el que Baralt no haya acometido su labor
interpretativa con mayot figor clentifico, es justificable, si se toma en consideracién
que su Historia... (escrita en 1840) aparece cuando el movimiento histérico-
clentifico basado en el método experimental recién despertaba en el viejo continente;
y los estudios antropolégicos, étnicos, constitucionales..., en opinion de LV,
resultaban no solamente temas nuevos, sino “prematuros” (DI, VII-VIII).

Conviene destacar algunos detalles encerrados especificamente en esta
apreciacién de LVL. Por una patte, de acuerdo a sus palabras, la exencion
del trabajo historico-interpretativo de Baralt quedaria justificada, en razén



de que al momento de publicarse el referido texto, “hacia muy pocos afios
que se¢ habia iniciado en Europa el movimiento cientifico basado en el
método experimental” (DI, VII —es nuestro el subrayado). Tal afirmacién
aparece en el texto definitivo de la “Introduccién” a Disgregacion... (1930)
y se encuentra reforzado con una nota al pie de pagina en la cual el autor
precisa el alcance de su aserto. El hecho de que por la causa expuesta LVL
atenue la responsabilidad del trabajo de Baralt, es indicativo de que en 1930
reconoce de alguna manera que la tarea indagativa de autores como Baralt
representa un eslabén del proceso y desarrollo de la ciencia histérica en
Venezuela; mas atn, LVL toma posicion frente a este “critetio teologico™ de
mnterpretacion, pero solo en cuanto a que el mismo petsista todavia en 1930
como criterio valido, cientificamente aceptable para una justa explicacion
del acontecer histérico. En tanto que con respecto a Baralt la estimacién
no puede menos que matizarse: él no podia estudiar los fenémenos historicos
llevado por un critetio mas positivo a causa del recién despertar en Europa
del “movimiento cientifico” ya nombrado, aunque esto pataddjicamente no
lo libre de ser tratado con ironia y puesto como ejemplo de lo que no se ha de
hacer en materia de investigacion historica.

Por otra parte, en cuanto a la nota marginal que refuerza el aserto
vallenillano, el referente espacio-temporal del autor queda expuesto asi: el
aludido movimiento cientifico arranca, o al menos encuentra su mas notorio
antecedente en la Europa de 1823, fecha en la cual A Comte “lanzd sus
primeras ideas” acerca de la histona y la politica en tanto departamentos de
la realidad social sometidos a leyes naturales. Para sustentar esta afirmacion,
LVL recurre a un texto de P. Janet, La Philosophie d’Auguste Comte, que
“era el Gnico —dice— que teniamos a la mano cuando hace veinticinco afios
escribimos lo principal de este estudio” (DI, VIL,n.1)% y del cual extracta la
opinién de que aun, en 1891, fecha del trabajo de Janet, sea “una novedad el
afirmar que la politica y la historia deben conformarse a las leyes positivas”™.
La ubicacién del referente temporal en el afio 1823 no deja de ser interesante,
pues esto significa que LVL a través de una fuente de segunda mano (Janet)
tiene conocimiento del opusculo comteano: Plan de Trabajos cientificos
necesarios para reorganizar la sociedad, donde por vez primera el “fundador

8§ Elarticulo de P. Janet se publica en Revue de Deux Monde, en agosto de 1891. LVLalude
alaversién de La influencia de los viejos conceptos, aparecida en 1903, donde a pesar de
no haber ninguna referencia bibliografica explicita a Janet, se percibe facilmente que LVL
maneja dicha informacién (CE 8F, 11,272-273, EV, 11, 279-282).



del positivismo™ expone su “descubtimiento” de las leyes sociopoliticas y el
programa a seguir pata la instauracion del nuevo orden (Comte, 1981). Puede
inferirse, en consecuencia, que ya en 1903 (fecha aludida en la expresion
citada —“cuando hace veinticinco afios...”—) LVL reconocia la incidencia de
ciertas “leyes naturales o positivas” en la marcha, siempre progresiva, de las
sociedades; y todavia en 1930 (cuando publica Disgregacion...) dicho
reconocimiento persiste en €1, mejor asentado y con pleno conocimiento de
que la “Literatura comtiana (sic) es inmensa, como lo es la influencia universal
del maestro del positivismo™ (DI, VIII, n. 1).

Bajo estas circunstancias, el trabajo de Baralt quedaria eximido, o con un
atenuante a su favor, por cuanto su horizonte de comprension no le impedia
atribuir las causas de los fenomenos historicos a elementos extranatutales e
ncluso al azar. En todo caso, lo injustificable para LVL es que

(..) al cabo de un siglo, cuando las nuevas generaciones debieran haber encontrado
abierto y trillado el camino de las investigaciones socioldgicas, vemios con dolor que todavia
la bistoria de la Independencia solo sirve de tema a cantos épicos y romances beroicos;
gue se da el nombre de Historia a voluminosas compilaciones de documentos oftciales;
gue nuestras luchas civiles no arrancan a la pluma sino polémicas incendiarias, o conceptos
completamente ervoneos; y en tanto nuestro pueblo, el pueblo que ha derrochado su valor
y sus energias en las bregas sin gloria de las guerras civiles, continsia siendo un enigma
para los mismos que bablan enfdticamente de su regeneracion; y que cuando algunos
sabios de Europa, atratdos por ruido de esta vida desordenada de nuestra América,
solicitan, inguieren y se remontan a nuesiros origenes para estudiar sus cawsas, los
veneolanos, y los hispanoamericanos en general, continsian imbuidos en ¢l mismo criterio
neetgfisico de nuestros abuelos, creyendo muy sinceramente, y para ser burlades una veg
mds por la realidad, que solp en la implantacidn de las mds avangadas teorias liberales,
republicanas y democrdticas, puede estribar el engrandecimiento de nuestras nactonalidades.

(DI VIII-IX).

La intencién de LVL, en este aspecto vita finalmente hacia la
exhortacion: que se aplique en la interpretacién de nuestros fendmenos
sociopoliticos e historicos, “los fecundos métodos positivos, a fin de que ese
pasado tan oscurecido por los viejos conceptos, por la literatura épica y por
las pasiones bandetizas, sea en realidad fuente de saludables y fecundas
ensefianzas” (DI, IX).



En el campo de la explicacion de los fendémenos sociopoliticos, la situacién
es practicamente idéntica a la sefialada anteriormente en relacion con los
analisis de los hechos histéricos, sélo que se afiade otro elemento al cual
apelar: la tesis del “hombre-providencia”. Segan LVL, este “criterio baladi”
ha conducido al “absurdo fetiquismo (sic) de pretendet explicar la evolucién
social y politica de un pueblo por la teoria puramente individualista” (DI,
XXVIID); de manera, que a los fundadotes de partido, a los creadores de
nacionalidades, o a quienes se les califica de “hombres superiores” por su
poderosa o relevante incidencia en el terreno del actuar politico, se les atrtbuye
el fiat de toda transformacion social. Es asi como estos “hombres superiores™
son vistos como una suerte de demiurgos, de enviados o representantes de la
Omnipotencia divina; poseedores, por tanto, de una “facultad creadora” que
les permite “(...) destruir, demoler, dar la espalda al pasado, volver, en fin, a
la nada, en la fe absoluta de que era facil tarea hacer una nueva Republica,

crear otra alma nacional, otro caracter nacional, hacer otro pueblo, de acuerdo
coit sus doctrinas idealistas” (DI, XX, XXIV, XXXII, XVII; CD, 31)°.

Por revestir a los “hombres superiores” de una facultad creadora, de
una accidon divina, de una virtud misteriosa (epitetos todos del autor),
resulta que esta modalidad pueda ser vista como un “criterio metafisico” de
interpretacion; pues atribuye el otigen de los fenémenos y transformactones
sociales a elementos extranaturales o a la continua intervencién de agentes
providenciales en el plano del acontecer humano, no consiguiéndose otra
cosa pot esta via sino la reduccion de Ia historia “(...) 2 un drama en el que la
Providencia tira de los hilos a sus personajes” (DI, XVIII-XIX).

LVL distingue todavia un nivel mas en el interior de este criterio
explicativo: en aquellos hechos donde la accién de las colectividades no
permite identificar (o simplemente donde no es diferenciable) la figura del
“hombre-providencia” a quien atribuir el fiat de toda transformacion, la
tendencia ha sido entonces atribuir una accién demasiado poderosa a la
influencia de las ideas y los principios, o tal vez al “accidente y al acaso”
(DI, XXIV); de modo, que lo que no pudieron los “providenciales” por no

9 (.} nuestros grandes hombres, desde Simén Bolivar, fueron considetados por la historia
como envizdos o tepresentantes de Ia Omnipotencia Divina, y no como lo son en realidad,
exponeantes genuinos del medio y del momento, sometidos a leyes de Ta evolucion y del
determinismo psicoldgico” (DI, XX).



ocupar la escena en su momento justo, lo hicieron las “ideas” 2 las cuales se
echd mano. De acuerdo con LVL, este es el caso de la interpretacion que,
hasta 1930, ha prevalecido con respecto al movimiento independentista; de
tal forma, que el hecho colectivo de la Independencia se ha interpretado
como un “sibito despertar” catalizado por las ideas de la Revolucién
Francesa. En este punto, el discurso vallenillano hace gala de dos elementos
estilisticos epocales —la retorica y el patetismo—y de un tercer recurso propio

de su hablar —la ironia—, cuando al criticar la pauta de marras, dice:
!

La independencia de Venezuela, como la de toda Hispano-Aniérica bha sido y es
considerada todavia por muchos historiadores, como el sibito despertar de un Continente
esclavezado y envilecido por el rigimen absolutista de la Colonta. Aguellos pueblos de
ilotas, sacudides violkentamente de su letargo secular por la espantosa algarada de la
Revolucion Francesa, se levantaron en masa para sacudir el ominoso yugo, transformdndose
repentinamente, como por unisoplo divino, en los mds fervorosos apistoles y mdrtires de
la Libertad y de la Democracia.

Esta manera trivialisima de apreciar el fendmeno de la Revolucion Hispano-
Americana, nos hace el mismo efecto que la admiracion con gue un nifie, ignorante de las
ocultas transformaciones de la oruga, miira como un milagre la aparicion brillante de su

Jorma alada. (DI, XXII)

La observacién sefialada por LVL, respecto a este nivel del criterio
explicativo mdicado en el parrafo antetior y cuyo ejemplo encuentra el autor
en la manera como se ha interpretado la Revolucién Emancipadora, aparece
registrada por vez primera en la tercera versién de la “Introduccién” a
Disgregacion..., fechada 1911, y repite en la version definitiva de la misma
“Introduccién” para la publicacidn del libro en 1930. Ahora bien, en la versién
de 1911, LVL refiere que en aquellos casos donde la accién simultinea de
los grupos sociales impide la diferencracion precisa del “hombre-providencia”,
se ha incurrido en la reduccion de las causas de tales fendmenos a una accion
demasiado poderosa del “accidente” y del “acaso”, por lo deficiente del
método aplicado y por “la prescindencia del estudio del medio social” (IVC,
IT, 288). En la version de 1930, esa “accion poderosa” es colocada por el
autor en “(...) la influencia de las ideas y los prncipios (..)” (DI, XXIV).
Destaca, en consecuencia, el cambio de concepto en el pensamiento
vallemillano.



Asilas cosas, no es inverosimil aseverar que el autor acepta que el execrado
ctiterio del “hombre-providencia” conduzca, en estos casos particulares donde
tal figura no es diferenciable, a la atribuctén de las causas de toda
transformacion social a elementos “metafisicos” (el azat, las ideas) como si
esas abstracciones pudiesen regular los cambios sociales, incluso
desconociendo o contraponiéndose a las leyes que, segan €, rigen el desarrollo
natural y evolutivo de toda sociedad. El contexto, desde luego, en el cual
viene tejiendo su argumento (la explosion simultinea de la Independencia
en Hispanoamérica) le obliga, en la versién de 1930, a precisar que ha habido
“historiadores superficiales” (v. gr., segin LVL, Ricardo Rojas (DI, XXIV;
CSE, 39-56) que han atribuido el hecho colectivo de la Emancipacién, donde
en primeta instancia nadie destacd, a la exclusiva influencia de las ideas y
ptincipios de la Revolucion Francesa, sin tomar en consideracion que similares
causas desarrollindose en el transcurso de varias generaciones en organismos
sociales semejantes, debian producir idénticos efectos en un momento dado

(DI, XXV, XXII).

En consecuencia, la tesis del “hombre-providencia” es un criterio
metafisico de interpretaciéon doblemente disolvente; ya que si no le asigna a
los agentes participantes en los procesos sociales atributos ajenos al natural
desenvolvimiento de tales procesos, entonces atribuye la causa de ciertos
fenémenos sociopoliticos colectivos al imperio aun mas abstracto de las ideas
y los principios. En todo caso, el que un agente imprima movimiento a su
generacién es indicativo de que a su alrededor ha encontrado las fuerzas
soclales necesarias para emprender su causa. Un observador armado con un
método eficaz de interpretacién —i.e., que reconozca la presencia de leyes
que rigen la marcha social- podra siempre “discernir en medio de la
multiplicidad y aparente confusién de circunstancias, dénde comienza la
accidén colectiva y hasta donde se extiende la influencia individual” (DI,
XXXI). LVL es contundente en su conclusion:

jCrear una nacién! {Crear un partido politico!

Bendita época la nuestra en que la ciencia ha echado por tierra los idolos y bumanizado
los “providenciales”. Ya los conductores de pueblos, los creadores de nacionalidades, los
Jundadores de religiones, no suben al cielo ni habitan una regidn aparte entre los hombres
¥ Dios, sino gue caen bajo el andlisis cientifico y solo pueden ser considerados como los
exponentes del estado tipico de su época, algo asi como el diapasdn, el Ia, gue pone al



unisono las aspiraciones, los anbelos, las necesidades, los instintos, las pasiones y las
ideas de su grupo en un momento dado de su evolucion —segin el concepto Lamprechs— lo
cual no excluye de ningsin modo la existencia del hombre de genio como un producto
superior de Ja humanidad: “Flor de una rasa’”, que dice Le Bon. (DI, XXXI-XXXI])

Se tiene entonces una tipificacién de los “errores cientificos” que segin
LVL han conducido las interpretaciones de nuestro devenir sociopolitico e
historico: la atribucion de las causas del tal acontecer a (i) factores
extranaturales, lo cual implica para LVL: (i.1) una interpretacion “teologica™
de la realidad, cuyo principal argumento radica en la admisién de la
Providencia divina como agente de los procesos histéticos (DI, XVIID), (i.2.)
una interpretacién “metafisica”, que coloca a cierto tipo de abstracciones (el
azar, el acaso, las ideas...) como agente de los indicados procesos; (i) la libre
voluntad humana; y (iii) la accion del hombre-providencia. Cabe cerrar este
apartado con las propias palabras de LVL:

Todavia existen no sélo entre nosotros sine en la América entera, muchas mentalidades
encasilladas en las viejas teorias teolégicas, metafivicas y racionalistas que desconocen
por completo las leyes fundamentales de la evolucton y del determinismo socioldgico; todavia
hay quienes creen en ¢f imperio absolute de la razon y del libre albedrio, y en la posibilidad
de reformar la sociedad segiin el métode especnlativo y deductive cuyo natural
desenvolvimiento conduce forzosamente a apartarse de la observacion de Jos hechos
bistdricos como bases positivas de toda la evolucion social. De alli el nombre de escuela
antthistdrica con que bantizd Savigny a lor fildsofos de la pura rason y del derecho
ratural, para quienes ‘cada generacibn, cada edad —como lo aftrma Tanon— crea su
mundo, libre y arbitrario, bueno o malo, feliz o desgraciads, en la medida de su inteligencia
y su fuersa. Esta manera de ver las cosar conduce a considerar los tiempos pasados como
5t nada tuvieran que enseiiarnes para la consittncion del estado presente. La bistoria se
reduce enfonces a una comptlacion de eremplos politico-morales”. (DI, XIX).

3. LA INFLUENCIA DE LOS “VIEJOS CONCEPTOS” Y SU RAIZ ILUSTRADA

Para LVL, las implicaciones de la situacidn descrita y de los errores
tipificados, especialmente en el campo de la explicacién de nuestros hechos
sociales y politicos, son claramente detectables, si se atiende al panorama de
nuestro devenir histérco. Es asi como al revisar los conceptos aplicados
persistentemente en los analisis de nuestros hechos politicos, el autor observa
que ha prevalecido el critetio —por lo menos hasta la publicacién de

-y



Disgregacion... (1930)— de que la sociedad se transforma & coup de décréts.
A su juicio, la raiz de tal critetio se inserta en la influencia de las teorias
provenientes de los filosofos y pensadores franceses de la Ilustracidn, las
cuales pretendian explicar la realidad social sobte la base de “conceptos
metafisicos”. Estos conceptos no sélo han resultado petniciosos para la
comprension de nuestros fendmenos politicos y sociales, también lo han sido
para la percepcion misma del devenir histérico. (DI, XXII, V, XIX).

La presente critica constituye, en mi opinién, la piedra angular sobre la
cual LVL funda su concepcion referente a la antagénica relacion entre lo
que él define como Constitucién escrita o de papel y Constitucion efectiva
u organica de una sociedad determinada. La persistente creencia en que el
caracter nacional pueda ser modificado a coup de décréts, ha conducido,
segin el autor, a que el acto constitucional de una nacién sea considerado
como una obra artficial, registrada en un insttumento legal que recoge los
mas puros preceptos sobre el Hombre y el Ciudadano; cuando en verdad las
constituciones no son sino expresiones del instinto politico de cada grupo
social en un momento dado de su evolucidn: “por sobre los preceptos escritos
—aprecia LVL en Cesatismo...~ existe un derecho consuetudinario que se
impone fatalmente, 2 despecho de los ideélogos fabricantes de constituciones,
definitivamente condenados por la ciencia positiva” (CD, 145). Conviene
ver mas detenidamente cémo se desarrollan estos aspectos en el pensamiento
vallenillano, para que sea €]l mismo quien indique el lugar 2 donde desea
llegar.

En la “Introduccion” a Disgregacion..., en un texto que pertenece a
1930, LVL afirma:

A través do nuestro decantado progreso intelectual ba prevatecido en la apreciacion
de nuestros movimientos polfticos el concepte metafisico que aparecis con la Repiiblica en
1811 y que Jos padres dé la patria aprendieron de los fildsofor enropeos del siglo XV 1,

10 La critica valleniflana a [a tests de que la sociedad se transforma A coup de décréts, aunque
aparece textualmente afiadida en la versién definitiva de la “Introduccion” a Disgregacion...
(1930) (DI, XXII), formalmente ya se encuentra en ottos escritos muy anteriores, p. &, en las
versiones originales de los capitulos 11 y V de Cesatismo..., por mencionar sélo dos, gue
fechan 1905 y 1912, respectivamente (C£. SF, I, 272 y EV, 11,280, CD, 111, 36-37, ED1, 1,
148, ED4, 1, 194). Véase también “Las Constituciones de Papel y las Constituciones Organicas”,
en SAD, 3-28, que se publica en 1926,



¢l cual llevaba a considerar las instituciones politicas como ‘moldes de fabricar pueblos”,
V a creer que bastaba consignar principios abstractos en las pdginas de un libro, para
modificar bondamente los caracteres de una comunidad social. (DI, V)

Esta afirmacién, sin embargo, ya habia sido precisada por LVL veintisiete
anos antes en una de las versiones originales de esa misma “Introducciéon”,
cuando polemizando con el profesor C. Ledn criticaba la tesis de que las
constituciones escritas modificaran “los caractetes peculiares de nuestro
pueblo haciéndolo pasar como por arte de magia del estado en que se
encuentra al mas alto grado de bienestar, de ilustracién y de cordura”. Ya
entonces LVL afirmaba que una posicidn de esa indole se hallaba colocada,
en materia de ciencia politica, en el siglo XVIII, “creyendo que son las
constituciones politicas como moldes de fabricar pueblos y que basta consignar
principios abstractos en las paginas de un libro para convertir a los hombres
de esclavos en ciudadanos”. No de otro modo pensaban —temata L VZ—desde
el Abate -Mably hasta Rousseau, y todos los filésofos y revolucionarios
franceses (SF, II, 273)".

La apreciacion de LVL sobte el pensamiento ilustrado puede, quizas,
resultar exagerada a los actuales 0jos; en cualquier momento se podria arglir
contra ella, con relativa fuerza, que muy tangencialmente los filésofos de la
Thustracién afirmaron que sblo bastaba consignar principios en una
constitucion politica para transformar la mentalidad de un pueblo, o pata
usar un término propio de Montesquieu, para cambiar el cardcter nacional.
El Barén d’Holbach, por ejemplo, creia que el proceso a ser cumplido en la

11 estas afirmaciones se pueden enconttar con muy ligeras cambios —de mero estilo, que
depende mas bien de la intencidn del texto donde aparecen— en distintos escritos que
oscilan entre el propio 1903 ¥ 1930, p. e., en la segunda version de la “Introduccién™ a
Disgregacion..., version que fuera publicada en 1903 y que aparece sin modificaciones en el
texto final de 1930 (Cf. EV, 11, 280 y DI, XI); en la version original del capitudo IV de
Cesarisma..., publicada en 1911, y que fue trascrta sin modificaciones parala edicidn de 1919
dellibro (Cf. ED3, 173 y CD, 75); en la vetsidn original del capitulo V1II de Cesarismo...,
fechado 29/octubre/ 1917, trascrita sin modificaciones para la publicacién en 1919 del libro
(Cf. PCL, I, 209 y CD, 146); en el articulo a la polémica con E. Santas, Cesarismo
Democratico y Cesatismo Teoctatico, publicado en 1920 (Cf, CD, Apéndice, 210; CSE,
430}; en su respuesta a las criticas hechas por Maric Falcao Espalter, Las Constituciones de
papel y las constituciones orgdnicas, fechada 22/septiembre /1925 (Cf. CID, Apéndice,
221; SAD, 11} o, por tltimo, en La Guerray la ciencia, comentano a un libro de J. Liscano,
publicado inicialmente en 1915 y luego integrado a las Criticas... (1921) (Cf. CSE, 346).



modificacién del caricter nacional, en el cual el saber practico iria
perfeccionando los sistemas politicos y las leyes seria largo, lento, y requeritia
la repeticién permanente de “experiencias” para determinar la viabilidad de
los remedios a adoptar en la transformacion social (“des expériences
réitérées de la société”), a la vez que todo proceso histérico debia cumplic
con una serie establecida y sucesiva de causas y efectos jalonados a lo largo
del camino del progreso; en esta sucesion poco hacia la voluntad humana
con su libre albedrio y, de cualquier modo, la esperanza en una felicidad
eterna ¢ inmutable era una quimera (Bury,1971).

Como se podra entrever, una observacion de esta indole trae consigo la
necesidad de dilucidar con mayor cuidado lo que el autor quiere hacer con
sus palabras y hasta qué punto su expresa oposicién a los principios e ideas
de la Tustracion se cotresponde con una lectura correcta de lo que tales
enunciados tedticos propusieron, especialmente los concernientes a los
filésofos franceses del siglo XVIII, id est, silo que dice L VL del pensamiento
ilustrado francés puede ser aceptado como una interpretacion sana, por cuanto
los ptincipios rechazados se adscriben efectivamente 2 dicho pensamiento
{0 al menos adhieren los rasgos mas generales del mismo).

En atencidén a este aspecto, se puede aducit'? que las nociones de
perfectibilidad y maleabilidad de la naturaleza humana constituyen, cada
una en su 4mbito, el fundamento de la optimista confianza que la Ilustracién
(francesa) deposita sobre la muy generalizada creencia en el poder omnimodo
de las leyes, las instituciones y la educacion para “elevar” {perfeccionar,
moldear) el caricter de los hombres o modificar las situaciones sociales. El
helvetiano aserto, “Las buenas leyes son el inico medio de hacer
virtuosos a los hombres”, resume sin duda “la foi” en la perfeccionable y
maleable condicién humana y en la posibilidad de las instdtuciones, como
tales, de transformar el conjunto social mediante el imperio de una ley que,
a Imagen y semejanza de Ja Lex Naturalis admitida segin el paradigma
metddico newtoniano —ahora extrapolado al imbito social- regulara la accién
humana, y cuyo universal mandato contemplara que todos los hombres estan

12 No cabe hacer aca una caractetizacién general de la Tlustracién francesa, nd siquiera sobre [a base
de una propedéutica. Bl espacio asi lo impide. Por ello, se preferir pasar al corazén de la critica
advirtiendo el peligro de que quizd se dé por supuesto ¢l conocimiento de algunas tesis
problemaricas,



en igualdad de condiciones juridicas para desatrollar (perfeccionar) su ser
en raz6n del pleno ejercicio de su innata libertad.

En suma, se puede afirmar que la creencia, por una parte, en la libertad y
la igualdad, como principios juridicos universales y absolutos, y, por la otra,
la firme conviccién en las nociones de perfectibilidad y maleabilidad de Ia
naturaleza humana, constituye la base sobre la cual la Ilustracién francesa
asienta su no menos admitida creencia en la omnipotencia de las leyes y las
mstituciones para modificar las condiciones sociales; de tal manera, que las
leyes, las instituciones y la educacién son percibidos, pensados y explicados
por el Siglo de las Luces como los medios universales e idoneos para la
construccion social. Esta, en principio, serd la carta de presentacion de los
revolucionarios franceses.

En el contexto de la influencia que tales principios han tenido sobte el
anilisis e interpretacion de nuestros fendmenos soctopoliticos, se inserta la
critica de LVL. De acuerdo al camino discursivo seguido por el autor, puede
determinarse que su bateria argumental se dirige fundamentalmente en dos
sentidos bien definidos. El primero corresponde a su opuesta posicion respecto
a la concepcién optimista de la naturaleza humana, tal como la entendia la
Ihustracién, y que es apreciable ademas como uno de sus rasgos mas generales.
El segundo aspecto da cuenta de la critica a la no menos optimista fe de la
llustracién en la omnipotencia de las leyes y las mstituciones para modificar
las situaciones sociales, concepcion también catracteristica de dicho
pensamiento.

Asi, con respecto a la primera de las direcciones senaladas, se nota, por
¢jemplo, en la versién otiginal del dltimo capitulo de Cesarismo..., publicada
en 1919, meses antes de la aparicidn del libro, la dureza con que el discurso
vallenillano trata al argumento rousseauniano sobre la igualdad:

Las vistones de Roussean descubriendo en las sociedades primitivas el ‘gualitarismo’,
Ia independencia individnal, todos los principios proclamados por las sociedades modernas,
#o caben hoy dentro de un criterio medianamente ilustrado: ‘la historia no es una serpiente
que s¢ muerde la cola’. Bl comunismo arcaico no es el colectivismo de nuestra era presente;
entre uno y otro s6lo existe una identidad aparente y superficial. Confunditlos equivale
a establecer, por ejemplo, una semejansa absoluta entre la coexistencia de una muger y un



homibre en los pueblos primitivos y el matrimonio monogdmico de la Europa moderna.
(PNPH, 1, 223)".

Y reforzando su afirmacion con una cita de autoridad, LVL sefiala:

En las poblaciones errantes ¢ inorgdnisas, dice Post, un sabto preocupado con una
teoria puede descubrir tamto la promiscuidad como la monogamia, la propiedad privada
comto la propiedad colectiva’ y Bouglé agrega: “la designaldad como la ignaldad’. (PNPN,
1, 223).

Llevado pot esta percepcion, en el capitulo cuarto de Cesarismo..., titnlado
La Insurteccién Popular, y aparecido onginalmente en 1911, LVL califica
de “error de psicologia™ a nuestra Revolucién Emancipadora, por considerar
quienes la emprendieron que sélo bastaba con decretar la igualdad politica y
ctvil de todos los hombres para modificar su naturaleza servil, tal como lo
suponian las teorias humanistas de la Enciclopedia y el optimismo
humanitario de Condotcet y de Rousseaw:

Considerando el hombre natural como un ser esencialmente razonable y bueno,
depravado accidentalmente por una organigacion soctal defectuosa, creyendo, como los
precursores y los tedricos de la Revolucion Francesa, que bastaba una simple declaracion
de derechos para que aquellos mismos a quienes ‘¢l barbare sistema colonial tenia
condenados al abyecto estado de semi-hombres o semi-bestias’ se transformaran con increible
rapides; en ‘un puchlo noble y virtnoso, consciente de sn mision y drbitro de sus derechos.
(ED3 I, 173; Cf, CD, 75)

Sm embargo, observa LVL, a los suerios de regeneracion social, a esta
concepcidn ideal, abstracta del hombre, a esta utopica fe en la influencia
poderosa de los principios y de las declaraciones constituctonales, sucedera
la tealidad de los hechos:

{ ...) cuando el virtwosisinto pueblo se insubordine; cuando destituida la antoridad, y
rotas las disciplinas que las contenian, las pasiones brutales se desborden, la soctedad se
divida, y los capataces, los contrabandistas, los pulperos aparezian a la cabesa de las
miontoneras sublevadas; cuando provincias enteras empujadas por sus proceres se levanten
para vengar vieras renciflas; cuando en el fondo de cada cindad, de cada aldea. de cada
vecindario estallen los odios y las rivalidades bereditarias; cnando fos esclaves se alcen

13 Una vez convertido este texto en el capitulo VIII de Cesarismo..., la redaccion del mismo
quedd idénnca (Cf. CD, 196)



contra los amos, los peones conlra los propietarios, los plebeyos contra los nobles, los
contrabandistas contra fos agentes del fisco y el pais entero se convierta en un ‘vasto
campo de carniceria’. Y se vean surgir por todas partes bordas birbaras sin sujecion a
ninguna antoridad, ni Ley humana, entonces jah, entonces ¢f despertar serd espantoso.

(ED3, 1, 174; Cf CD, 76)

Para LVL los unicos resultados obtenidos de esta creencia optimista en -
la bondad natural del hombre fueron, por una patte, el estado de anarquia
desencadenado —con sus notables caracteres de “gran catistrofe de la
naturaleza” y como consecuencia “necesaria y fatal del desequilibrio producido
pot el sacudumiento revolucionario—, y, por la otra, como efecto de esa
situacion de anarquia, €l surgimiento por vez ptimera de la “clase de los
dominadores” : los caudillos, los jefes de partido (CD, 78; ED3, 175). En
este ulimo sentido, indica:

Patriota o realista: criollo, islefio, peninsular, mulato o negro; comerciante, agricuifor
o criador, cada cual se armé para defenderse del vecino. El Jefe gue conts con mayor
nsirmero de subordinados lo aumento por medio de la recluta; y esas diversas partidas se
sometian al grupo cercano mds fuerte sin fener para nada en cuenta la bandera que
tremolara ¢l candillo, sino la fuerga y el poder del braze que la sostenia. (ED3, 175;
CD, 78)".

Con respecto a la segunda de las direcciones anotadas anteriormente,
refiriéndose otra vez, por ejemplo, al movimiento independentista, dice LVL:

Con una fe absoluta en la eficag influencia de las leyes, los hombres cultos pretendian
cambiar con preceptos constitucionales aguel estado de anarquia espontdnea, sin sospechar
siquiera gue éf era la lggica excpresion de un organismo social rudimentario en pleno
trabaje de integracion. (CD, 111)7.

La influencia de esta concepcion ha resultado tan perniciosa para la
formacién de la nacionalidad venezolana —entre otras—, que se ha establecido

14 Este pirrafo esta suptimido en la versién definitiva del capitulo IV de Cesarismo..., pero se
conserva el sentido de lo que se desea trasmutir.

15 Este fragmento pettenece al texto de 1919, afo de publicacién de Cesatismo...; en su
versién onginal, de 1912, LVL aclara que ese estado de anarquia es consecuente producto “de
largo proceso hereditado e imposible de modificar sin cambiar antes la constitucion mental
de donde provenia” (ED4, 1, 194 —subrayado propio—)



una constante pugna entre Ia ley y los hechos, entre Ia constitucion esctita
v la constitucion efectiva de una sociedad:

Los idedlogos de toda la América preconizando la panacea de las constituciones
escritas, han contrariado la obra de la natwralesa; y considerando como un crimen de
tesa Democracia todo cnanto no se cifie a los dogmas abstractos de los jacobinos teorizantes
del derecho politico, nos han alejado por mucho tiempo de la posibilidad de acordar los
preceplos escritos con las realidades gubernativas, estableciendo esa constante y fatal
contradiccion entre la ley y el hecho, entre la teoria que se enseria en nuestras universidades
y las realidades de la vida piiblica, entre la forma importada del extranfero y las
modalidades pricticas de nuestro derecho politico consuetudinario: en una palabra, entre
la constitucton escrita y la constitucion efectiva. (CD, 151).

De acuerdo a la critica vallenillana, uno de los viejos conceptos, cuya
influencia en la interpretacion de nuestros fenémenos sociopoliticos e
histéricos ha prevalecido como un “persistente error cientifico”, cortesponde
a esta creencia en la omnipotencia transformadora de las leyes ¢ instituciones.
Considerar que el caracter nacional, que los instintos politicos de una sociedad
puedan ser modificados por la sola fuerza de los prncipios constitucionales
no deja de ser para LVL sino un optimismo supino, que no toma en cuenta
que mas alla de todo precepto escrito se encuentra un derecho
consuetudinario que determina e impone fatalmente su propia legalidad
para constituir una sociedad dada’.

En este punto, destaca la influencia de H. Taine en el desarrollo del
pensamiento vallenillano. De hecho, las referencias al autor francés son
constantes y reflejan que la impresién de las ideas de Taine en LVL es mas
profunda de lo que usualmente se piensa. Aunque se ha insistido mas en la
influencia del comtismo o de autores como Spencer dentro del pensamiento
de LVL, parece mucho mas evidente la presencia de Taine; en realidad, si se
trata de comtismo ( o de positivismo de corte comteano ), LVL no lo fue en
mayor medida que Taine. Decir, ademas, que la influencia del histotiador
francés sobre el autor venezolano constituye prueba de su adhesion
“positivista” (en el sentido comteano), es encerrar la compresién que de

16 “(...) por sobre los precepios escritos existe un derecho consuetudinanio que se impone
fatalmente, a despecho de los idedlogos fabricantes de constituciones, definitivamente
condenados pot la ciencia positiva” (CD, 175).



LVL se pretenda en cierta mitologia interpretativa ya apuntada por Q.
Skinner (1969). Si se acepta como vilida la proposicién: “LVL es comteano
por la influencia de Taine, que adhetia las tesis generales de Comte”; entonces
también habra de ser verdadera la proposicién: “LVL es saintbeuveano por
recibir la influencia de Taine, que reconocié la influencia sobre si de Saint
Beuve”; y si el asunto se extrema ain mas, resultard que LVL terminara
siendo un “sensista” a la Condillac 0 un hegeliano irrecusable por la influencia
de tales fillésofos en Taine, todo lo cual es todavia menos plausible. No vale
la pena, por lo tanto, entrar en una discusién de esta indole.

Apoyandose en Taine, LVL admite y afirma que la forma social y politica
a la cual una sociedad puede arnbar esta determinada por el caracter y el
pasado de la propia sociedad, antes que por la voluntad de los individuos:
la buena voluntad del legislador, la eminencia de los principios contemplados
en las leyes no bastan para transformar los instintos (entendidos éstos como
“las inclinaciones naturales™), las costumbres, los sentimientos, los méviles
¥ prejuicios inconscientes, en fin, “la herencia psicoldgica de un pueblo”,
impuesta como una “fuerza incontrastable” en la constitucion organica de
una sociedad".

En su argumentacion, L VL hace expresa mencion al Préface de Les
Origines de la France Contemporaine (1944b) como la fuente que ha
inspirado su apreciacidn y lo ha hecho comprender que la organizacién politica
de una sociedad dada debe partir de su historia, erigiéndose esto en un nuevo
elemento para desechar toda idea contractualista que intente servir de base
para la construccidn nacional. Taine también lo crefa asi. Es posible diseiiat
un modelo otganizativo adecuado a la “psicologia nacional”, si se considera

17 La referencia a Taine aparece en los textos de LVE pot pnmera vez en la version fechada en
1903 de 1a “Introduccién” a Disgregacion.... Posteriormente, en noviembre de ese mismo
afio, LVL publica en las paginas de La Semana, Revista Literaria (Caracas, 1 - nov-1903,
Afio II, mes VII, Cuaderno 121, pp. 17-21) una version ampliada en la cual la referencia al
autor francés viene convertida en una cita textual tomada del prologo a Les Otigines de la
France Comteporaine; cita que, ademds, queda afiadida sin modificaciones en la version
definitiva de la version de 1930. en cuanto a la nocién de “herencia psicolégica de un pueblo™
(CD, 32), este concepto aparece mencionado por el pensador venezolano por primera vez en
la versién original del capitulo II de Cesarismo..., publicada en 1905, donde al criticar ¢l
criterio de la omnipotencia de Ia leyes, hace ver que la sola promulgacidn de principios
constitucionales no basta para transformar el “legade psicologico” de una sociedad dada. El
texto se mantiene en la edicion definitiva de 1919,



al pais real desde sus “hechos” concretos: “Este es el unico medio de no
edificar en falso”, sostiene el autor de Les Origines...

Esa forma, ese modelo a aplicar es contrario a toda concepcion
contractualista, que sélo estima la eminencia del principio constitucional o
la voluntad individual como los elementos determinantes en la formacién
de una sociedad. Para conseguir esa forma politica y social adecuada, es
menester que el historiador busque y estudie con ahinco las causas que han
determinado la evolucién de la sociedad en la cual esta inmerso: “Cuanto
con mayor precision sepamos lo que somos —indica Taine—, con tanta mds
seguridad distinguiremos lo que nos conviene. Por lo tanto, deben ser
desterrados los métodos ordinarios y llegar a conocer el pais antes de redactar
la constutucion” (1944b:8).

La preeminencia del caricter y del pasado historico de un pueblo frente a
la voluntad individual, constituye uno de los rasgos mas particulares del
pensamiento de Taine. Entendido el caricter de un pueblo como “el resumen
de todas sus acciones y de todas sus sensaciones precedentes”, que pesan de
tal manera que conforman el verdadero substratum psicologico de una
nacion (Taine, 1960: 45), este concepto se sitiia en la medula del pensamiento
taineano vy es el afluente principal de su claro y tajante determinismo. La
raza, el medio y el momento serin las causas que Taine, en su viaje por la
historia como “naturalista”, responsabilizard del devenir historico v definira
como aquellas que permiten comprender toda produccion del espiritu
humano. De alli, que la individualidad de los actores sociales quede subsumida
dentro de la accién de la Naturaleza.

En efecto, el hombre es constderado por Taine como un ser vivo similar a
otro cualquiera, sujeto, por consiguiente, a las leyes que rigen el
desenvolvimiento de la naturaleza otrganica®™. Todo cuanto se dice en relacion

18 “cuando volvemos las grandes y rigidas paginas de un infolio, las hojas amarillentas de un
manuscrito, ya sea un poema, un c¢6digo o un simbolo de fe, scudl es nuestra primera
observacion? Que no se ha hecho solo, que no es sinc una huella, parecida a 1a de una concha
fosilizada, un rastro semejante a una de esas formas depositadas en la piedra pot un animal
que vivié y que murid. Bajo la concha habia un animal, y bajo el documento habia un
hombre. ¢Para qué estudiis la concha, sine para figuraros el animal? Con ¢l mismo objetn
estudidis el documento; a fin de conocer al hombre. Tanto la concha como el hombte son
vestigios muertos y no sirven sino como indicios del ser entero y vivo. Es a este sera donde
hay que llegar; este ser el hay de intentat teconstruirse” (Taine, 1960b: 25. Cf. También Taine,
1960a: 219-247).



a la naturaleza “espiritual” del hombre, pretendiendo con ello situarlo por
encima de lo animal y hberarlo de las condiciones propias de ésta, no es sino
ilusion vana, “putros fantasmas enganchados por las palabras” (Taine, 1944a:
I, 251-257). Claro esti, no se pretende decir que el paso de las formas
animales a la humana no afiada nada nuevo a la serie; si supone que en la que
en la jerarquia de la naturaleza no se producen transformaciones completas,
como si ¢l azar mediante “saltos bruscos” condujera el gran carro del cosmos;
se admite una continuidad evolutiva que implica la adicién de nuevos
factores, revelados en el desarrollo, por ejemplo, del lenguaje o del arte. La
compresién del sentido, alcance y razdn de ser de estos factores s6lo es posible
mediante el método histérico, tinico capaz de descubrir en el escenario humano
las leyes que rigen su funcionamiento y las causas que motivan el
comportamiento social en un momento dado de su evelucién,

De acuerdo a lo sedialado por E. Cassitrer (1979: IV, 296) con respecto a
este particular asunto, especialmente vinculado a la concepcion de Comte,
la mision central de la filosofia positivista consiste en arrancar al espiritu
teologico y metafisico, “no ya esta o aquella ciencia particular, sino toda la
clencia en general, para erigitla sobre una base “positiva’ segura”. Pero quizis
lo mas importante es la consecuencia inmediata de tal mision:

{...) la primera condicion inexcusable para esto esiriba en que sepamos comprender
que la sociologia y la historia no forman ya un ‘un estado dentro de un estado’, en que se
rigen por las mismas leyes inguebrantables que gobiernan todos los acaecimientos naturales.
Mientras no se comprendio esta coordinacion y se quiso descubrir a tode trance una
especie de ‘libertad’ bumana, tratando de concebirla como algo situado af margen de sus
leyes naturales, ne fue posible que la sociologia avanzara un sole pase. Esta ciencia
sguid encerrada en su infancia: en la fase del pensantiento teoldgico o metafisico (...).
(Casiirer, 1979: IV, 296).

Como se ve hay un cambio de rumbo en la concepeidn sobre el sitio que
ocupa el hombre dentro de la naturaleza. Ahora se trata de descubrir el sentido
humano y de comprender sus producciones espirituales, sobre la base de la
determinacion de las causas y leyes que rigen su actuar. Tame (1953}
emprenderd esta tarea con un estilo peculiar: acotando una parcela de la
historia universal, se adentrara en los hechos pequetios para verla “con los
ojos de nuestra cara” e intentar comprender el ensamblaje de la sociedad
estudiada: “El hombre —alega en sus Ensayos de Critica € Historia (1953)—
no es un conglomerado de piezas continuas, sino una maquina de engranajes



ordenados, es un sistema y no un amontonamiento” (p. 24) Al descomponerse
ese sistema se descubritd que cada parte esta regida y formada por un grupo
pequeno de fuerzas, las mas de las veces por una fuerza que “origina su
concierto y mantiene su unién’:

En un mismo siglo, por eemplo, la filosofia, la religion, las artes, la familta y ¢l
estado, reciben sus caracteres de alguna tendendia o facultad predominante. Es el mismo
corason quien bha pasado, rezado, imaginade y obrade. Es la misma situacion general o
el mismo temperamento innato quien ha moldeado y regido las obras separadas y diversar,
Es el mismo sello el que se ha impreso de modo distinto en esas diferentes materias.
Ninguna de ellas puede camtbiar sin provocar el cambio de las otras, porgne ninguna de
ellas cambia mds que por el cambio de sello. (Taine, 1953: 24).

Influido por esta concepcién, LVL desecha toda idea contractualista como
principio y posibilidad de formacién nacional y considera que la organizacion
politica de un pueblo debe partir de su historia. Tal vision historica le permite
ensayar una actitud comprensiva y comptehensiva del pasado venezolano.
Semejante actitud intenta ser cientifica y desapasionada, pretende basar sus
afirmaciones sobre “las necesidades politicas de su pais” luego de haber
observado “como naturalista” los antecedentes y peculiaridades del pais:

Degpués que Taine aplicé los principio de la sociologia al estudio de Ja bistoria a
nadie, en el myndo cientifico moderno, le es dade aftrmar gue tal forma de gobierno
convenga a un pueblo sin haber asistido, como ‘naturalista’, al desarrollo social de ese
pueblo, haber estudiado su ambiente geogrifico, la composicion de sus elementos étnicos,
la influencia de las vicisitudes historicas, de las leyes, de las costumbres, de los instintos
¥ de las ideas adguirides y heredados, y todos los elementos psicoligicos en fin que la
sociologia estudia, ast en los individuos como en lor grupos soctales por ellos conitituidos.

(SF, 11, 272).

De esta manera, el argumento vallenillano sienta las bases que sustentaran
su expresa posicion en cuanto a la nula influencia de las instituciones politicas,
si ellas no se adaptan al estado social establecido en razon de la evolucién
acontecida en el seno mismo de la sociedad. En otras palabras, no son las
leyes o las instituciones quienes modifican las situaciones sociales, sino éstas
quienes moldean a las instituciones y dictan las pautas para la constitucion
efectiva de la sociedad. Creer lo contrario —cita LVZL a T. Catrlyle (Los
Héroes)— es pretender modificar el caricter nacional mediante artculos de
prensa y hacetlo feliz con una constitucion, y esto no es més que una suette



de dilettantismo, id est, un género de investigar la verdad a lo amateur,
jugando y coqueteando a cada paso con ella (DI, XIVX1I). La argumentacion
se clerra tajante en relacion al poder de las leyes sobre las condiciones sociales:

Ya pasaron felizmente para la ciencia y la bumanidad aquelios tiempos en que el
Abate Mably crefa quee “hacer un pueblo es lo mismo que fabticar una cerradura’ y en los
gue Juan Jacobo Roussean afirmaba que un gran lgisiador, un licnrgo, podia fundar
una soctedad. ‘St hubieran becho estudios mds profundor sobre las sociedades mismas —
ha dicho Laboulaye— habrian visto que los legisladores caidos del cielo para civilizar las
naciones no ban existido sino en la imaginacion de los poetas y gue, en realidad, los
pueblos no se dejan gobernar sino por las leyes andlogas a sus
costumbres y a sus necesidades™. (CD, XII)

Todo lo antedior constituye el contexto intelectual frente al cual LV
reacciona y toma posicion, especificamente a qué elementos deben ser
desechados al momento de estudiar los fendmenos sociales, politicos ¢
historicos. De igual modo, en este contexto las paginas de la Introduccién a
Disgregacion..., adquieren un significado especial, pues representa el texto
fundamental en el cual el autor sienta las bases de su programa interpretativo.

Finalmente, en este marco se puede afirmar que en la posicion asumida
por LVL subyace la clara propuesta de criterios estimativos cuya intencién
se otienta al establecimiento de valoraciones que permitan contrastat, de un
lado, la perniciosa vigencia de elementos interpretativos no vialidos,
constituyendo la dicotomia Constituciéon Escrita / Constitucion Efectiva
el summum de los errores a los cuales han conducido; y, del otro, los
elementos interpretativos propuestos por la moderna ciencia, que LVL conoce,
tiene a la mano y admite como vilidos para un esfuerzo comprensivo real y
eficaz de nuestra realidad sociopolitica e histérica. En este sentido apunta la
fuerza ilocucionaria de la argumentacién vallenillana: criticar abiertamente y
tomar partido (opoméndose) frente a los criterios interpretativos expuestos,
calificindolos como no validos pero atin vigentes; y proponer indirectamente
una fundamentacién de la validez de su propio programa indagativo, por
cuanto el mismo posee un estamento cientifico, segin el autor, mas sélido.

Fap



4. T.a MoDERNA CIENCIA SociAL Y Los NUEvos CRITERIOS DE
INTERPRETACION

Tal como se dijo al comienzo del presente trabajo, la pretensién de LVL
consiste en diagnosticar, primero, la manera como se vienen interpretado los
fenomenos historicos y sociopoliticos en el ambiente que €l mismo reconoce
como su entorno intelectual, para proponer, después, su punto de vista,
estimado como una alternativa de interpretacién hberada de “los viejos
conceptos” y acorde con “las nuevas conquistas alcanzadas por las ciencias
sociales” y “el método experimental”. Mediante el diagnéstico llevado a cabo
pot LVL se ha obtenido la expresa oposicion del autor a las distintas formas
que segiin ¢l se vienen presentando en su ambiente intelectual. Esta oposicion
obedece a la poca cientificidad atribuida por LVL a tales interpretaciones,
pot cuanto en su opinion las mismas atienden a criterios superados por la
ciencia positiva y desconocen las leyes que rigen el desenvolvimiento de las
sociedades. El estudio de esas leyes, por altimo, “no puede hacerse al
resplandor ofuscante de las pasiones politicas, sino a la luz pura y serena de
la investigacién cientifica™ (DI, III).

Ese desconocimiento de las leyes y de los mecanismos que operan en el
desenvolvimiento de los fenémenos sociales, polincos e histéricos, ha
conducido a los “errores cientificos” tipificados anteriormente. En opinién
de LVL, el hecho de que las generaciones precedentes no tomaran el cuenta
las nociones de causa y de evolucion, estimadas de gran importancia por la
“ciencia moderna”, ha desviado de la verdad todo intento de explicacion
sociopolitica o histérica de nuestra realidad:

(..) en lo que s¢ refiere al andlisis de los acontecimientos jamas se ba tenidp en cuenta
la nocion de causa y de evolucion que prevakce en la ciencia moderna, y con lamentable
ligereza se ha venido atribuyendo al azar, o a influencias puramente individuales,
Jendmenos que tienen sus origenes en las fuentes primitivas de nuestra sociedad. Las
pasadas generaciones desconocieron por completo que ‘todo fendmeno social, politico o
econdmico, liene s 1azon de Ser en MR 0 VArias causas sociales; que como ¢n los dominios
fisicos ¢ intelectnal, existe una relacion de ignaldad y de proporcionalidad entre la causa
y o efecto, y que por engariosas gue puedan ser las apariencias, sn hecho individual no
producird jamas un hecho social, ef acto de un individuo no creard jamds por sé solo un
estade social. (DI, 1),



En atencion a esta cita, vale destacar dos cuestiones que sitdan las
afirmaciones de LVL en un justo contexto. En primer lugar, el texto refenido
pettenece a la version definitiva de La influencia de los viejos conceptos,
publicada en 1930 como Introduccién a Disgregacion..., lo cual hace
suponer que en ese afio, para €l momento de componer las paginas de esa
introduccién (v del libro, en general), LVL lanza una mirada retrospectiva
con el propdsito {= intencién) de alcanzar ¢l diagnéstico esperado. El
resultado de esa retrospectiva ya lo conocemos: segin, LVL, las
interpretaciones de nuestra realidad socio politica e historica adolecen de
“errores cientificos” que impiden el afloramiento de la verdad, por cuanto
no consideran ciertos elementos de relevancia indubitable y determinantes
del desenvolvimiento de la sociedad.

Setia inapropiado, sin embargo, afirmar que en las versiones orginales de
La influencia..., ]a referencia a las nociones de causa y evolucidon no estd
implicita, o de algun modo latente. Ciertamente, no pareciera que LVL las
maneje con la claridad deseada; pues sélo una es la mencién que sobre ellas
aparece en las versiones indicadas, y en minguna otra version de otros capitulos
de alguna de las tres obras revisadas en la presente investigacion se encuentra
registrada. Lo que si aparece claramente en la primera version de La
influencia... (1903), es la mencion de los elementos que determinan el
desarrollo de una sociedad y que han de ser tomados en cuenta a la hora de
emitir juicios sobre “las necesidades politicas de un pueblo”. Este texto ya
fue mostrado paginas atras a propdsito de la influencia de Taine sobre LVL.

Una segunda cuestién que vale destacar se relaciona con el determinismo
socioldgico en el cual se inscribe la posicion de LVL. En su argumentacion,
el autor afirma que “todo fenémeno social politico 0 econdmico, tiene su
razdn de ser en una o en varias causas soclales”, y establece que asi como en
el campo intelectual o fisico existe una relacion de igualdad y de
proporcionalidad entre causa y efecto, en el terreno del acontecer social
también se cumple esa relacion.

Esta afirmacion viene avalada por una cita de autoridad: LVL se
fundamenta en L Gumplowicz, para sugerir al lector cdmo el ambito social
se encuentra regulado por “leyes sociales” que dominan el Ambito del actuar
individual y determunan el caracter nacional. En ningun otro autor consigue
LVL herramientas suficientes para construir el contenido de tal concepto.



Conviene detenerse aqui por un momento para ver cOmo opera este término
en el pensamiento de Gumplowicz. En el libro II de su Compendio de
Sociologia (s.f), este autor polaco expone lo que segln su criterio son las
bases y nociones fundamentales desde las cuales debe partir toda
consideracion de los fendmenos sociales. La clave de toda la exposicion gira
en torno a la bisqueda, en el terreno del acontecer social, de aquellas
“uniformidades que, ya en la sucesi6n, ya en la coexistencia de los fendmenos,
se reproduzca siempre, de suerte que podamos atmbuitlos a una voluntad
supetior ficticia, a una ‘Ley’, como hacemos para las uniformidades que se
reproducen en el terreno fisico” (s.f.: 128). El empefio de Gumplowicz, por
lo tanto, estd dirigido a encontrar aquellas “leyes generales” rectoras del
desenvolvimiento social. Obviamente, la validez de estas leyes dependera
del grado de universalidad y exactitud que posean, tal como sucede con las
leyes enunciadas respecto a los fenémenos fisicos.

Estas leyes generales son formuladas por Glumplowicz como se muestra
en la tabla siguiente:



@

{1

TasLa 1.

Indicativa de las “Leyes Sociales” segn L. Gumplowicz

Ley de la causalidad: “No hay ningin
fenémeno social que proceda, sin
condicién previa, de la nada, de los
caprichos indtviduales”; o dicho con otras
palabras: “Todo fenémeno social, politico,
juridico o econdmico, debe tener su razén
en una o vatias causas sociales” (s.£.: 141);

Ley de desarrollo: “Todo fenémeno
social no es mis que un factor, una fase
momentinea de un desarrollo que se
prolonga entre un principio y un fin. (...}
Todz organizacion sodial, todo estado, toda
sociedad, todo derecho, toda rama de la
economia recorre un desenvolvimiento”

(s.f.: 142);

(i) Ley de regularidad de desarrollo: Todo

desartollo debe proseguir una serie de fases
semejantes o andlogas de caricter regular
(s.£:143);

(iv) Ley de periodicidad: “La regularidad del

)

desarrollo se transfotma en una
periodicidad que se presenta como un
ciclo de existencia, desde el origen hasta
las fases de decadencia y de ruina de una
sociedad” (s.f.: 143)

Ley de complexidad: “Los fendmenos
sociales que nos rodean son
extremadamente complejos; son formas
compuesta de elementos y nacidos de
elementos” (s.f.: 144);

(vi) Accidn reciproca de elementos

heterogéneos:Como consecuenciade la
ley antetior, los individuos que participan
en los fendmenos sociales se encuentran
permanentemente actuando los unos
sobre los otros, atrayéndose vy
repeliéndose (s.f.: 145);

{(vi) Finalidad general: “Todo desen-

volvimiento social, todo hecho social
adquirido, van 2 un fin determinado. (..)
En ningiin terreno de fendmenos hay accidn
ni devenir que no tenga un fin. Y puesto
que asimismo, en el terreno soctal, nadz llega
4 existir sin un fin, se puede aqui hablac
igualmente de una inteligencia inmanente
en todo devenir social’” (s.f.: 148);

(viif}Identidad de esencia de las fuerzas: “La

reaccidn entre los elementos heterogéneos
de todas las complicaciones se produce por
consecuencia de ciertas fuerzas que residen
en esos elementos o queé nacen de su
contacto, Estas fuerzas permanecen
iguales a si misma, a través de todos los
tdempos, en cada uno de los diversos
terrenos de fendmenos” (s.f.: 148)

(ix) Identidad de la esencia de los procesos:

(x)

“Siempre, y pot todas partes, el Derecho
ha surgido de la misma manera; igual
sucede con los Estados, las lenguas, las
religiones, etc.; slempre, y por todas partes,
los procesos econdmicos han sido regidos
por las mismas fuerzas; de toda la
eternidad son por todas partes idénticos
por esencitf; unicamente difieren de
formas, segin los tiempos y las
citcunstancias” (s.£: 150);

Ley de paralelismo: en todos los terrenos
fenoménicos se producen hechos
semejantes o analogos estableciéndose un
paralelismo entre las fuerzas que participan
en la produccidn de fakes hechos (s.£:: 150).



Sobre la base de este “decilogo”, se sustenta la apreciacion de Gumplowicz
en cuanto a que ¢l progreso —o el desenvolvimento social en general, pata
mejot decir— se produce mediante la accién y la reaccion social, con entera
independencia de la iniciativa y voluntad de los individuos participantes, en
contra de sus ideas, deseos y esfuerzo social. Las implicaciones de tal
concepcion son llevadas por Gumplowicz hasta sus ultimas consecuencias,
permitase al respecto citar al autor in extenso:

El mds grande error de la psicologia individnalista es admitir que el hombre piensa.
De este error resulta que no cesa de buscar en el individno la fuente del pensar y las
causas por las cuales piensa como piensa y no de otro modo (...). Lo que piensa en ¢f
hombre no es é, sino su comunidad social; la fuente de su pensamiento no estd en él, esta
en ¢l medio en que vive, en la atmosfera social en que respira, y no puede pensar mds que
segin las influencias de su medio social, tales como su cerebro las concentra. (..)

- () B/ individuo no represenia en esto mis que ef papel del prisma que recibe los
rayos que vienen del exterior y que después de haberlos refractado, segrin leyes determinadas,
los hace salir en una direccion determinada, bajo un color también determinadp. {..)

(..) Ideas y opiniones adguiridas por la observacion y la experiencia desde hace mifes
de arios, y transmitidas, ya formadas, de generaciones en gemeraciones (...} todo eso se
encuenira en el fondo del espiritn del individuo Uibre’, come un precipitade guimico
sélidamente inorustado; todo eso bha convergido en ese espiritu como nitles de rayos se concentran
en un foco, todo eso vive en ¢l constitnyendo un pensamiento respecto del cual la multitnd se
tmagina que ¢l individuo lo piensa con foda libertad (..). (nf: 327, 328, 330)

Justamente en ese contexto el discurso vallenillano encuentra lugar. El
determinismo sociolégico del cual se dice participe LVL, se sitia bajo la
influencia del pensamiento de Gumplowicz. La similitud de los conceptos
emitidos en esta materia por LVL dan prueba de ello, aunque seria desacertado
decir que el autor venezolano acompaiie 2 Gumplowicz hasta sus extremas
conclusiones. Asi, por ejemplo, cuando LVL considera el papel de la voluntad
humana para modificar per se las situaciones sociales, no la ulda de otra
cosa sino de impotente: “las revoluciones, como fendémenos naturales caen
bajo el dominio del determinismo socioldgico en el que apenas toma parte
muy pequefia la flaca voluntad humana” (DI, 1-subrayado propio—)".

19 Este texto pertenece a fa conferencia dictada por LV enla Academia Nacional de Bellas Artes
en octubre de 1911, titulada “La Guerra de Independencia fue una Guerra Civil”, v que,
posteriormente, en 1919, formé parte de Cesarismeo... como su pgimer capitulo.



Esto representa una respuesta a la tesis del “hombre-providencia”, pot cuanto
“Nuestros Grandes Hombres” no son sino “exponentes del medio y del
momento, sometidos a las leyes de la evolucion y del determinismo
sociolégico” (DI, XX)*. Similarmente cetcana a la sociologia de Gumplowicz
se encuentra la vallenillana concepcién acerca de la continuidad de los
procesos soctales, pues afirma que “la sociedad como la Naturaleza no marcha
a saltos” (DI, XIT)*, y que “la psicologia no reconoce en los individuos ni en
las sociedades la posibilidad de transformaciones bruscas y totales” (CD,
108)*. En estas afirmaciones, LVL en mayor o menor medida esta aceptando
el “decalogo” de Gumplowicz y esti fijando posicidn respecto a qué
elementos debe considerar todo anilisis de los fendmenos sociopoliticos e
histricos, s1 de algin modo quiere alcanzar niveles aceptables de profundidad
y veracidad cientifica.

Tener a la mano tales instrumentos de compresion, en opinién de LVI,
permite interpretar nuestra evelucién nacional desde una perspectiva mis
abarcante, a la luz de los “fecundos métodos positivos™; de manera, que en
lugar de establecer soluciones de continuidad entre una y otra de nuestras
etapas histéricas, “a poco de detenernos a estudiar nuestta constitucién
organica”, se puede ver como paso a paso —“las sociedades no marchan a
saltos” (DI, XII)— se ha venido levantando el “edificio secular” dentro de la
cual Venezuela ha vivido por afios “casi sin darnos (sic) cuenta de ello”,
reconociendo asi la acc1én que sobre el presente ejerce la “herencia
psicolégica”. Esta comprension es determinante en el programa propuesto

20 Detras de esta afirmacion se oculta la presencia de Taine.

21 Este texto es totalmente de 1930, no aparece en ninguna de las versiones originales de La
influencia...; pero como se puede leer en la nota sigutente esta percepcidn se encuenta en
L VL desde asios antericres.

22 Este texto se encuentra en el capitulo V de Cesatismo...; también se lee en la versidn onginal
de ese capitulo, que data de 1912, Ademas en la version otiginal de este capitulo el texto viene
tespaldado con una cita de autoridad: L VL refuerza su tesisi con una referencia a Lois
Psychelogies de PEvolution des peuples de G. Le Bon, que a continuacion para mayor
informacién del lector se pasa a trascribir: “cuando se estudia acerca de todos esos supuestos
cambios, uno se da cuenta que s6lo cambian los nombres de las cosas, en tanto que las
realidades que se ocultan detras delas palabtas contintian con vida y no se transforman sino
con una lentitud extrema” (Version propia al espasiol, francés en el oniginal: “Lorsqu'on
étudie des prés tous ces prétendus changements, on s’apergoit bientét que les noms seuls
des choses varient, tandis que les réalités que se cachent derriére les mots continuent & vivee et
ne s¢ transforment qu'avec une extréme lenteur” —ED4,T,193—).



pot LVL para entender la formacién de la nacionalidad venezolana. La
afirmacién es tajante:

No abrigamos una sola preocupacion, no obedecernos a un solo mévil inconsciente, no
exisie en el espiritu de las masas populares un solo sentimiento, ni una sola inclinacion,
i un solo instinte, en politica, en religion, en todas las miiliiples manifestaciones de la
vida social, que no tenga su cansa deferninante en aquellos tres siglos de colontaje, que
prepararon ¢l advenimiento de la nacionalidad venezolana por nna evolucidn ligica y
necesaria en fodo organismo soctal. (DI, XIII)

El contenido de esa herencia psicoldgica, impuesta de modo incontrastable
al punto de subsistir en nuestro “ambiente psicolégico”, lo conforman las
costumbres, las ideas, las opiniones, los instintos, méviles y prejuicios
inconscientes, los gustos, las inclinaciones naturales, los sentimientos, las
preocupaciones religiosas y sociales; las cualidades. y defectos, en fin,
constitutivos del caricter de una sociedad dada®.

Ahora bien, los anteriores no son elementos amorfos y de contenido extrafio,
surgidos de un pasade remoto o reciente, como fantasmas, a causa del
caprichoso juego de la libre voluntad humana; su formacion obedece a factores
determinados y determinantes que rigen todo proceso historico, y cuyas leyes
pueden ser descubiertas y enunciadas. LVL dira:

Es ya un axioma de psicologia social la influencia del medie fisico y telirico en los
instintos, las ideas y las tendencias de fodo género que caracterizan a cada pueblo en
particular, tomando el concepto de medio en su mds amplia aceptacion. La constitucion
Leogrdfica, que impone las relaciones sociales y econdmicas de los hombres colocados en
nna region determinada, el régimen politico y administrativo, la mecla de razgas originada
por la conquista y por la introduccion de elementos extraiios en calidad de esclavos,
produciendo la disgregacion de los caracteres somdticos y psicoldgicos de las razas originadas,
todos esos factores fijados luego por la berencia en ef transcurso del liempo, ban dado
origen a los distintos conglomerados humanes que pasando de la familia al clan, del clan
a la tribu, han legado, atravesando por las miltiples vicisitudes gue forman la bistoria

23 Esta tesis se encuentra en LVL desde 1903, es decir, desde la primera version de La
influencia...; se repite luego, de manera enunciativa, en la segunda versién de dicho texto
{fechada igualmente en 1903); nuevamente en la versidn onginal del capitulo II de
Cesarismo...; pot Gltimo, las versiones definitivas de estos textos recogen sin variacion el
postulado.



particular de cada pueblo, hasta constitnir las naciones modernas, que son actualmente
la d#ltima expresion de las sociedades. (DI 110-111)%.

Sobre esta base, casi no se hace falta sefialar que entre lo dicho
antetiormente v la negacioén de la fuerza politica de aquellas instituciones
que no se adapten al estado soaial, formado en razén de la conjuncion de los
factores, elementos y leyes referidos, la distancia es minima: “Los principios
politicos —sostiene L VL—son puras abstracciones, cuando las leyes que deben
servirles de medios de aplicacién no corresponden al sistema establecido”.
Obviamente, aqui “sistema establecido™ se refiere al caricter nacional
imperante, producto de la accién conjunta de los factores, elementos y las
leyes que rigen la evoluctén de una sociedad segun la definicion de LVEL

(DI, XIV).

Pero atin hay mis. La accidn, jerarquia e interrelacion de ese conjunto de
factores, elementos y leyes sociales, no es cadtica, poseen un orden,
conforman un todo organico del cual el hombze es parte. Las sociedades,
como entes colectivos, poseen un devenir anilogo a los seres individuales;
en esto la biologia, en tanto ciencia de la vida, arroja luz a la histotia de los
grupos humanos. Tal concepcién organicista de la sociedad es calificada por
LVL como una apreciacién “definitivamente establecida”, y aunque él mismo
acepta las asimilaciones bioldgicas, de igual modo se cuida de no caer en “las
exageraciones de la escuela spencertana” (CD, 204, 205 n. 1). En este texto,
que pertenece al ultimo capitulo de Cesarismo..., enteramente de la versién
definitiva aparecida con el libro en 1919, LVL expresa asi esta analogia:

Los organos del cuerpo social aparecen primero como esbozos
rudimentatios, que poseen apenas en su conjunto un caracter de agregacién.
Sometidos estos diversos elementos a la accidn y a la reaccién reciprocas, en
esa lucha incesante que consttuye la manifestacién misma de la existencia,
van entonces definiéndose, especializindose paulatinamente, hasta que surge
¢l principio de coordinacién comun, que es el principio vital de la sociedad,
como la primitiva agregacion celular lo es del organismo individual. Y de
igual manera que éste, una vez constituido encuentra dentro de si mismo
todos los elementos necesarios para su desarrollo pot el fortalecimiento de

24 El texto aparece en la versién original del capitulo V de Disgregacidn..., del afio 1922. El
citado aci, de la versién definitiva del capitulo (1930, no difiere en nada.



sus Organos, la sociedad genera también en si un pensamiento, un ideal, un
interés que viene a ser a un tiempo mismo el norte que la dirige y la fuerza
interior que la empuja en su desenvolvimiento y en la afirmacion de su
personalidad nacional, por etapas sucesivas, que el socidlogo debe observar
con la misma cunosidad y el mismo espiritu cientifico con que el bidlogo
estudia la evolucton del organismo individual en las diversas fases de su
desarrollo. (CD, 204).

Como se puede entrever, entonces, LVL no ve en el organicismo aplicado
al ambito social otra cosa sino una analogia que permite comprender el
desenvolvimiento y evolucién de las sociedades. Sin duda, esta cerca del
organicismo de cufio spenceriano, en cuanto que admite que el desarrollo
social se efechie como producto de una evolucién natural y, por lo mismo
lenta, gradual, inevitable, fatal; sin embargo, tal postulado ya no era patrimonio
exclusivo de Spencer hacia 1919, fecha en la cual LVL publica Cesarismo...
y ha escrito lo fundamental de Disgregacion.... La recepcion de esta idea
por via de Gumplowicz o de Tamne es mas segura. Incluso reconociendo que
LVL al aceptar las “asimilaciones biolégicas” en el campo social, admita la
spencetiana tesis de que la evolucion biclogica y la evolucion cultural estaban
intimamente relacionadas. (Spencer 1883: 212-271) —admisién no
descabellada, por lo demas—, todo el peso de la opinion antropoldgica moderna
suscribia esta idea de la escuela spenceriana®, y LVL, al modo de ver de
quien escribe estas lineas, no era ajeno a esta opinidn. Pero mas alld de esto,
LV sabe que en la propia relacién entre los conceptos socialmente heredados
( esto es, los contenidos efectivos de las costumbres, instintos,
pensamientos,..., legados) y los socialmente aprendidos en el presente, se ha
producido una evolucién a lo largo de la cual la modificacién sufrida por las
formas culturales han adquirido cada vez mayor independencia de los cambios
biolégicos concomitantes, y esto es precisamente lo que dice LVL que le
separa de las “exageraciones de la escuela spencetiana”.

LVL entiende que el proceso de evolucion social no traspasa el limite de
velocidad asignado por la modificacion orginica y superorganica de los entes
individuales y colectivos. Antes de que operen en las insatuciones humanas
cambios duraderos, trasmitidos en herencia, resulta necesatio, imprescindible,
que se repitan en los individuos los sentimientos, pensamtentos y acciones

25 Una exposicidn detallada de lo afirmado aqui, puede verse en Harris, 1985: 93-121.



que son su fundamento. De ahi que todo intento de apresurar las etapas de la
evolucion historica no haga sino entorpecer la marcha natural de la sociedad,
cudnto mas si las transformaciones propuestas responden a principios
contratios o extrafios a la constitucion otginica de esa misma sociedad.
En un texto que pertenece a 1919, dira LVL:

Creer gue las nacionalidades actuales ban salido hechas o constituidas de un todo de
las manos de sus conguitstadores, de suy libertadores o de sus legisladores, como el Universo
de las manos ommnipotentes del Creador, segin la leyenda biblica, es un concepto gue no
cabe hoy dentro de un criterio medianamente tlustrado. Organismos o superorgantsmos,
todas las nacionalidades ya perfectamente constituidas, son el resultado de un largo
proceso, que ha llegads al momento culminante en e cnal ‘todas las fuergas se hallan
equilibradas y todos los hombres compenetrados por un pensamiento al gue puede y debe
ddrsele el nombre de alma nacional, porgue tiene el mismo cardcter de aguello gue en los
individuos llamamos alma™’. (CD, 204-205).

De esta manera, pues, el programa interpretatvo de LVZ plantea que el
andlisis de los hechos sociales sea realizado, por una patte, tomando en cuenta
que el acaecer de todo fenémeno social, politico o histérico es el producto
de un encadenamiento de causas y efectos; y, por otra parte, que tal acaecer
comprueba el cumplimiento necesario y fatal de factores, elementos y leyes
sociales. Basta observar desde este punto de vista el acontecer fictico para
concluir que el critetio teoldgico, o el libero-racionalista y o el individualista
no pueden satisfacer, segin el autor examinado, una “explicacidén exacta y
cientifica” del devenir factual.

Por ultimo, y paralelamente a las cuestiones expuestas hasta aqui, el
programa interpretativo de LVL requiere del investigador una actitud de
apertura intelectual a los avances que la ciencia va alcanzando. De suerte
que asi quede garantizada una indagacion mas “concienzuda y prolija de los
origenes de la nacionalidad”, a la vez que los continyos logros de la ciencia
imprime “rumbos mas ciertos” al estudio de los fendmenos historicos y
politicos (D1, X). Esta actitud es retratada por L VL en su conferencia titulada
El Concepto de Raza en la Evolucion Venezolana, pronunciada en agosto
de 1914 en el Circulo de Bellas Artes de Caracas, y luego (1921) integrada a
las paginas de Criticas de Sinceridad y Exactitud:

Aceptar de una manera absoluta esta o aguella doctrina, apegarse a ella
sistemtdticamente seria como detener el progreso del espévitu bumano. Puede haber, y Jos



hay en gran nimers, individuos detenidos, en quienes las células cerebrales estin como
petrificadas y oponen naturalmente una fuerte resistencia a la adquisicion de ideas nuevas.
Pero la humanidad en conjunto no se detiene; y asi como suceden las generaciones se
suceden fambién las ideas; y las verdades consideradas hoy como absolutas, vienen a ser
matniana verdades relativas o ervores garrafales. (CSE, 259).

En definitiva, el programa interpretativo de LVL no pretende otra cosa
sino estudiar y exponer “libre de prejuicios” los caracteres de nuestra evolucion
que, en su opinidn, por lo menos hasta 1930, han conducido hacia la
integracién de los elementos “que necesariamente debian formar la
nacionalidad” venezolana. En esto encuentra LVL el Gnico medio de elevarse
por sobre “los odios, las pasiones y los errores emanados de las viejas teorias
metafisicas”. La fuerza ilocucionaria del decir vallenillano queda expuesta al
lector mediante las siguientes palabras, dichas en 1930 al cietre de la
Introduccién 2 Disgregacion...:

Es este el propésite que nos ha guiado desde que hace ya largos akos emprendinos
estos modestos estudios de sociologia vemeolana; bien convencides, de que ‘son demasiado
complejos los factotes que entran ent la evolucton de un pueblo, para que un solo bombre
pueda considerarios todos a la vez sin peligro de equivocarse” (DI, IIX).

5. CONCLUSIONES

Conviene recoger aci lo que el presente trabajo ha querido mostrar como
los fundamentos para comprender el programa hermenéutico (interpretativo)
asumido los LVL:

> A los efectos de una adecuada comprension, el programa interpretative de LVL, ba
de entenderse situado dentro de una preocupacion epocal, como era la de conseguir
berramientas metodoldgicas que permitieran dilucidar lo mds cientificamente posible el
problema de la explicacién de la formacion de las entidades nacionales, especialmente,
en el caso de LNL, de la nacionalidad venezolana.

> Dos obfetivos centrales aparecen en la intencion de LNL al proponer su programa:
de un lads, detectar, identificar y describir Jos errores, segrin él, mds recurrentes, periisientes,
comunes, en los cuales se incurria a la hora de interpretar los fendmenos soctiopoliticos o
histricos configuradores del proceso evolutivo de Veneguela como nacion. Del otro lads,
sesialar las alternativas interpretativas estimadas por €l como las adecuadas por su
rigurosidad y exactitud cientificas.



> Por la indagacion del calificativo vallenillano “viejas teorias metafisicas”, se pudo
alcanzar la tiptficacion de lo gque para LNL son los “errores cientificos” prevalecientes
en las interpretaciones del deventy sociopolitico venegolane: los factores “extranaturales”
(la Providencia divina, el poder de las ideas...}, la influencia de la libre voluntad humana,
la acctdn del hombre-providencia,

> Segiin L.NL, a consecuencia de la aplicacion persistente de tales conceplos, ha prevalecido
el criterio de gue la sociedad se transforma por la sola fuerza de los principios
constitucionales o de las instituciones.

> La fuerga iocucionaria de la argumentacion vallenillana al respecto, se manifiesta
como critica abierta a la influencia que las ideas de la Hustracion (francesa) ban tenido
sobre las interpretaciones de la realidad sociopolitica venegolana.

> Destaca la influencia de Taine, de manera que a partir de las ideas de este pensador,
LVL afirma que ia forma social y politica de una sociedad se encuentran signadas por
s cardeter y su pasado, antes gue por la voluntad de los individwos.

> LVL sostiene que el acontecer soctopolitico ¢ historico obedece a un encadenamiento
evolutivo de cansas y efectos, por lo que tal devenir comprueba el cumplimiento necesario
y fatal de leyes sociales. En este sentido se nota la fuerte presencia del pensamiento de
Gumplowicz,

Finalmente, el programa vallenillano manifiesta la necesaria apertura
mental del investigador para reconocer los cambios que la ciencia social va
produciendo, con el fin de garantizar explicaciones “concienzudas y prolijas”
de las individualidades nacionales.
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NUESTRO SER HISTORICO, SOCIAL Y
MULTICULTURAL

EN PERSPECTIVA VENEZOLANA Y LATINOAMERICANA.

Enrigne Ali Gongalez Ordosgoitti .

Abstract: From Latin America ethnic multicultnralism’s point of view, it is possible
to find twenty-three macro-peoples, that show a fragmentarily bebavior as a result of
ethnic variety in each macro-people, which reconfirms real life complexity. It is important
fo notice that both macro-people and ethnic group state as a social universe with its own
economtical, political, cultural and communicative mechanisms, working closely with other
ethntc cosmos, due to globalization phenomena specially ar a result of worldwide
communicational network, which goals are far multinational.

The permanent interaction between all ethnic components and its transformation from
private to public matter has put inte evidence the importance of multicultural issue in
contermporary societies, as definite aspects of present and future world,

Quiero agradecer la oportunidad que me brinda la Revista de Teologia del
ITER, para hablar algunas cosas acerca de nuestro ser histérico, social y
multicultural. Pienso que podria ser Gtil presentar una vision introductoria a
la conformacion histérica de nuestras sociedades leida en clave cultural y
étnica.

Hemos organizado este articulo en tres partes: en la primera realizamos
algunas consideraciones sobre la conformacion del ser histdtico venezolano,
en la segunda lo hacemos sobre el ser social y en la tercera, presentamos el

contexto multicultural y émico que le sirve de sopotte visto desde una escala
latinoamericana.

1.-EL SEr HisTORICO VENEZOLANO

El Ser Histérico de una sociedad se compone de dos conjuntos de
elementos: lo que objetivamente (o facticamente) sucedié y los discursos
que explican qué fue lo que ocurrid. Son estos discursos que explican lo



sucedido, los que finalmente construyen “una version de los hechos”, que se
impone como verdad colectiva en el hotizonte mental de la sociedad. En el
caso venezolano queremos referitnos fundamentalmente, a las vetsiones
historiograficas surgidas en el siglo XIX y continuadas en lo esencial en el
siglo XX, que configuran la base desde la cual se sigue pensando la histotia
de Venezuela. A este constructo ideoldgico hemos llamado, el Modo de
Pensar Historiogrifico Dominante, el cual sostiene la explicacion esencial
del Ser Histérico Venezolano.

Este Modo de Pensar Historiografico Dominante puede ser explicado a
través de las siguientes hipotesis y premisas:

Hipétesis Fundacional: Ef Modo de Pensar Historfogrifico
Dominante, surge como un constructo ideoldgico que intenta explicar
y asentar como universal un discurso que expresa solamente los
intereses de clase de la fraccion de los sectores dominantes, que a
partir del reacomodo acaecido al finalizar Ia guerra de 1810-1822, paso
a comandar el Bloque Social Dominante, del Nuevo Blogque Histdrico
surgido en consecuencia. '

-Esta fraccion de la clase dominante triunfadora estara conformada
socioecondmicamente por antiguos y nuevos terratenientes, aliados de
incipientes sectores de la burguesia comercial (avanzados del capital de paises
que le disputaban la hegemonia a Espaiia, como Inglaterra, Holanda y
avanzado el siglo XIX, Alemania y desde el siglo XX los EEUU}) y los nuevos
detentadores del poder formal de la Sociedad Politica, caudillos militares en
el siglo XIX y militares de catrera, conjuntamente con civiles dirigentes de
los partidos modemos, en el XX.

-Desde el punto de vista étnico, el discurso fundacional insistird en la
exclusividad del Criollo, entendido como blanco nacido en América, de padres
espafioles, pero ademas descendiente —treal o simbdélicamente- del estamento
militar-conquistador. Negando, de manera implicita, la participacién en la
construccion de la nacionalidad venezolana, de otros grupos étnicos como
indigenas, negros y canarios, a través del proceso de volverlos invisibles.

-Desde el punto de vista de su adscripcion geografica, si bien es cierto
que el siglo XIX nos muestra Presidentes Centrales, Llaneros y Orientales,
en el Modo de Pensar Historiografico Dominante se elaborara un discurso



centralista, que enfatizar el protagonismo de la regién central en detrimento
de las otras regiones del pais, incluso confundiendo adrede la historia de la
Provincia de Venezuela (enmarcada hasta el siglo XVIII, en la Regiéon Central),
con la de Capitania General de Venezuela y posteriormente la Republica de
Venezuela, las cuales ya se referian a toda la nacién.

-Estas caracteristicas socioeconémicas, étnicas y regionales de la nueva
fraccion ditigente del Bloque Social Dominante caracterizaran el discurso
presente en el Modo de Pensar Historiografico Dominante como:
antipopular, racista y centralista, caracteristicas que se mantienen
invariablemente atin hoy en dia.

Para deconstruir el Modo de Pensar Historiografico
Dominante

Debemos tener en cuenta que, debido al largo tiempo que lleva de
internalizacién en el Tmaginario Colectivo, forma parte de la Inteligencia
Emocional de los venezolanos, en donde se ha aposentado como amo y
sefior de las conciencias, lo cual conlleva grandes riesgos de resistencia a los
mntentos de cuestionamiento. El primer gran constructo del Modo de Pensar
Historiografico Dominante, se vincula —astutamente- con Simén Bolivar.
De ahi que sostengamos como primera premisa: Bolivar no es el Padre de
la Patria. Bolivar es el Padre de la Republica y nuestro maximo Héroe
Cultural Antropolégico.

La afirmacién de que Bolivar es el Padre de la Patria se sostiene en una
premisa falsa, la cual es sostener la identidad absoluta entre Patria y
Republica, asunto que es evidentemente antihistérico, pues si bien es cierto
que la Repiblica es parte de la Patria, no toda la Patria se confina en los
limites de la Republica. ¢Puede seguirse afirmando que la Patria comienza
en 1810 o 1811, sin mutilar la historia real del nosotros mismos?. Es evidente
que insistit en identificar la Patria sélo con la Republica, entrafia desconocer
tanto los tres siglos antetiores, cuando éramos parte del Imperio Espafiol,
como los antertores siglos precolombinos, lo cual ignalmente sirve para excluir
de la construccion de la Patria, a todos aquellos grupos étnicos disuntos a
los Criollos blancos nacidos en América e hijos de peninsulares, asunto sobre
el que volveremos luego.



La creacién del constructo ideologico de ser Bolivar el Padre de la Patria,
obedece a otras necesidades nada loables: el Modo de Pensar
Histortogrifico Dominante invent6 la operaciéon mixtificadora de la
identificacién de la Republica con la Patnia, con el fin de aparecer ellos —los
Criollos blancos nacidos en Venezuela de padres peminsulares- como el
prototipo étnico de la creacién de la nacionalidad, relegando a través de la
invisibilidad a los otros componentes étnicos, una manera tuy tacista de
solucionar el problema.

Igualmente existe otra intencidén ideologizadora al insistir en el constructo
de Bolivar como Padre de la Patria, consustanciando Repuablica con Patria y
fue el de tratar de justificar, tanto ante sus contemporaneos del XIX, como
en el XX, el ciclo de guerras habidas entre 1810-1822. ¢Por qué habria que
justificar estas guerrase. 51 nos detenemos a pensar en la Venezuela existente
en 1822, encontrariamos que: la mitad de la poblacién habia muerto; las
dreas econdmucas del pais habfan sido atrasadas; las ctudades habian quedado
casi destruidas por completo; los servicios de agua, caminos, carreteras,
seriamente afectados; el aparato burocratico del Estado demolido; el sector
de la inteligencia reducido a su minima expresion; la esclavitud de los negros
continuaba; el ascenso social de los pardos habia sido frenado; la explotacion
y marginacién de los indigenas seguia incélume; la exclusién social y
semiesclavitud de los canarios continuaba y todo ese saldo dantesco ¢para
qué?, ¢para que otra fraccién del Bloque Social Dominante pasara a ser
hegeménica y pudiera asi acceder al “libre” comercio bajo la égida de
[nglaterra y Holanda?. ;Realmente se justificé para bien del pais? Cada vez
es mas dificil responder afirmativamente esa pregunta.

Los nuevos Sectores Dominantes, quienes no dejaron entrar a Bolivar a
Venezuelay lo dejaron morir en Colombia, después de muerto lo momificaran
y lo colocaran a su servicio bajo el titulo de Padre de la Patria, no es la
pritnera itonia de la historia ni sera la Gltima.

El segundo constructo del Modo de Pensar Historiografico
Dominante

Igualmente lo negamos: No hubo Guerra de Independencia entre
1810-1822, lo que ocurri6 fue una Guerra Civil que culming en Secesién.
Para que existiera guerra de independencia tendria que haber habido dos



naciones en guerra y no las hubo. Para 1810 exustia una sola nacidén que era el
Imperio Espariol, conformado tanto pot el centro peninsular como por las
provincias americanas. En el centto sutgieron dos partidos politicos con
proyectos societales distintos, que pronto se expandieron a las provincias: el
uno conformado por los partidarios de la monarquia y el otro por los afectos
a una nueva forma de gobierno, la republicana. La lucha en América hizo de
espafioles realistas (monarquicos) y de espafioles patriotas {tepublicanos),
dos bandos que se trenzaron en encarnizada lucha, cuyo tesultado final llevd
a la secesién de Espafia y a la creacién de Estados-Nacién inéditos, que
adoptaron la forma de Repiblicas. Por lo anterior es rotundamente anacrénico
sostener que hubo guerra de independencia, sélo guerra civil que culminé en
secesion.

De esto se deriva la impugnacion del tercer constructo del
Modo de Pensar Historiografico Dominante

El odio a lo espafiol, utilizado tanto para enfatizar que la lucha fue entre
dos naciones: Venezuela y Espafa (cualidades mexistentes para el lapso 1810-
1822), como sobre todo, para anunciar étnicamente el nuevo predominio de
los Criollos blancos ameticanos, sobre los Peninsulates blancos. Accion esta
que ha introducido un hiato (Bricefio Irragory) entre el siglo XV y el siglo
XIX, contribuyendo a desconocer nuestras raices profundas como nacién,
pues el siglo XIX no puede ser explicado sin los siglos anteriores. He aqui la
principal razén de nuesttas ciclicas ctisis de identidad cultural, ;cémo puede
reconocerse y construtrse una identidad, si se niegan tajantemente parte
importante de los origenes, se los anatematiza, se les endilga condicién
vergonzante?. Fuimos espaiioles, debemos asumirlo con orgullo. No es
posible explicar nuestro ser nacional, si no contemplamos lo espariol en
nosotros. Espafia es parte importante de nuestras raices, aunque no la dnica
fuente por supuesto. De ahi que proponemos para el debate sobre Ia
aceptacidén consciente de nuestro ser historico: Pedir perdén, como
Repiiblica hegemonizada por Criollos, del Decteto de Guerra a Muerte
de 1813, recurso juridico mediante el cual se lanzé al abismo del asombro, la
sorpresa y la ignominia, la identidad hist6tico-cultural de los contemporaneos,
inventando forzadamente y aculturadoramente, nacionalidades ficticias para
el momento. Mientras el dia anterior todos eran espanoles, al dia siguiente



fueron divididos en venezolanos, espafioles y canarios. Las secuencias
psicosociales aiin estan presentes en nuestros dias, en la Venezuela profunda.

Para combatir la xenofobia anti-espafiola del Modo de Pensar
Histotiografico Dominante proponemos:

1.-Reconocer que la Patria comenzd en el lejano siglo XV, a través del
encuentro dialéctico entre aborigenes e ibéricos.

2.-Pedir perdon por el Decreto de Guerra a Muerte contra Espaiioles v
Canarios, del 15 de junio de 1813.

3.-Declarar Fiesta Nacional el 15 de junio, como Dia de los Espafioles y
Canarios.

4.-Incorporar en el Panteén Nacional los Cenotafios del Espaiiol y Canatio
Desconocido.

El cuarto constructo del Modo de Pensar Historiografico
Dominante continfia con el racismo

Esta vez contra los indigenas. El insistir en que Bolivar es el Padre de la
Patria, por lo tanto la misma comienza en 1810, a la vez de resaltar el papel
de los Criollos-Blancos, vuelve invisible la participacién indigena. La Patria
comienza en Macuro en 1498, con el encuentro dialéctico del mundo ibérico
con el mundo aborigen, pero lo mas importante a destacar: la Patria
comienza donde los aborigenes decidieron que comenzara. Pues
mientras el Modo de Pensar Historiografico Dominante simplemente
elimina al indigena, otras corrientes histortograficas enfrentadas a ésta, como
las encarnadas en Bricefio Irragory y Picon Salas, vuelven visible al indigena
pero en situacion totalmente subsidiaria de los théricos. Aqui queremos hacer
justicia, al destacar que la Patria comienza donde los aborigenes habian
ya domesticado la naturaleza, hasta wransformarla en espacio
habitable, de ahi el que un mimero importante de ciudades venezolanas
lleven nombres mixtos (Acosta Saignes), indigena-ihérico: Santiago de Ledn
de Caracas, Nueva Segovia de Barquisimeto, San Fernando de Apure, San
José de Maracay. La actual configuracién de la ocupacién del territorio
venezolano no podria ser explicada satisfactoriamente obviando la
domesticacién del paisaje levada a cabo por los indigenas.



Pero al situar la creacion de la Patria en 1498, a la vez que se coloca de
relieve el papel del aborigen en la conformacion de ella, tarnbién nos sedala
de bulto el que los antecedentes hustéricos que precedieron a la construcidn
de la Patria, estan en primerisimo lugar en la historia de los indigenas
precolombinos, por lo que los estudios arqueolégicos se convierten en una
necesidad, para poder explicar en profundidad a Venezuela, lo que a su vez
nos lleva a sostener que lo que somos los venezolanos, tiene muchisimo mas
de unos escasos quinientos afios, que nuestra historia es milenaria y que sélo
puede tomarse como mamadera de gallo, el afirmar que somos parte de un
Nuevo Mundo.

Pata combatir el racismo anti-indigena del Modo de Pensatr
Historiografico Dominante proponemos:

1.-Reconocer que la Patria comenzé en los espacios habitables
previamente domesticados por los indigenas.

2.-Reconocer que los antecedentes mas lejanos de la Patria pertenecen a
la época precolombina, de lo cual destaca la importancia para el pais de los
estudios arqueologicos.

3.- Declarar injustas las guerras libradas contra ellos, por parte de los
conquistadores militares espadioles y criollos.

4.-Crear como Fiesta Nacional el Dia del Indigena, no sustituyendo al 12
de octubre.

5.-Aplaudir la incotporacion en el Panteén Nacional del Cenotafio de
Guaicaipuro, como representante del Indigena Desconocido.

El quinto constructo del Modo de Pensar Historiografico
Dominante insiste en el racismo

En esta ocasion contra los negros. Una de las narraciones anecdoticas
més socorridas, mediante la cual los negros aparecen en el relato fundacional
de la Republica, es aquella conversacién atribuida a Paez con el Negro
Primero, en el cual el ptimero lo increpa por creet que esta rehuyendo el
combate v el segundo le responde que ha venido a despedirse, por que esta
muerto. Estamos seguros que esta anécdota ha sido acompafiada por ligrimas,
puchetos y puchetitos {que son pucheros disimulados), por un gran numero



de venezolanos durante mas de un siglo. Pero las cosas han comenzado 2
cambiar, s1 juzgamos por una mvestigacion reciente efectuada pot la Profesora
Yolanda Salas, quien estudia el imaginario histético popular, tal como se
expresa en las sesiones espiritistas del culto a Marfa Lionza. Nos relata Salas
que estando presente en una sesion, al Medium le bajé el “espiritu” del Negro
Primero, quien decia —aproximadamente- lo siguiente: “Si Negro Primero. ..
porque cuando estaban los ejércitos frente a frente, los Generales blancos
decian: los negros primeros. .. Pura came de cafién pues, los negros primeros
por pendejos...”. Es evidente que la sabiduria popular, ha comenzado a
sospechar de una tradicion historiogrifica, que los ha vuelto practicamente
invisibles.

Insistimos que lo que comienza en 1810 no es la Patria sino la Republica,
resultando Bolivar Padre de la Republica y que la Patria se inicia en 1498,
por lo tanto los esclavos negros africanos venidos en el XVI, XVII y XVIII,
son parte indispensable para comprender el desarrollo econémico, social y
cultural durante esos siglos: el cacao, el aziicar, el cimarronaje, el mestizaje.
De este modo comenzatiamos a deslastrarnos de la historiografia racista en
que hemos sido formados. El paroxismo de este racismo se expresa
indignantemente en la frase —ya hoy del sentido comin- de que en la Batalla
de Carabobo de 1822 se alcanzé la maxima libertad de Venezuela, encarné
el espiritu de la libertad en nuestra tierra. Desde 1822 a 1854, cuando el 24
de marzo se decreta la libertad de los esclavos, median 32 afios ¢Es justo
proclamar que se ha alcanzado la cima de la libertad, atn cuando los negros
siguieran siendo esclavos treinta y dos afios mds?. Seguir insistiendo en tamario
desproposito es la evidencia de que para el Modo de Pensar Historiografico
Dominante /o5 negros ne son gente.

Y esa misma afirmacién de que los negros no son gente, se expresa no
solamente cuando se celebra en Carabobo el haber alcanzado la libertad,
sino cuando se alaba la totalidad del Congreso de Angostura de 1818, cuando
fue en su seno donde hubo que dar marcha atras al Decreto de Liberacién de
los Esclavos, dictado por Bolivar en Carupano en 1816. En ese Congreso
de Angostura se reafirma el caracter racista de los sectores
dominantes, nueva prueba del caracter anti popular de la Guerra Civil
de Secesion.



Para combatir el racismo antinegro, del Modo de Pensar Historiografico
Dominante proponemos:

1.-Pedir perdén por la Esclavitud.
2.-Declarar el 24 de marzo Fiesta Nacional y Dia de los Negros.

3.-Reconocer la participacién de los Negros (Comunidad Ftnica
Afrovenezolana), en la conformacién de la nacidn venezolana desde el siglo
XVL

4.-Incorporar en el Pantedn Nacional el Cenotafio del Negro Desconocido.

El sexto constructo del Modo de Pensar Historiografico Dominante,
continia la vieja Iucha entre las fracciones del Bloque de los
Sectores Dominantes, disminuyendo la importancia de la Iglesia

Pues no puede entenderse la historia de los siglos XV al XIX, sia la par de
las diferencias entre el Bloque Social Dominante y el Bloque Social Dominado
(indigenas, esclavos, pardos, blancos de ozilla, cananos}, no contemplamos
las ocurridas en el propio seno del ptimero, especialmente entre los estamentos
burocraticos, militares-conquistadores-criollos y el clero, es decir: el Aparato
Estatal, las Fuerzas Armadas y la Iglesia.

Desde el temprano siglo XVI, se fueron conformando tres fracciones de
los Sectores Dominantes, los conquistadores-militares, el clero y la burocracia
del aparato estatal monarquico, las cuales la mayortia del tiempo vivian con
fuertes enfrentamientos entre si. Para los militares el derecho de conquista les
parecia suficiente base legal para explotar sin trabas a los indigenas y luego a
los esclavos africanos y blancos pobres, guardindose para si las riquezas
obtenidas. Para e/ clero 1a necesidad de expandir el cristianismo a través de la
evangelizacion les llevé —luego de fuertes disputas teoldgicas- a reconocer
que los indigenas tenian alma y por lo tanto eran seres humanos, cuya
explotacién debia tener los limites que la concepcién de la caridad cristiana
del momento permitia, asunto que conllevo enfrentamientos graves con los
conquistadores-militates, al punto que fueron estos quienes asesinaron al
obispo Valdivieso, amigo del Padre Bartolomé de Ias Casas en Centroamérica.
Igual choque hubo entre la burocracia administrativa del régumen y los
conquistadores-militates, aunque por razones diversas: el reparto de las



riquezas obtenidas y la imposibilidad de acceder éstos a los puestos de mando
gubernamentales.

Esta lucha entre las tres fracciones dominantes se decidira, al concluir la
guerra civil de secesion, en favor de los descendientes de los militares-
conquistadores, transformados en Criollos blancos hijos de peninsulares,
duedios sélo del poder mumicipal, quienes al provocar la secesién podrin
acceder y copar todos los cargos de mando administrativo, desbancando a
los partidarios de la burocracia monarquica, e 1igualmente, derrotaran
simultineamente a la otra fraccién del Bloque Social Dominante, el clero,
pot haberse aliado la Iglesia Catélica -como institucién- con el bando realista.

Esta derrota de las dos fracciones se expresara en el Modo de Pensar
Histotiografico Dominante con el odio a lo espafiol (revisado en parrafos
anteriores) y con la disminucién de la importancia del papel publico de la
Iglesia Catélica en la conformacién del Ser Histérico Venezolano.

Esta disminucién del papel de la Iglesia Catdlica se alimentara
continuamente dutante los siglos XIX y XX, abrevando de diversas fuentes:
en primer lygar su oposicién a los Criollos, por ser herederos del estamento
conquistadot-militar; en segundo /agar, pot los enfrentamientos ideologicos
entre una Iglesia ultramontana y una ideologia consona con el pensamiento
moderno, como la teptesentada pot la Masoneria del Rito Escocés Antiguo 'y
Aceptado, asumida por la gran mayoria de los dirigentes del nuevo estamento
dominante; en ferver fugar, como apoyo internacional historiogrifico se asumi6
la leyenda negra de la conquista espafiola, difundida por el pensamiento
anglosajén, no pot casualidad interesado en desplazar la hegemonia espafiola
por la inglesa y en cwarto lugar, por el avance de la secularizacion y la
modernidad, que tuvo como principal enemigo, hasta el Concilio Vaticano I,
a la propia Iglesia.

La configuracién de una mattiz de opinién auspiciada desde el Modo de
Pensar Historiografico Dominante, en contra del papel de Ia Iglesia en la
conformacién de la nacion venezolana, ha impedide justipreciar el papel de
creacién de pueblos y ciudades por parte de los Misioneros Capuchinos,
Jesuitas y Dominicos, durante los siglos XVI, XVII y XVIII, sin cuyo detenido
estudio no es posible conseguir las suficientes claves para entender las
identidades culturales regionales, aun hoy existentes.



El séptimo constructo del Modo de Pensar Historiografico
Dominante destaca el triunfo de los conquistadores-militares-criollos,
en el Bloque de los Sectores Dominantes '

A la par de execrar por la via de la xenofobia al espariol, a Ia fraccion de la
burocracia monarquica y rebajar el papel de la Iglesia, se ha sobreestimado el
papel de los militares en la conformacion de la Reptblica —y a través del
reduccionismo, a la Patria- otorgindoles a ellos la paternidad exclusiva de la
misma, a través del llamado culto de los proceres. Aqui vuelve a funcionar a
la perfeccion la estratagema ideoldgica de plantear a Bolivar como Padre de
Iz Patria y no sélo como Padre de la Republica. A través del Modo de Pensar
Historiografico Dominante se vendié la idea de un Bolivar exclusivamente
militar y lo que es aun mas falso, un Bolivar progenitor y protector de los
mulitares que luego gobernaron el pais a lo largo del siglo XIX. jQué cinismol.
Aquellos militares que impidieron que Bolivar muriera en Venezuela,
luego quieren aparecer como herederos. Hay que ser tajantes: la mayotfa
de los militares, que acabada la guerta civil de secesion en Venezuela
asumieron ¢l poder, fueron unos bandidos, saqueadores del tesoro publico,
expoliadotes populares. Baste recordar que los Bonos dados por Bolivar a
los soldados para canjearlos luego por tierras, fueron anulados en los gobiernos
posteriores para poder ser comprados a bajos precios y luego, nuevamente
legalizados para que fueran cambiados por tietras después de haber cambiado
los bonos para las manos de Generales Presidentes. Asi se hicieron las nuevas
fortunas, asi sutgieron los nuevos terratenientes. Esta parte de la historia ha
quenido ser obviada por el Modo de Pensar Historiografico Dominante,
destacando en el mas puro tono efectista las batallas y las hazafias mlitares.
No negamos que Paez pueda ser considerado una especie de Rambo
del siglo XIX, pero fue un saqueadot de la Hacienda Puablica y el brazo
armado de la vieja y nueva oligarquia terrateniente, expoliadora de los
sectores populares.

Los militares honrados, honestos y verdaderos nacionalistas como Bolivar,
Sucre y Urdaneta, entre otros pocos en el XIX, y Medina Angarita en el XN,
no pueden servir de coartada para presentar un estamento militar beatifico,
cuando el comportamiento mayoritario de los mismos, especialmente de sus
altos mandos, ha sido el de saqueadores del tesoro publico. No se nos escapa
la 1dea de que el actual Presidente de Venezuela esta planteando una nueva
relacion civil-militar, que convierta los casos excepcionales del pasado en la



nueva regla, es decir militares realmente dedicados a servir a la Pattia, aunque
en la practica es posible observar una incorporacién entusiasta de altos
mandos a la rebatifia del erario publico. Sélo podemos desear que ojald pueda
cumplirse a cabalidad la proposicion de mulitares herederos de la honestidad
de Bolivar, Sucre y Urdaneta, pues el pais urgentemente lo necesita, pero
por ahora, es s6lo una hipotesis de trabajo, que el tiempo transcurrido
parece estar negando.

Al revisar el papel del procerato militar en el siglo XIX y observar la
diferencia tajante, entre ese estamento y los planteamientos de Bolivar, nos
lleva a otra conclusion: el Proyecto Bolivatiano del siglo XIX culminé en
un estruendoso fracaso, elocuentemente graficado en la muerte de Bolivar,
enfermo, perseguido, pobre y destetrado en lates no natales. Pero desde ese
rotundo fracaso surge la telirica fuerza de la Utopia Bolivariana,
entendida en sus dos aspectos principales: la construccion de una
naciéon con pueblo y la integracion de las naciones iberoametricanas.
La histotia republicana que soporta nuestta existencia no ha podido cubrir
esos dos aspectos; el que ahora pueda hacerse, dependera de la radicalidad
del esfuerzo por construir nuestro verdadero Ser Histérico. El proceso de
lucha actual es una via, siempre y cuando podamos evitar que la Sociedad
Politica (Gobierno-Oposicion) lo secuestre y por el contrario, poder asumitlo
desde cada uno de los tincones de la Sociedad Civil. '

El octavo constructo del Modo de Pensar Historiografico
Dominante nos remite a lo Regional

Al principio afitrmamos que el discurso presente en el Modo de Pensar
Historiografico Dominante es antipopulat, racista y centralista. De las dos
primeras caracteristicas hemos hablado, queremos detenernos en la tercera.
El Centralismo ha constituido una de las principales armas politicas para
escamotear los sentimientos de igualdad y justicia de los venezolanos y, a su
vez, pata justificar y continuar la transfetencia de valot econémico del intetior
hacia el centro. Tal operacion ha sido realizada bajo la ficcion 1deoldgica de
ser Venezuela una Republica Federal, es decir, una respuesta sélo a nivel del
lenguaje formal, a un problema que sigue siendo real.

La ficcion federalista fue el artilugio utilizado para suscitar el acuerdo
entre stete provincias {luego ocho con Guayana), para la secesion de Espafia



y la creacién de una nueva nacién republicana. Pero tales promesas fueron
incumplidas y sdlo reforzaron el poder de la Provincia Central de Caracas, en
detrimento de las demas. La reaccién al olvido de una federacion verdadera
estara en el origen de las innumerables guetras intestnas del XIX, incluyendo
la Guerra Federal que culminari en el Pacto de Coche, aiin mas injusto
que el Pacto de Punto Fijo.

Esta ficcidn federalista sdélo ha comenzado a tener visos de realidad,
cuando a partir de 1989, producto de las presiones del 27 de febrero, se
efectdan las Elecciones para Gobernadores y comienza una lenta
reformulacion del balance de poder centro-regiones. El centralismo resiste
con fuerza la posibilidad de profundizar la regionalizacién. La vieja cultura
politica, con viejos y nuevos actores, intenta aumentar los diques de
contencion al proceso regional. Pero el rechazo al centralismo descansa en
fuerzas muy profundas de la sociedad, que a la vez de profundizar la
regionalizacién, pueden emerger beligerantemente e intentar arrasar todo
vestigio de centralismo, incluso hasta el racionalmente necesario. El proceso
de cambio radical en contra del sistema sociopolitico del periodo 1958-98,
se planteé no sélo contra las élites cotrruptas, sino también contra las
condiciones que hicieron posible su existencia y no existe duda alguna que
una de las principales causas fue la centralizacion. En los sectores dirigentes
regionales es cada vez mas evidente una identificacién entre
puntofijismo y centralismo, no quedaran conformes hasta que ambas
cnalidades de la sociedad venezolana desaparezcan; quien tenga oidos
que oiga y ojala que no se vea obligado a utilizar los ojos para obsetrvar
los resultados nefastos de no haber oido suficientemente.

Peto hay que adverdr que, pata la construccion de una nacion desde el
punto de vista popular, la regionalizacién no puede quedarse en el simple
traspaso de poder de las élites centrales a nuevas élites regionales, que declaren
a su estado feudo personal. No, la necesaria regionalizacién pasa por
profundizar sus alcances hasta los niveles municipales, parroquiales, locales
y microlocales; entre otras cosas, porque la dimension de la crisis es tal, que
s6lo con la amplisima participacién de los venezolanos en la conduccién de
sus destinos serd posible su sclucién en plazos medianos y largos.

Para combatir el centralismo anti-regionalista, del Modo de Pensar
Historiografico Dominante proponemos:



1.-Modificacién de la Bandera Nacional, cambiando las actuales siete
estrellas, no a ocho, como se hizo en el Congreso de Angostura al agregar
Guayana, pues eso setia hacer cambios con los ojos en la nuca. El cambio
debe ser del presente hacia el futuro, por eso proponemos que la Bandera
Nacional contenga veinticuatro (24) Estrellas, una por cada Estado actual
del pais, como demostracién palpable en un simbolo patrio, de que todos
somos necesarios, utiles, iguales e imprescindibles.

2.-Crear una Republica realmente Federal y

3.-Fomentar la creacion de Panteones Regionales, con el mismo cardcter
de honrar la memoria de los constructores regionales de Venezuela.

El noveno constructo del Modo de Pensar Historiografico
Dominante, se refiere a la glorificacién de la autodestruccién
de los venezolanos

Cuande observamos que la principal fiesta nacional de los EEUU esta
consagrada a la llegada de los peregrinos, que conformaron el grupo fundador
de su nacionalidad; y a su vez, vemos como Espafia declara como uno de sus
principales dias nacionales, el 12 de octubre pues celebra la expansién del
ser espafiol allende el océano, a través del Dia de la Hispanidad, debe
llamarnos a preocupacién que nuestras fiestas nacionales giren alrededor de
la Batalla de Carabobo y de la Guerra Federal. Recuérdese que en los
documentos oficiales se estila colocar las fechas de a tantos afios de habernos
destrozado en Carabobo y a tantos afios de habernos destrozado en la Guerra
Federal. Durante la guerra civil de secesion murié la mitad de los venezolanos
y luego durante la guetra civil del federalismo murié un tercio de los habitantes
del pais. ;Cémo podemos aspirar a construir una nacidén si
permanentemente glorificamos los momentos cuando mas nos hemos
autodestruido?.

De ahi el triunfo de una visién militarista presente en el Modo de Pensar
Historiografico Dominante, en detrimento de una historia civilista. En
estos doscientos afios la hegemonia de lo militar sobre lo civil, de la guerra
sobre la paz, ha sido una constante. La paz no goza de estima en la conciencia
comun moldeada por la historiografia dominante y, sin embargo, han sido los
momentos de paz los mas fructiferos para el avance. Se han sobrevalorado
las virtudes militares sobre las civicas, la preparacién para la guerta antes



que para la paz. Incluso, personas especialistas en el facil arte de economizar
neuronas a través del ejercicio del no-pensamiento, llegan a identificar paz
con debilidad, cobardia, complicidad. Sin paz no son posibles los cambios
que Venezuela necesita, pero la paz no significar la ausencia de conflictos,
sino la fotma de solucionatlos en una civilizacién democtritica. Hoy existe
una proposicién de relacion mas abierta y hotizontal entre civiles y militaces,
es francamente inédita en nuestro siglo XX, pero pot ahora sigue siendo una
hipotesis, que ojala resulte afirmada por la experiencia.

Las Nuevas limitaciones del Modo de Pensar Historiografico
Dominante

Nos remiten a las ocurridas por su anclaje en el XIX y su incomprensién
del siglo XX, a la vez que otras limitaciones sutgidas por la indefensién
intelectual que presenta nuestro aparato educativo, enajenado por una
conciencia neocolonial. La primera se refiere a la nueva composicion étnica
de Venezuela y la segunda a la incomptension de la ubicacién de Venezuela
en ¢l contexto mundial.

La insistencia del Modo de Pensar Historiografico Dominante en la
preponderancia étnica de los Criollos blancos hijos de peninsulares, a la vez
de conllevar injusticias como las analizadas antetiormente, también las
comete contra las nuevas realidades étnicas del siglo XX. Para finales del
siglo XIX, Venezuela presentaba una debilidad demografica elocuente y
preocupante, las aniquilaciones de la guerra, la insalubridad, la alta tasa de
mortalidad infantl y la baja expectativa de vida, conformaban un circulo
vicioso irrompible. Entrado el siglo XX, la drastica eliminacién de las
confrontaciones bélicas, pero la continuacién de las otras condiciones de la
calidad de vida, contribuian poco para aumentar significativamente la densidad
demogrifica. Serda a partir de la década de los cuarenta, cuando al
mejoramiento de la calidad de vida (salubridad, urbanidad, paz), se unira la
puesta en marcha de un vasto programa de inmigracion, elementos gue si
lograrin el crecimiento acelerado de la poblacion.

Estas migraciones, continuadas hasta los inicios de los sesenta, sentaron
raices y hoy en dia se han ramificado en tres y hasta cuatro generaciones,
dando origen a lo que en otros trabajos hemos llamado las Comunidades
Etnicas Biculturales Binacionales, las cuales conforman entre 40-43% de la



poblacion venezolana. ;Qué les dice a este 40-43% de la poblacién
venezolana, cuyos principales elementos de identificacidn con el pais se
remontan al propio siglo XX, el Modo de Pensar Historiografico
Dominante, que sélo se remite 2l siglo XIX?. Nada, absolutamente nada.
Los discursos que stentan la base de nuestra nacionalidad, no toman en cuenta
a las Comunidades Etnicas Biculturales Binacionales, al 40-43% de los
venezolanos. Lo que es mas grave, cuando ellos van a su otro pais, por ejemplo
Italia, son llamados extranjeros, sudacas y en Venezuela, se les dice igualmente
extranjeros, #4siis, llevando a que no se sientan ni de aqui ni de alli, asunto
que hay que cortar tajantemente, creando un discurso que les diga: desde el
punto de vista étnico, hay tres tipos de Macrocomunidades Etnicas
Venezolanas: Indigenas, Criollos y Biculturales-Binacionales, por otden de
aparicién. Y las tres Comunidades Etnicas tienen igual dignidad cultural e
ignales derechos para mantener y desarrollar su especificidad cultural. Por lo
tanto, Ustedes son de aqui, Venezolanos Biculturales-Binacionales. Urge
entonces actualizar nuestro discurso étnico de una manera radical. En este
sentido proponemos:

1.-Reconocer que las tres Macroetnias que conforman el pueblo
venezolana actual son: la Indigena, la Criolla y 1a Bicultural-Binacional, todas
con igual carga de dignidad cultural.

2.-Incotporar en el Panteén Nacional el cenotafio del Inmigranie
Desconocido del siglo XX,

3.-Crear la reformas legales que permitan que los Nacionalizados puedan
ser Congresantes, Ministros y hasta Presidentes de la Republica.

Otra limitacién del Modo de Pensar Historiografico Dominante

Es la incomprension de la ubicacion de Venezuela en el contexto mundial.
Al ptesentar la disolucién de la Gran Colombia come una demostracion de
la imposibilidad y hasta prescindibilidad de Ia unién entre los paises
hispanoamericanos, no se ha prestado atencion a las reales necesidades de
insercién de Venezuela en bloques de paises americanos, para poder viabilizar
y aumentar nuestras potencialidades como nacién. Se ha difundido una imagen
de pais autosuficiente, con un liderazgo historico en Ameérica del Sur, cuyas
principales lineas de accién politica internacional setian hacia los paises centro.
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Se soslaya el hecho de que el liderazgo de Venezuela en América del Sur
en el siglo XIX, en los momentos de la guerra civil de secesion de Espafia, se
difuminé con las muertes de Bolivar y de Sucre y desde entonces mas nunca
se ha obtenido el lugar privilegiado que ocuparamos. En la medida que nuestro
discurso historico fue ocupado por nociones historiogrificas europeas,
especialmente inglesas y francesas, nos hemos alejado de Latinoamérica para
habitar un limbo geografico enajenado, que en algunos casos ha alcanzado
citmas de ridiculez.

Sirva para llustrar ese estado espiritual esta confesidn autobiografica. En
1967 yo descubri que era extraterrestre, peor aun, que los venezolanos éramos
extratetrestres. ¢Cémo lo descubri?, cuando estudiando segundo afio de
bachillerato, me tocd cursar la Asignatura Historia Universal y obsetvar que
ni Venezuela, ni América eran contenido de la materia. Es decir, si una
Asignatura de Historia Universal no contempla el estudio de América, quiere
decit que América no es del planeta Tierta y pot ende, los venezolanos somos
extraterrestres. ¢Cémo pudo ser posible que el Ministerio de Educacién
planifique una materia que va a tratar la historia que ocurrié alrededor de ese
charquito llamado Mar Mediterrineo y la denomine Historia Universal y no
Historia del Mediterraneo por ejemplo?. Desproposito similar al que sucede
cuando EEUU juega beisbol contra si mismo y lo llama Serie Mundial. ;Hasta
dénde ha llegado la indefension intelectual de los Ministros de Educacion,
de los Profesores de Historia de las Universidades, de los Profesores de
Historia de los Liceos, de hablar de una Historia Universal que no incluye a
Venezuela ni América?. ¢Es qué todos ellos son habitantes del mundo del
no-pensamiento?. Por supuesto que podran argiiir en su defensa que uno de
los derechos inalienables que existe en una democracia verdadera es el
derecho a ser bruto. Asunto que no negamos, lo que nos preocupa es
que lo hayan ejercido con tanto entusiasmo.

2.-EL SER SOCIAL ACTUAL.

Entramos ahora en la segunda patte de esta disertacion, el Ser Soctal
Actual. Es necesario tomar conciencia de lo que realmente somos como
sujetos sociales colectivos. Para eso debemos puntualizar que el actual Bloque
Histérico Venezolano ha logrado articular el Bloque Social Dominante con
el Bloque Social Dominado a partir del ejercicio de la Hegemonia por
Consenso, la cual ha descansado en una vision del Ser Histbrico, expresada



en la ideologfa que hemos denominado Modo de Pensar Historiografico
Dominante y una vision del Ser Social Actual, que denominamos Modo
de Pensar Rentista.

-

Este Modo de Pensar Rentista parte de un axioma absolutamente falso,
cual es el de afirmar que Venezuela es un pais rico. Falso, Venezuela no es
un pais tico, pot ¢l contrario, Venezuela es un pais pobre. Y lo es tanto
por razones actuales como por razones histéricas. La razén actual es que hoy
en dia la riqueza de las naciones no se basa en la tenencia de materias primas
para expottar, sino en la capacidad del valor agregado que pueda hacerse
sobre las mismas, verbigracia Japon. Este valor agregado esta en sintonia
con el volumen de Caprtal Social disponible, especialmente el Capital Cultural,
el Capital Intelectual y el Capital Informatico. Estos tres Capitales se expresan —
no Gnica, pero si fundamentalmente- en la Sociedad Civil del Conocimiento.
Esta Sociedad Civil del Conocimiento atafie a la realizacién social del
conocimiento: su produccién, distribucion, intercambio y consumo. Si
tomamos los indicadores del estado actual de los diversos sectores de la
educacién formal, de la investigacion pura y aplicada, de las escasas redes de
comunicacion informatizadas, es consensual el juicio acerca del atraso que
como pais presentamos en esos renglones; lo cual avala la afirmacidn de ser
Venezuela un pais pobre y con excelentes oportunidades de seguir siendo
pobre por tiempos interminables.

Las razones historicas que permiten afirmar que Venezuela es un pais
pobre estan presentes en los trabajos de investigacion de la Profesora Cartnen
Dyna Guitian, cuyos resultados demuestran que aproximadamente el 80%
de la poblacion venezolana ha sido pobre, a lo largo del siglo XIX y del siglo
XX, que la pobreza no es coyuntural sino estructural y que estan dadas las
condiciones para reproducir la situacién de pobreza eternamente, de manera
casi inmodificable. Incluso para graficar mas esta afirmacién, en un importante
articulo escnito por el Profesor Maza Zavala, sostenia que pata el quinquenio
1974-78, la clase media abarcaba altededor del 14% de la poblacién y 6% la
clase alta, de lo cual se desprende que el 80% era pobre. Estas son cifras
vigentes en los momentos del primer gobierno de Carlos Andrés Pérez, cuando
la fantasia del venezolano sofiaba estar en el periodo de las vacas gordas.

La diferencia entre 1974 y 2003 no es que haya significativamente mas
pobres, sino el cambio cualitativo de la pobreza. La pobreza ha multplicado
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su diversidad interna, dando omgen a una sofisticada clasificacién de, al
menos, siete estratos: 1)Clase Media asustada arrastrandose hacia abajo;
2)Clase Media que no se lo creen ni ellos Mismos; 3)Pobre Inconfundible;
4)Mas que Pobre; 5)Super Pobre; 6)No llega a Pobre y el 7)No llega a Gente,
estrato conocido como Pobreza Atroz.

El Modo de Pensar Rentista ha creado el espejismo de ser Venezuela
un pais tico, cuyo principal problema politico econdmico deberia ser la
distribucidn de la riqueza ya existente, }éase la renta petrolera. Esa ha sido
quizas la mayor responsabilidad criminal que han tenido los sectores dirigentes
politicos, educacionales, culturales, gremiales. Y el culto al espejismo de
pals rico se gestd, como uno de los grandes atractivos de la entrada en'la
modernidad, en los tempranos cuarenta y sigwié imperturbable 2 lo latgo de
todos los gobiernos habidos en estos casi sesenta afos, aunque es dable
sefialar, que el paroxismo fue alcanzado en el quinquenio 1974-78. Pero no
solamente han sido los gobiernos sino también la oposicién. Son culpables
tanto los que hoy son oposicidn y ayer gobierno, como los que hoy son
gobierno y ayer oposicion. La vieja cultura politica decimondnica
continuada en el siglo XX, divide a los venezolanos en partidarios del gobierno
y pattidarios de la oposicién, accién reductora de la diversidad de lo real,
que ha obligado a encajonar las posibilidades de opinién en Venezuela, pues
la complejidad de las opciones que se presentan en la vida son reducidas a
simples alternativas: conmigo o contra mi. Y ese conmigo y contra mi se
reduce a la opinién de cogollos que definen qué es lo mio y qué es lo que esta
contra lo mio, secuestrando, en una practica vergonzosa de amedrentamiento
moral, las justas expresiones de la diversidad. El gran problema es que el
ciudadano comun le ha dejado la creacién de opimiédn politica sélo a los
politicos profesionales, bien sean del gobierno o de la oposicion y esa vieja
cultura politica hay que enfrentarla decididamente. La politica publica es
algo demasiado importante como para dejatla sélo en manos de los politicos
profesionales.

Por eso la necesidad de cuestionar el Modo de Pensar Rentista y
construir un Modo de Pensar Productivo, que debera llevar también su
propia definicién ética que se distinga del Modo de Pensar Rentista. En
este Ultimo, la ética descansa en principios que se expresan en la pregunta:
¢por qué Venezuela no me ha dado lo que me corresponder Lo que justificaria
practicas de corrupcién pequeiias y grandes, autoexplicadas como meras



acciones de justicia para recuperar lo que nos correspondia o incluso ser la
base para gran parte de la fuga de cerebros y de mano de obra calificada,
“pues ya que Venezuela no nos ha dado lo que nos tocaba, sentimos que nos
ha defraudado” y esa accidn permite que ya no nos sintamos obligados para
con ella y el autoexilarnos se convierte en un acto perfectamente moral y
justo. En contraposicién a esta ética proponemos una ética que se desprenda
del Modo de Pensar Productivo, que descanse en principios que se expresen
en las siguientes premisas: Venezuela no me debe nada a mi, por el contrario,
todo lo que yo soy se lo debo a Venezuela; por lo tanto no debo preguntarme:
dqué va a hacer Venezuela por mi?, sino su opuesto: ¢qué puedo hacer yo por
Venezuela?,

Sabemos que el cambio de un Modo de Pensar Rentista a un Modo de
Pensar Productivo no es algo simple; es necesanio generar una conversién
de las conciencias individuales y colectivas, pues hay que cambiar el Ethos
Venezolano. No se nos escapa la connotacion religiosa que tiene la palabra
conversion, es mas, su uso es adrede. Pues si queremos cambiar el Ethos
Venezolano, que nos ha conducido en los dos wltimos siglos a crear un pais
con 80% de pobreza estructural, tiene que haber una conversion espiritual,
una conmocion de los espititus por el asombro y sobrecogimiento que produce
el convencimiento de la presencia del desastre y la disolucion nacional. Las
religiones surgieron ante el asombro por la capacidad destructiva de las fuerzas
naturales y la reduccién de los hombres y mujeres individuales a un simple
decorado; en esos estados limites de la conciencia; se apel6 a la convocatoria
de fuerzas que; mas alla de lo humano, pudieran protegerlos. Hoy nos
sobrecoge el asombro ante el desastre nacional y nos paraliza su fuerza
destructora; la razén nos dice que Dios esta demasiado ocupado para
solucionar un problema que ha creado la propia sociedad venezolana,
debemos hacerlo nosotros mismos.

¢Cuil sera la fuerza espiritual suficientemente convincente que nos permita
unirnos para enfrentar la disolucion del pais?. La conviccién de que, dada Ia
falsedad del discurso que sobre el Ser Histérico se generd en el siglo XIX,
que podriamos contestarlo afirmando que ni Patriotas, ni Realistas:
Nacionalistas! y continué en el XX; dada la situacién de pobreza estructural
y cast eterna de nuestro Ser Soctal Actual; del despresugio de los sectores
dirigentes politicos, econémicos, gremiales, educacionales, culturales y de la
meficacia generalizada de la mayoria de las instituciones, sélo es posible



concluir que: Venezuela no existe como Nacion. Venezuela es una
Hipotesis.

La historia politica republicana del pais presenta dos constantes que se
han retroalimentado inmisericordemente: Gobiernos sin Pueblo y Pueblo
sin Nacion. No se trata solo de refundar la Repiblica, sino que el pueblo
construya una nacién. Y aqui entra en juego el papel de Bolivar, el Profeta
derrotado durante estos dos siglos. Bolivar es el Héroe Cultural Antropologico
del pueblo de Venezuela. No puede pensarse en construir la Nacion
Venezolana sin invocar su nombre. Pero debemos estar alertas: Juan Vicente
Goémez, Carlos Andrés Pérez y Hugo Chavez, se declararon publicamente
bolivarianos y ya sabemos los resultados.

Para crear una nacidn se necesitan tres virtudes y una de ellas comienza
en el Proceso Constituyente. Hay que ver en el inevitable nuevo Proceso
Constituyente, lo que decia Ernest Bloch, la busqueda del Principio
Esperanza, por que eso debe ser el Proceso Constituyente, una
Esperanza, la primera virtud. Pero toda Esperanza sélo puede descansar
en la Fe, es decir en la certeza de lo que no se ve. La Fe para luchar contra el
escepticismo, el cinismo, la adecuacién a la derrota, la eternizacion de la
desesperanza aprendida. ¢Pero como tener fe ante todo lo que hemos
vivido, sobre todo los altimos veinticinco afios, de 1978 al 20037, La
respuesta debera encontrarla individual y colectivamente cada conciencia,
pero es un hecho: no hay Esperanza sin Fé, la segunda virtud. La tercera
virtud es la Catidad, pero no entendida como la han planteado ese club de
ahorradotres de neuronas, que despacha desde los salones del diletantismo,
como simples dadivas. No, la Caridad, en el sentido original cristiano, es
la capacidad de darse uno mismo en funcién de los demis, es la
manera de socialmente cumplir ¢l mandato de Cristo, de amar al
pt6jimo como a ti mismo. Porque la Caridad nos prepara para la dicha del
sacrificio, pues si hay quienes piensan que en Venezuela se han acabado los
sactificios, lamentamos decirle que ahora es apenas cuando han de comenzar.
Todos tendremos que dar algo mas de nosotros mismos, si queremos distribuir
mas soportablemente las cargas. Para sefialar sélo un renglén, una diferencia
entre las sociedades desarrolladas y las subdesarrolladas se mide por la gran
cantidad de trabajo voluntario, comunal, vecinal y gratuito que existe en las
primeras. Por supuesto que no debe entenderse esta proposicion como una
coartada para aumentar la sobreexplotacion de los sectores mayotitatrios. Hay



que distinguir el autosacrificio del beneficio. A o largo de estos dos siglos las
grandes mayorias del pueblo venezolano han sido beneficiadas, segun la
definicion del término beneficio, tal como aparece en las bolsas de los pollos
que compramos en los mercados, pollo beneficiado es igual a pollo muerto,
en ese sentido hemos sido beneficiados. El autosacrificio debe comenzat
obligatoriamente en todas las instituciones publicas, aparato estatal,
universidades, gremios, industrias. El autosactificio individual solo puede
ser asumido voluntariamente, pues ¢l autosacrificio es un acto de amor pata
construir la nacién, y el amor no puede ser impuesto, porque el amor es
gratis.

Para finalizar esta parte sobre el ser histotico y el ser social, queremos
confesar que sabemos que las exigencias para hacer de Venezuela una Nacién
lucen hoy inalcanzables, imposibles de satisfacer ante el peso de los hechos.
Yo personalmente, como afittmaba Gramsci, tengo el pesitusmo de la
inteligencia y el optimismo de la voluntad. Sé igualmente que las fuerzas
humanas son insuficientes, por lo cual habra que convocar la potencia de las
energias que descansan en el alma. Recordando a Don Mariano Picon Salas,
este es un mensaje con destino: hacer de Venezuela una Nacién inmortal,
solo eso.

3.-NUESTRO SER MULTICULTURAL EN PERSPECTIVA
VENEZOLANA Y LATINOAMERICANA.,

Proposicion de una Tipologia.

En esta dltima parte queremos detenernos en el concepto de Ser
Multicultural, €l cual nos permite hacernos algunas preguntas: scual cualidad
de las sociedades actuales nos permite afirmar que las mismas sean
multiculturales?, ses la multiculturalidad un fendémeno reciente o de vieja
data?, las cuales mtentaremos responder desde una perspectiva venezolana
y latinoamericana. Las respuestas a las mismas deberan comenzar por definir

3.1.-;Qué es Multicultural?

La multiculturalidad tiene +-al menos- tres maneras de expresarse: por la
diversidad de sabetres, por la diversidad de la realizacién sociocultural y por
la diversidad étnica. Por la diversidad de Saberes, tendriamos que



antropoldgicamente en toda sociedad humana y en todo individuo estan
presentes cuatro formas de conocer la verdad de las cosas, que han conducido
historicamente a la otganizacion de cuatro Saberes: el Saber que produce la
Razén que demuestra (Filosofia); el Saber que produce la Razdn que
comprueba (Ciencia); el Saber que produce la Fe (Religion) y el Saber que
produce lo Sensible (Arte). De acuerdo a los Saberes, la Cultura de una
Sociedad siempre es multiple, esta es una primera manera de expresarse la
Multiculturalidad en todas las Sociedades.

Una segunda manera de expresarse esta multiculturalidad es a través de la
organizacién de los ciclos de realizacidon sociocultural, los cuales en la
actualidad pueden ser delimitados en tres Campos Culturales: el Canmpo Cultural
Académico (Escuelas, Universidades, etc), el Campo Cuitural Industrial-Masivo
(Radio, TV, Cine, etc) y el Campo Cultural Residencial (Folklore, Etnilore,
Elitelore, etc).

Y una tercera manera de manifestarse la multiculturalidad, es a través de
la diversidad étnica, que veremos en detalle en el resto de este articulo.

Estas tres maneras de exptesatse la multiculturalidad son complementarias
y en ningtin modo excluyente o contradictorias entre si, por lo que la condicién
de multiculturalismo es sustancia primera en las sociedades actuales como
en las sociedades del pasado (con sus respectivas caractetisticas
diferenciadoras histéricas). Este multiculturalismo se expresa no sélo como
definicién tedrica, sino que a su vez alimenta identidades colectivas basadas
en sus adscripciones culturales, dando lugar a comunidades culturales
diferenciadas que tienen un determinado universo de significados como
referentes para conformar procesos de identidad/diferenciacién.

Asi podriamos obsetvat en cuanto a los Saberes, a Mega Grupos de
Filosofos, Mega Grupos de Cientificos, Mega Grupos Religiosos y Mega
Grupos Artisticos, cada uno a su vez conformado en su intertor como un
Fractal. De igual manera se presentan la conformacion de Mega Grupos en
el Campo Cultural Académico (Promociones de Escuelas, Liceos,
Univetsidades), el Campo Cultural Industrial-Masivo (Oyentes de Erusoras
de “X” Radio, 0 “Z” Television) y el Campo Cultural Residencial (los hablantes
de tal Lengua, o de tal Dialecto, los seguidores del Joropo, o del Merengue, o
del Tamunangue).



Pero st la multiculturalidad es intrinseca a las sociedades humanas, ¢por
qué insistir tanto en ese aspecto al punto de convertitlo en titulo de este
evento? Porque el ser intrinseco como cualidad no significa que sea explicito
para las sociedades contemporaneas. Desembocamos asi en una doble
asuncién social de la multculturalidad: implicita y explicita.

3.2.-La Multiculturalidad Implicita en Venezuela: los nombres
de los Estados.

Uno de los elementos claves de la identidad cultural de los pueblos es su
adscripcion a un gentlicio determinado, gentilicio que es una manera de
vincular territorio / apropiacién colectiva / personalidad individual; asi por
ejemplo estan los gentilicios segiin las diferentes escalas: local, municipal,
estadal, regional, nactonal y continental. Cada vez que un individuo escucha
el nombre de su gentilicio siente que se refieren a parte de si mismo, de su
indisoluble histotia como miembro de una comumdad determinada. Veamos
lo que sucede con el origen étnico de los nombres de nuestros Estados, tal
como nos lo muestra el Cuadro n° 1.



ESTADO. Origen INDIGENA. | Origen ESPANOL} ANO.
01)AMAZONAS. GRECIA. 1856
02ANZOATEGUL VASCO. 1909
03)APURE. CARIBE. 1864
04)ARAGUA. CUMANAGOTO 1848
(Caribe)
05)BARINAS, CHIBCHA. 1859
06)BOLIVAR. VASCO. 1901
07)CARABOBO. CARIBE. 1824
08)COJEDES. CARIBE. 1855
09)DELTA AMACURO GUARAO. GRECIA. 1901
10)Distrito FEDERAL. LATIN. 1864
11)FALCON, LATIN. 1874
12)GUARICO. ARUACO. 1856
13)LARA. VASCO. 1881
14YMERIDA. LATIN. 1909
15)MIRANDA. VASCO. 1889
16)MONAGAS. LATIN. 1909
1T)NUEVA ESPARTA. GRECIA. 1817
18)PORTUGUESA. PORTUGAL. 1909
19)SUCRE. CATALAN, 1909
20)TACHIRA. TIMOTOQ-CUICA. 1863
21)TRUJILLO. ARABE. 1899
22)VARGAS. LATIN. 1998
23)YARACUY. CARIBE. 1855
24)ZULIA. CHIBCHA. 1824

CUADRO N° 1.-Origen Ftnico de los Nombres de los Estados de
Venezuela (Elaboracion del autor). Fuente: Adolfo Salazar Quijada (1994).~
Origen de los Nombres de los Estados y Municipios de Venezuela. Caracas.
UCV. Servicio Auténomo de Geografia y Cartografia Nacional, Ediciones
de la Comision Nacional de Nombres Geograficos, n® 1.

Tenemos un Estado con nombre mixto, Griego-Warao, Delta Amacuro, y
nueve Estados mas con nombres indigenas. 51 contamos el mixto dos veces,
hablariamos de veinticinco (25) Estados, de los cuales diez (10) serian con
nombre indigena y quince (15) de origen europeo, es decir 40% y 60%; pero
s1 los analizamos por estricto origen étnico, los resultados lucen muy
sugerentes, tal como lo vemos en el Cuadro n® 2.



ETNIA. N° % ESTADOS.

DINDIGENAS. 10 40 Apure, Aragua, Barinas, Carabobo,
Cojedes, Delta AMACURO, Guirico,
Téchira, Yaracuy ¥ Zulia

2JLATINOS. 5 20 DF, Falcén, Mérida, Monagas v Vargas.
NVASCOS, 4 16 Anzodtegui, Bolivar, Lara v Miranda.
HGRIEGOS. 3 12 Amazonas, DELTA Amacuro y Nueva Esparta.
5)Portugueses 1 4 Portuguesa.

6)YCATALANES 1 4 Sucre.

TNARABE. | 4 Tryjillo.

CUADRO N° 2.-Resumen del Origen Etnico de los Nombres de los Estados
de Venezuela (Elaboracién del autor). Fuente: Adolfo Salazar Quijada
(1994).-Origen de los Nombres de los Estados y Municipios de Venezuela.
Caracas. UCV. Servicio Autonomo de Geografia y Cartografia Nacional,
Ediciones de la Comisién Nacional de Nombres Geograficos, n® 1.

De acuerdo al Cuadro N°2, el 40% de los nombres de los Estados
Venezolanos es de origen indigena, seguido por el 20% de origen latino, ¢l
16% de origen vasco, el 12% de origen grego y 4% repartido en partes iguales
entre portugueses, catalanes y arabes. Lo que destaca la multicultural
presencia diaria en Venezuela de lo étnico indigena, latino, vasco,
griego, portugués, catalan y arabe en el gentilicio estadal de los
habitantes del pais. '

Pudiéramos agregat un angulo mads sobre la composicién étnica de los
nombres de los Estados de Venezuela y es la fecha en la cual se tomé la
decision de otorgatles ese nombre. Veamos el Cuadro N° 3.

ANOS [N° | % | ESTADOS

1800- |4 16 } Aragua, Carabobo, Nueva Esparta y Zulia

1850.
1851- 12 | 50 | Amazonas, Apure, Barinas, Cojedes, DF, Falcdn, Guérico, Lara,
1900, Miranda, Tachira, Trujillo ¥ Yaracuy,

1901- 7 29 | Anzoategui, Bolivar, Delta Amacwro, Mérida, Monagas,
1950. Portuguesa y Sucre.

1951- |1 4 Vargas.

2000




CUADRO N° 3.-Fecha del otorgamiento de los Nombres de los Estados
de Venezuela (Elaboracién del autor). Fuente: Adolfo Salazar Quijada
(1994).-Ornigen de los Nombres de los Estados y Municipios de Venezuela,
Caracas. UCV. Servicio Auténomo de Geografia y Cattografia Nacional,
Ediciones de la Comisién Nacional de Nombres Geograficos, n® 1.

Observamos que el 66% por ciento de los nombres fueron decididos
en el siglo XIX y el 95% antes de 1950, por o que es posible afirmar
que los nombres de los Estados de Venezuela representan una
Multiculturalidad implicita desde hace bastante tiempo.

Otros ejemplos pudieran datse en el mismo sentido que el de los nombres
de los Estados de Venezuela, pero no lo pensamos necesatio para demostrar
la Multiculturalidad implicita en las distintas sociedades Estado-Nacion
actuales, preferimos teferirnos a la actual Multiculturalidad explicita en el
mundo.

3.3.-La Multiculturalidad Explicita en el Mundo.

¢Cuando surge la necesidad de explicitar la condicién Multicultural de las
Sociedades actuales?. Pensamos que hay que remontarse a las dos postguerras,
especialmente a la segunda. La creacién del sistema de naciones que
desembocari en la ONU ird acompanada por senas reflexiones acerca de las
razones de la guerra, que conduciran a las conclustones de que la guerra se
alimenta de un clima cultural de intolerancia hacia lo diferente y de ahi la
necesidad de desarrollar una cultura de la paz, a través de la comprension
positiva de las diferencias culturales de las diversas sociedades, procurando
un activo intercambio cultutral entre las mismas, de manera de aumentar la
comptensiéon mutua. Estamos pues hablando de los motivos que dieron origen
a la creacién de una organizacién mundial especializada en la creacién de
una cultura de la paz: la UNESCO.

Este impulso inicial se veri confirmado y hasta rebasado por las
circunstancias histéricas ocurtidas estos ultimos cincuenta afios. La
Multiculturalidad tenderd a volverse explicita por razones de movilizacién
politica que la convertiran cada vez mas en objeto de atencion publica. Pero
estara fundamentalmente concentrada en una de las Multiculturalidades del
Saber (la Religién) v en las Multiculturalidades Etnicas, elementos



componentes (individuales o combinados), de la gran mayoria de los conflictos
mundiales actuales (bien sean intetnacionales o nacionales). En este trabajo
—por razones de espacio- solamente nos ocuparemos de lo étnico,
presentaremos una proposicion de tipologia de los componentes étnicos de
América Latina, haciendo la aclaratoria que utilizaremos el término de la
Gran América Latina, que comprende desde el Quebec Francés de Canadi,
pasa por los veinte millones de Hispanos en los EEUU vy sigue por México
hasta Argentina, incorporando tanto el Canbe Espariol, como el Caribe
Francés. Es decit la Gran América Latina, es toda América vista desde su
componente étnico latino,

3.4.-Lo Multicaltural Etnico.

Una de las Mega-Estructuras Informales que contribuyen a conformar el
tejido de la Socialidad desde la Vida Publica y a su vez es patte de las Redes
Sociales Residenciales (RESORES) (GUITIAN, 1995), es la relacionada con
los tipos de comunidades humanas desde el punto de vista antropolégico.
En el discurso acerca de la realidad social de América Latina se ha privilegiado
el papel de los sectotes humanos desde su ubicacion econdmica y politica.
Se ha analizado ¢l impacto de los cambios econdémicos en la estructura de
clases de cada sociedad nacional. Las variaciones de la estructura politica
con su repercusion en la organizacion de los bloques sociales y su posicion
dentro del bloque histérico nacional y/o internacional; la lucha por la
hegemonia y los sujetos sociales dominantes y dominados. Desde estos
enfoques se han explicado aristas importantes de lo cultural; tales como la
trasnacionalizacién del capital y su papel en el dominio de las conciencias
colectivas a través -fundamentalmente- de las poderosas industrias culturales
audiovisuales e informaticas, potenciadas por los actuales fenémenos de la
globalizacién. La funcién de lo cultural en la conformacion de la hegemonia
por consenso; lo ideologico y sus mecanismos de reforzamiento de la
dominacién. Puntos de vista que ayudan a desentrafiar la madeja de lo cultural
en la realizacién social. Pero aun conociendo de la importancia de esas
contribuciones, pensamos que es posible la inclusion de otros elementos que
entiquezcan el analisis, como es el caso del estudio de la dinamica
sociocultural tomando en cuenta la constitucién antropoldgica de las
comunidades, es decir su etnicidad. Definitemos eticidad como: el complejo
resultante de las diversas maneras como se estructura y desestructura



la personalidad colectiva sociocultural de un determinado grupo
humano en una sociedad histéricamente dada. A partir del papel que
juega la etnicidad en la conformacién de los grupos humanos de
América Latina podremos hablat de dos tipos: las comunidades criollas
y las comunidades étnicas.

De acuerdo a la etnicidad podemos definir ~al menos- veintitres
Macroetnias para Ia Gran América Latina:

3.4.1.-Las Comunidades Criollas.

3.4.2.-Las Comunidades Etnicas.

3.4.3.-La Comunidad Crolla Latinoamerticana.
3.4.4.-La Comunidad Criolla Genérica.

3.4.5.-La Comunidad Criolla Ibérica.

3.4.6.-La Comunidad Criolla Francesa.

3.4.7.-La Comunidad Criolla Ladina.

3.4.8.-La Comunidad Criolla Afro.

3.4.9.-La Comunidad Criolla de la Regién Geogrifica.
3.4.10.-La Comunidad Crolla de la Region Politica.
3.4.11.-La Comunidad Etnica Latinoamericana.
3.4.12.-La Comunidad Etnica Indigena.

3.4.13.-Las Comunidades Etnicas Biculturales.
3.4.14.-Las Comunidades Etnicas Biculturales en sentido estricto.

3.4.15.-Las Comunidades Etnicas Biculturales de la Estructura Concreta
del Espacio Residencial Pensado de la Region Geografica.

3.4.16.-Las Comunidades Emnicas Biculturales Binacionales Region
Geogtrafica: Geo-Americana.



3.4.17.-Las Comunidades Etnicas Biculturales de la Estructura Concreta
del Espacio Residencial Pensado de la Region Politica.

3.4.18.-Las Comunidades Etnicas Biculturales Binacionales Regién
Politca: Euro-Amercana.

3.4.19.-Las Comunidades Etnicas Biculturales Binacionales Region
Politica: Afro-Americana.

3.4.20.-Las Comunidades Etnicas Biculturales Binacionales Region
Politica: Astatico-Americana.

3.4.21.-Las Comunidades Etnicas Biculturales Binacionales Regién
Politica: Nacional Americana.

3.4.22.-Las Comunidades Finicas Biculturales Birregionales Region
Politica.

3.4.23.-Las Comunidades Etnicas Biculturales Birregionales Binacionales
Regién Politica.

3.4.1.-Las Comunidades Criollas.

Definiremos a la Comunidad Criolla como: aquella comunidad humana
cuya personalidad colectiva se ha conformado, fundamentalmente, a
partit de elementos provenientes de las estructuras econdémicas y
politicas en una sociedad historicamente dada.

3.4.2.-Las Comunidades Etnicas.

Definitemos a la Comunidad Etnica como: aquella comunidad humana
cuya personalidad colectiva se ha conformado, fundamentalmente, a
partit de elementos provenientes de su etnicidad en una sociedad
histéricamente dada.

3.4.3.-La Comunidad Criolla Latinoamericana.

Definitemos a la Comunidad Ctriolla Latinoameticana como aquella
comunidad resultante de intensos y violentos procesos de imposicién politica,
econémica y cultural -expresados en la Conquista, Colonizacién, Trafico de



Esclavos, Luchas Independenustas y Creacion de las Republicas- de los grupos
humanos europeos sobre los grupos humanos aborigenes americanos y
africanos, que condujeron a la creacién de Estados-Nacién totalmente
originales, siendo esta cualidad la mis relevante en la constitucién de su
personalidad colectiva. Tales sucesos ocurtieron en el espacio geografico de
América Latina (continental e insular), entre el siglo XV y el siglo XIX. La
etnicidad se conformé a través de procesos de Lucha Cultural (mayoritatios),
en los que predominé mas la Aceptacién a través de la Reculturacion que la
Resistencia y la Alternativa, a través de la Deculturacion y la Induculturacién,
y procesos de Encuentro Cultural (minotitatios), en los que predominé la
Inculturacion antes que el Préstamo Cultural y la Interculturacién, entre los
tres grupos humanos relacionados asimétricamente. En los primeros siglos
es posible afirmar que prevalecié la Hibridacién por sobre el Mestizaje y la
Resemantizacion, aunque luego se impondria como ténica dominante el
Mestizaje. Distinguiremos de acuerdo a su etnicidad cinco subtipos de
Comunidades Criollas Latinoametricanas: Genérica, Ibérica, Francesa, Ladina
y Afro y dos segin su relaciéon con la Estructura Concreta del Espacio
Residencial en el Nivel de lo Pensado: Region Geografica y Region Politica.

3.4.4.-La Comunidad Criolla Genérica.

Definimos a la Comunidad Ctiolla Genética como aquella comunidad
humana cuya personalidad colectiva se ha conformado, fundamentalmente,
a pattir de elementos provenientes de las estructuras econémicas y politicas
y en la que predominan los elementos somaticos y de etnicidad de ongen
europeo. Se supone el subtipo mayontario ya que los grupos europeos eran
el sector dominante y fue a partir de sus caractetisticas soctoculturales que
se efectuaron los diferentes aspectos de la dinamica cultural. Ademas, en los
procesos de emancipacién del vinculo colonial tal relacion cultural no se
puso en cuestién (excepto en Haid).

3.4.5.-La Comunidad Criolla Ibérica.

Definimos a la Comunidad Criolla Ibérica como aquella comunidad
humana cuya personalidad colectiva se ha conformado, fundamentalmente,
a partir de elementos provenientes de las estructuras econémicas y politicas
y en la que predominan los elementos somaticos y de etnicidad de origen
ibérico, los cuales se asumen con orgullo tal que, por una parte, los lleva a



pretender ser herederos directos de los que llegaron durante los primeros
siglos (XV, XVI y XVII) y por la otra, reniegan sistemaitica y enfaticamente
cualquier huella de la mezcla con lo aborigen ameticano o con lo africano. Se
supone el subtipo minotitario ya que los grupos ibéricos, atn cuando eran el
sector dominante y que a partit de sus caracteristicas socloculturales se
efectuaron los diferentes aspectos de la dindmica cultural, los modos de la
implantacién ibérica en América los llevé a participar en cierto grado en las
mezclas somaticas y culturales que se realizaron. Ejemplo de tales
comunidades pueden ser considerados los llamados “Mantuanos Amos del
Valle” en Venezuela, los “Cachacos” en Colombia y gran parte de la oligarquia
econdmica y politica tradicional de Chile, Perd, Bolivia y Centroamérica.

3.4.6.-La Comunidad Criolla Francesa.

Definimos a la Comunidad Criolla Francesa como aquella comunidad
humana cuya personalidad colectiva se ha conformado, fundamentalmente,
a pattir de elementos provenientes de las estructuras econémicas y politicas
y en la que predominan los elementos somiticos y de etnicidad de origen
francés, los cuales se asumen con orgullo tal que, por una parte, los lleva a
pretender ser herederos directos de los que llegaron durante los primeros
siglos v, por la otra, reniegan sistematica y enfiticamente cualquier huella de
la mezcla con lo aborigen americano o con lo africano. Se supone el subtipo
minotitario ya que los grupos franceses, aan cuando eran el sector dominante
y fue a partir de sus caracteristicas socioculturales que se efectuaron los
diferentes aspectos de la dinimica cultural, el modo de la implantacion
francesa en América los llevd a participar en clerto grado en las mezclas
somaticas y culturales que se realizaron. En los procesos de emancipacion
temprana del vinculo colonial tal relacién culmral se puso en cuestidn y fue
reducida a su minima exptesion -al menos somatica- en Haiti. En los procesos
de emancipacién tardia del siglo XX -atn sin concluir- siguen siendo los
sectores dominantes en sociedades de discriminacidn racial insttucionalizada,
como Guadalupe, Martinica y la Guayana Francesa.

3.4.7.-La Comunidad Criolla Ladina.

Definimos a la Comunidad Criolla Ladina como aquella comunidad
humana cuya personalidad colectiva se ha conformado, fundamentalmente,
a partir de elementos provenientes de las estructuras econdémicas y politicas



y en la que predominan los elementos somaticos y de etnicidad de ongen
indigena (aborigen o postcolombino). Se piensa sea el segundo subtipo desde
el punto de vista cuantitativo, por su enorme presencia en los paises que
sirvieron de escenario para el florecimiento de sociedades aborigenes con
altisima densidad demografica (Pert, México, América Central y Los Andes)
y por que en los lugares de tardia implantacion estable en el continente -
producto entre otras razones de que no habian grandes cantidades de metales
preciosos- se hizo necesaria una convivencia suficientemente prolongada
como para que se realizara el mestizaje fisico y por supuesto cultural. La
inexistencia de Comunidades Cuollas Ladinas s6lo se verificara en la parte
insular de América Latna.

3.4.8.-La Comunidad Criolla Afro.

Definimos a la Comunidad Criolla Afro como aquella comunidad humana
cuya personalidad colectiva se ha conformado, fundamentalmente, a partir
de elementos provenientes de las estructuras econdmicas y politicas y en la
que predominan los elementos somaticos y de etnicidad de otigen afticano.
Estas comunidades se conformaron en lo esencial, en aquellos paises que
interrumpieron mds tempranamente el trafico de esclavos negros, a principios
del siglo XIX, debido en primer lugar a las largas luchas independentistas y
luego por el decaimiento de la economia de plantacién que trajo como
consecuencia la inutilidad de la mano de obra esclava para la acumulacién
capitalista, decretindose (en la prictica y/o por ley) la abolicién de la
esclavitud. Las naciones que asi actuaron vieron mermar la entrada de esclavos
africanos en el siglo XIX, produciéndose una criollizacién de los ya existentes,
quienes segun los casos se extenderian o reducirian numéricamente hasta su
desaparicién fisica (Argentina, Chile y Uruguay), conservindose sélo aspectos
culturales diluidos en la cultura nacional.

3.4.9.-La Comunidad Criolla de la Region Geografica.

Definimos a la Comunidad Criolla de Ia Region Geografica como aquella
comunidad humana cuya personalidad colectiva se ha conformado,
fundamentalmente, a partir de elementos provenientes de la
Estructura Concreta del Espacio Residencial en el Nivel de lo Pensado
Geografico, los cuales le dan Identidad Cultural “(...) econémica y
ecologica que influye en la orientacion del hombre en el sentido mas



vasto de la palabra” (NORBERG-SHULZ, 1975: 35). Estas comunidades
se conforman en lo esencial altededot de los paisajes naturales existentes
antes de la llegada de los europeos y africanos, aunque en algunos casos lo
hacen con los nuevos paisajes creados a partir del siglo XVI. Por regla general
estos paisajes constituyen la principal toponimia de otigen indigena y por lo
tanto de produccién de etnénimos aborigenes. Para el caso de Venezuela
tenddamos a los Onentales, los Centrales, los Andinos, los Guayaneses, los
Llaneros, los Corianos, los Zulianos. En Ecuador y Pert los Costefios, los
Serranos y los de la Selva.

3.4.10.-La Comunidad Criolla de la Regién Politica.

Definimos a la Comunidad Criolla de la Regién Politica como aquella
comunidad humana cuya personalidad colectiva se ha conformado,
fundamentalmente, a partir de elementos provenientes de la
Estructura Concreta del Espacio Residencial en ¢l Nivel de lo Pensado
Politico, los cuales le dan Identidad Organizativa a la Sociedad. Estas
comunidades se conforman en lo esencial, alrededor de divisiones creadas a
pattit de la llegada de los europeos y africanos, aunque en algunos casos lo
hacen con algunas unidades organizativas creadas antes del siglo XVI por
los aborigenes. Por regla general estas Divisiones Administrativas consttuyen
la prncipal toponimia de origen europeo y por lo tanto de produccion de
etnénimos europeos. Estas Regiones Politicas se organizan en la siguiente
escala: Microlocal, Local, Parroquial, Municipal, Estadal, Regional y Nacional.
Mientras mis se avanza en el tamafio de la superficie considerada, mis
evidente se hace el predominio de los etnénimos europeos y al contrario,
mientras mas se reduce el tamafio de la superficie seri posible encontrar los
etnonimos indigenas y en menor numero los de origen africano.

3.4.11.-La Comunidad Etnica Latinoamericana.

Definitemos a la Comunidad Etnica Latinoamericana como aquella
comunidad resultante de intensos procesos econdémicos, politicos y
culturales -expresados en la Conquista, Colonizacion, Trifico de
Esclavos, Luchas Independentistas, Creacién de las Repuiblicas y
Posguerras Mundiales- entre grupos humanos europeos, abotigenes
americanos, africanos y asidticos, que condujeron a la creaciéon de
Estados-Nacién totalmente originales, cuya personalidad colectiva se



afianza en elementos de su etnicidad. Tales sucesos ocurtieron en el
espacio geografico de América Latina {continental e insular), entre antes del
siglo XV y el siglo XX La etnicidad se conformé a través de procesos de
Lucha Cultural (mayoritario), en los que predominé la Resistencia y la
Alternativa, a través de la Deculturacién y la Induculturacién, antes que la
Aceptacidn a través de la Reculturacion, y procesos de Encuentro Cultural
(minoritarios), en los que predominé la Inculturacién y en menor grado el
Préstamo Cultural y la Interculturacion entre los cuatro grupos humanos
relacionados asimétricamente. Es posible afirmar que prevalecié la
Hibridacién y en menor medida el Mestizaje por sobre la Resemantizacion.

Distinguitemos cuatro subtipos de Comunidades Etnicas
Latinoamericanas: 1) las pertenecientes a matrices previas al contacto extra
americano: Indigenas; 2) las Biculturales posteriores al contacto extra ameticano
que se articulan alrededor de la Estructura Concreta del Espacio Residencial
en el Nivel de lo Pensado Region Geografica: Geo-Americanas, 3) las Biculturales
posteriores al contacto extra americano que se articulan alrededor de la
Estructura Concreta del Espacio Residencial en el Nivel de lo Pensado Regién
Politica 2 escala Nacional, Biculturales-Binacionales: Afro-Americanas, Asidtico
Americanas, Euro-Americanas y Nacional Americanas. v 4) las Biculturales
postedores al contacto extra americano que se articulan alrededor de la
Estructura Concreta del Espacio Residencial en el Nivel de lo Pensado Regién
Politica a escala Regional: Biulturales Biregionales.

3.4.12.-La Comunidad Etnica Indigena.

Definiremos a la Comunidad Etnica Indigena como aquella comunidad
humana cuya personalidad colectiva se ha conformado,
fundamentalmente, a partir de elementos provenientes de su etnicidad
americana. Refiérese tanto a los grupos indigenas aborigenes, es decir
aquellos existentes desde antes de la conquista europea (quechuas, mayas,
yanomami), como a los grupos indigenas postcolombinos, cuya existencia es
posterior a la conquista (Wayuu, Miskitos, Garifunas).

3.4.13.-Las Comunidades Etnicas Biculturales.

Definiremos a la Comunidad Etnica Bicultural como aquella comunidad
resultante de intensos procesos econémicos, politicos y culturales entre



grupos humanos, cuya personalidad colectiva se afianza en elementos
de etnicidad pertenecientes a dos o mas totalidades culturales
actuales, pudiendo ser sélo entre comunidades criollas, o entre
comunidades étnicas o mixtos. Tales sucesos ocurrieron en el espacio
geografico de América (continental e insular), en el siglo XX. La etnicidad se
conformé a través de procesos de Lucha Cultural (mayoritario), en los que
predominé la Resistencia y la Alternativa, a través de la Deculturacién y la
Induculturacién, antes que la Aceptacidén 2 través de la Reculturacion, y
procesos de Encuentro Cultural {minoritarios), en los que predominé la
Interculturacién y en menor grado el Préstamo Cultural y la Inculturacién
entre los grupos humanos relacionados asimétricamente. Es posible afirmar
-como hipdtesis- que prevalecié la Hibridacion y en menor medida la
Resemantizacion por sobte el Mestizaje.

Distinguitemos tres subtipos de Comunidades Etnicas Biculturales: 1) las
derivadas por el contacto preferentemente cultural de las etnicidades de las
totalidades culturales involucradas: Brulturales en sentido estricto; 2) las dertvadas
por el contacto preferentemente espacial de las totalidades culturales
involuctadas que se articulan alrededor de la Estructura Concreta del Espacio
Residencial en el Nivel de lo Pensado Regién Politica, a escala Nacional:
Biculturales Binacionales y 3) a escala Regional: Bicuitural Birregional. En el interior
de estas ultimas se encontraran dos tipos adscritos a la Estructura Concreta
del Espacio Residencial en el Nivel de lo Pensado de la Regién Geografica y
de la Region Politica.

3.4.14.-Las Comunidades Etnicas Biculturales en sentido estricto.

Definitemos a la Comunidad Etnica Bicultural en sentido estricto como aquella
comunidad resultante de intensos procesos econémicos, politicos y
culturales entre grupos humanos, cuya personalidad colectiva se
afianza en elementos de etnicidad culturales pertenecientes a dos o
mas totalidades culturales actuales, pudiendo ser sélo entre
comunidades ctiollas, 0 entre comunidades étnicas o mixtos, Tales
sucesos ocuttieron fundamentalmente en el siglo XX. Valgan los ejemplos
de la mayoria de los Indigenas Wayuu en Colombia y Venezuela y de los
Hispénicos en los EEUU.



3.4.15.-Las Comunidades Etnicas Biculturales de la Estructura
Concreta del Espacio Residencial Pensado de la Region
Geograifica.

Definiremos a la Comunidad Eitnica Bicultural de la Regién Geogrdfica como
aquella comunidad resultante de intensos procesos econdmicos,
politicos y culturales entre grupos humanos, cuya personalidad
colectiva se afianza en elementos de etnicidad espaciales geograficos
pertenecientes a dos o mas totalidades culturales actuales, pudiendo
set solo entre comunidades criollas, o entre comunidades étnicas o
mixtos.

3.4.16.-Las Comunidades Etnicas Biculturales Binacionales
Region Geogréfica: Geo-Americana.

Definiremos a la Comunidad Etnica Geo-Americana como aquella
comunidad de americanos que viven, o no, en un pais de América
distinto al de su origen, cuya personalidad colectiva se ha conformado,
fundamentalmente, a partir de elementos provenientes de su etnicidad
relacionada con un fenémeno geogrifico internacional americano,
articulada alrededor de la Estructura Concteta del Espacio Residencial
en el Nivel de lo Pensado Regién Geografica, antes que con su propio
pais de nacimiento. Esta comunidad étnica puede haberse originado por la
colonizacién espafiela (caso de los centroamericanos y de los surefios) o pot
la colonizacion inglesa (caso de los west indians).

3.4.17.-Las Comunidades Etnicas Biculturales de la Estructura
Concreta del Espacio Residencial Pensado de la Region Politica.

Definitemos a la Comunidad Etnica Bicultural de la Region Politica como
aquella comunidad resultante de intensos procesos econdémicos,
politicos y culturales entre grupos humanos, cuya personalidad
colectiva se afianza en elementos de etnicidad espaciales politicos, de
cualquier escala, pertenecientes a dos o mas totalidades culturales
actuales, pudiendo ser sélo entre comunidades criollas, o entre
comunidades étnicas o mixtos.



3.4.18.-Las Comunidades Ftnicas Biculturales Binacionales
Region Politica: Euro Americana.

Definiremos a la Comunidad Etnica Bicultural Binacional Bnro Americana como:
aquella comunidad humana cuya personalidad colectiva se ha
conformado, fundamentalmente, a partit de elementos provenientes
de su etnicidad nacional-europea, articulada alrededor de la Estructura
Concreta del Espacio Residencial en el Nivel de lo Pensado Region
Politica, a escala Nacional. Existen a partir del siglo XIX y del XX cuando
llegaron como migrantes requendos por las nuevas replblicas americanas.
Esparioles en Venezuela, México y Argentina. Portugueses en Brasil,
Venezuela y los EEUUL Italianos en Argentina, Venezuela y los EEUU

3.4.19.-Las Comunidades Etnicas Biculturales Binacionales
Regi6n Politica: Afro-Americana.

Definiremos a la Comunidad Etnica Bicultural Binacional Afro-Americana como
aquella comunidad humana cuya personalidad colectiva se ha
conformado, fundamentalmente, a partir de elementos provenientes
de su etnicidad subsahariana-africana, articulada alrededor de 1a
Estructura Concreta del Espacio Residencial en el Nivel de lo Pensado
Region Politica, a escala Nacional. Excepto algunos bolsones establecidos
antes del siglo XVIII, la mayotia de estas comunidades se constituyeron
tardizmente en el siglo XIX, especialmente en los paises caribefios sajones,
en Brasil y en el caribe espaiiol colonial de abolicion tardia de la esclavitud y
por lo tanto con trata de negros prolongada, nos referimos principalmente a
los Yorubas provenientes de Nigeria. Otros son mas propios del siglo XX,
pero constituyen exiguas minotias que incluso se trasvasan por asuntos
religiosos o propiamente étnicos a otras Comunidades mas grandes, aunque
no pot esto desaparecen totalmente. Es el caso de los Matroquies, quienes
se incluyen entre los Judios o entre los Arabes en Venezuela y otros paises de
Amética Latina.

3.4.20.-Las Comunidades Etnicas Biculturales Binacionales
Region Politica: Asiatico Americana.

Definitemos a la Comunidad Ftnica Biculinral Binacional Asidtico Americana
como aquella comunidad humana cuya personalidad colectiva se ha
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conformado, fundamentalmente, a partir de elementos provenientes
de su etnicidad nacional-asiitica, articulada alrededot de 1a Estructura
Concreta del Espacio Residencial en el Nivel de lo Pensado Region
Politica, a escala Nacional. Llegados a partir del siglo XI'X como mano de
obra semi-servil para las plantaciones y en el siglo XX como emigrantes
econdmicos destinados a la agricultura, al pequefio comercio y a la attesania,
valgan los ejemplos de los japoneses en Per, los sinos y libaneses en Colombia

y Venezuela; los Indios en Trinidad y Guyana; los Javaneses en Sutinam, los
Chinos en Cuba.

3.4.21.-Las Comunidades Etnicas Biculturales Binacionales
Regioén Politica: Nacional Americana.

Definiremos a la Comunidad Etnica Bicultural Binacional Nacional
Americana como aquella comunidad de americanos que viven en un pais
de América distinto al de su origen, cuya personalidad colectiva se ha
conformado, fundamentalmente, a partir de elementos provenientes de su
etnicidad nacional-americana articulada alrededor de la Estructura Concreta
del Espacio Residencial en el Nivel de lo Pensado Regién Politica, a escala
Nacional. Grupos conformados especialmente a partir del siglo XX
(salvo en el Caribe que se remontan al siglo XIX), que han migrado
tanto por razones politicas como econdmicas (caso de chilenos y
argentinos en Venezuela, Costa Rica y Cuba, y de colombianos,
dominicanos y ecuatorianos en Venezuela).

3.4.22.-Las Comunidades Etnicas Biculturales Birregionales
Region Politica.

Definitemos a la Comunidad Etnica Bicuitural Birregional Americana como
aquella comunidad de americanos que viven en el pais de América
donde nacieron pero en una region politica distinta, cuya personalidad
colectiva se ha conformado, fundamentalmente, a partir de elementos
provenientes de su etnicidad americana articulada alrededor de la
Estructura Concreta del Espacio Residencial en el Nivel de lo Pensado
Region Politica, a escala Regional. Grupos conformados especialmente a
partir del siglo XX, que han migrado internamente por razones
fundamentalmente econémicas. Por ejemplo los Margaritefios en el Zulia,



los Sucrenses en Bolivar, los Tachirenses en Caracas. Los Costefios en Bogot4,
Colombia.

3.4.23.-Las Comunidades Etnicas Biculturales Birregionales
Binacionales Region Politica.

Definitemos a la Comunidad Etnica Bicultural Birregional Binacional como
aquella comunidad de nacidos o no en América, que viven en un pais
de América distinto de donde nacieron, cuya personalidad colectiva
se ha conformado, fundamentalmente, a partir de elementos
provenientes tanto de la etnicidad nacional del pais donde nacieron
(ameticano o no), como de 1a Region Politica de este que constituye 1a
llamada “Patria Chica”, articulindose alrededor de la Estructura
Concreta del Espacio Residencial en el Nivel de lo Pensado Regidn
Politica, a escala Regional y Nacional. Grupos conformados especialmente
a partir del siglo XX , que han migrado al exterior por razones econémicas,
politicas y culturales. Estas divisiones ocurren cuando los grupoes Biculturales
Binacionales son lo suficientemente numerosos como para permitir
identidades regionales en su interior. Véanse los ejemplos de los Manabitas
dentro de los Ecuatoriano-Venezolanos; los Costefios v Paisas entre los
Colombo-Venezolanos, los Toscanos y Sicilianos dentro de los ftalo-
Venezolanos; o los Vascos, Canarios, Gallegos, Catalanes, Riojanos dentro
de los Espanoles-Venezolanos.
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Anexo
Significado de los Nombres de ascendencia indigena de Diez Estados de Venezuela.

1)APURE: “Es voz de ongen indigena (caribe) con que se denomina al “olivo silvestre”
(Capparis), un atbusto con las ramas provistas de pequerias escamas, que produce un
fruto de color escarlata, también conocido con el nombre de pachaco y pachaquito”
(Salazar-Quijada, 1994: 71)

2)ARAGUA: “Es Voz de origen cumanagoto (caribe) con que se denomina al
“chaguaramo” (Roystonea venezuelana), palma de tronco hinchado en Ia mitad, que
se cultiva como arbol ornamental”. (Salazar-Quijada, 1994: 83)

3)BARINAS: “Es voz de origen indigena, posiblemente chibcha, con que se designa
a un viento fuerte, que sopla en la estacién luviosa, desde los valles del Rio Santo



Domingo, hacia la Region Andina. Este viento es conocido en la zona, como “viento
barinés”. La voz Barinas, también se aplica a un arbusto bajo, desparramado, espinoso,
de flores amarillas, que abunda en el alto llano; conocido ignalmente con los nombres
de: espino amarillo, espinito, flor amarilla y flor de Batinas {Cassia aculeata)”. (Salazar-
Quijada, 1994: 99)

HCARABOBO: “Es voz de origen indigena (caribe) con que se designa a una palimera,
conocida con el nombre de fipijapa (Catludovica palmata) que tiene el tronco cotto y
sus hojas se utilizan para confeccionar sombreros (denominados sombreros de
jipijapa). A la palma carabobo, también se le conoce con los nombres de Iraca, Panama
y Atadera”. (Salazar-Quijada, 1994: 133)

5)COJEDES: “Es un topénimo de otigen caribe que proviene de las voces: roq, que
significa “pueblo”, “gente”, “nacion” y bers, que equivale a “ollas cocidas™, “cerimica”.
De donde se puede deducir que Cojedes, es voz caribe que significa “pueblo de
ceramica” y por extension “pueblo de ceramistas”. Posiblemente este nombre nos
recuerda a un gtupo humano, que habité en la regién, que fabricaba, o usaba ollas o
recipientes de cerimica. Sin embargo es necesario sefalar que los indigenas aruacos,
que también habitaron la tegion, aplicaban la voz wa, para identificar a un instrumento

agticola que usaban para cavar”. (Salazar-Quijada, 1994: 151)
6)DELTA AMACURO: “Amacuro, es voz indigena de origen guarao que proviene

de amacor y significa: “La presencia de la cotorra™ (Pionus), ave muy abundante en
las Bocas del Orinoco”. {Salazar-Quijada, 1994: 163)

7TYGUARICO: “Es voz indigena de origen aruaco, con que se denomina al “caro”
(Enterolobium cyclocarpum); un arbol de gran tamano, frondoso, que abunda en
tierra caliente, cuya semilla consume el ganado, también conocido con los nombres
de carocaro y hueso de pescado. Sin embargo, la palabra gudrice, tambien se aplica a
una variedad de gavilin y asimismo, en lengua guarao, gudrico, equivale a decir: “caceria
larga™.” (Salazar-Quijada, 1994; 199)

8yTACHIRA: “Es voz indigena de origen timoto-cuica {chibcha), proveniente del
término fachure, con que se identifica a una planta tintdrea, de color morado, que
tiene uso medicinal, conocida con el nombre de “tuz 1#a” (Jatropa gossypifola). En
el occidente del pais, también se le conoce con el nombre de “sibidigua”.”(Salazar-
Quijada, 1994: 341)

NDYARACUY: “(...) es voz indigena de origen caribe con que se designa a una
palma de tronco, alto, hojas palmatisectas y frutos negros, conocida con el nombre
de Carata (Sabal mauritiaeforme) cuyas hojas se usan para techumbre. También se le
asigna el nombre de “palma redonda”, “motiche redondo” y “cara”. Por otra parte,



Gilberto Antolinez afirma que es una voz jirahara que significa: “lugar donde las
aguas estan lejanas”. Elnombre de Yaracny, segin distintas cronicas, fue la designacion
de un indémito y heroico cacique que luché contra el dominio espafiol, quien segiun

¥

la leyenda -herido, antes de morir dijo: “Muero pero no muero solo”.” (Salazar-
Quijada, 1994: 383)

10)ZULIA: “Es voz indigena de origen chibcha con que se denomina a una planta
exotica conocida con el nombre de pabmita (Lobelia erinus) que es cultivada en
jardineria, tanto en Colombta, como en el ocidente del pais, por sus bellas flores
azules. También se le conoce con el nombre de avispita”. (Salazar-Quijada, 1994: 395.



ESTUDIOS TEOLOGICOS Y
PASTORALES

SIMPATIA Y COMPASION REESTRUCTURACION DE
LA ESPIRITUALIDAD QUE IMPULSO EL CONCILIO

ANALISIS GENETICO-ESTRUCTURAL (2A PARTE)

P. Pedro Trigo, 5. . ||}

Abstract: The second Vatican Council involves a novelty of bistorical spread in
the spirituality. Instead of concetving salvation in the world facing God, it calls to an
tycarnation that expresses the solidarity of affection and mercy. Instead of conceiving
salvation beyond bistory, 1t calls fowards a commitment with history and creation 1o
bumantze them from the paradigm of Jesus of Nagareth. 1ts a bistorical salvation that
ends in an act of transcendence towards the divine community. We siudy the spivitualities
of sacrifice and christian fariseism, following a cultural-genetic analysis, that describes
the crisis in which found tiself the Council the days before its celebration. We will see
how from Jesus as paradigm will be superated the scope and method of the connciliar
spirituality, allowing the memory and balance of the postconnciliar pertod until it reaches
a change of time. We will try to mafke clear the sense of the counciliar spiritnality in the
globalized occident by systematiging the novelty we would like to propose.

8. LA ESPIRITUALIDAD CONCILIAR EN LA EPOCA DEL OCCIDENTE
MUNDIALIZADO

En esta figura histérica mundializada, comandada hasta hoy por las grandes
empresas trasnacionales con el apoyo politico del occidente desarrollado, Ia
propuesta conciliar simplemente no tiene sentido, ya que tampoco lo tiene el
ser humano segin el paradigma de Jesus ni la humamidad como famulia de los
hijos de Dios.

Para ser mas exactos (y es imprescindible hilar fino en este punto) esas
dos expresiones fundamentales de la propuesta conciliar carecen de sentido
en la direccién dominante que ha tomado hasta ahora esta figura histérica.
Pero pueden cobrar gran relevancia, si los bienes culturales que contiene (y



que en esta direccion dominante no pueden exptesarse plenamente e incluso
se distorsionan y acaban vaciandose de contenido o peor atin pervirtiéndose)
encuentran cauces para moldear la realidad histérica, para lo cual es
mmprescindible que haya sujetos sociales que los encarnen y estén dispuestos
a luchar por ellos y a gerenciarlos.

Desde esta perspectiva creo que la propuesta conciliar y su recepcion
latinoamericana, aunque a contracotriente con la diteccién dominante, si
tiene hoy pleno sentido y puede ser vivida como buena nueva salvadota,
tanto para las vicumas como para quienes las causan. Pero para ello es
imprescindible que esta propuesta se haga cargo de las caracteristicas
peculiares del ser humano en esta figura histérica. Ellas han de ser punto de
partida ineludible. Sobre esto queremos abundar.

8.1 Una propuesta personalizadora a un individuo solo y acosado

La propuesta conciliat ha de tener en cuenta hoy a una persona adulta y
ha de estar dirigida a constituirla de la manera mas compleja y plena posible.
Esto vale, tanto para los grupos intelectuales y profesionales como mas atin
para los populares. Esto ha de ser asi en primer lugar para hacer justicia al
estilo evangélico: Jesus se dirigfa siempre a cada uno, las exigencias eran
radicales y nunca las rebajaba; pero apelaba siempre al plan de vida de cada
quien, para estimularlo a elegir el que conducia a la vida verdadera y
brindindole ayuda si se decidia por él. Su poder era suscitadot: no sustituia
al que queria salvar sino que le daba lugar para que en el encuentro la persona
se constituyera como agente de su propia salvacion. Por eso su mayor alegria
era podet despedirse de la persona diciéndole que era su fe la que le habia
salvado. Jesus instaurd un movimiento de reunion, no de una masa masificada
en torno a él como lider, sino a base de relaciones reciprocas de manera que
quien lo admitia en su casa y recibia su don respondia a su vez con su
hospedaje como signo de fraternidad y se convertia en un nuevo agente que
iba a otras casas comunicando el tesoro que habia recibido y recibiendo el
don del que se abtia a ese don de Dios del que la persona era portadora.
Claro esta que Jesis no etra solo el catalizador del proceso sino su fuente
permanente, el que atraia con su humanidad consumada, el que revelaba
tanto a Dios introduciendo a la gente a la misma relacién intima con éi que
Jesus tenia, como a la verdadera humanidad posibilitando que la invistteran.
La relacién con Jesis era permanente: todos eran discipulos; pero discipulos



iniciados en el secteto del maestro y con la consigna de transformarse al
vivitlo y compattitlo con los demis.

Es claro, pues, que la propuesta jesuinica personaliza de un modo eximio.
Ahora bien, la necesidad de una pastoral personalizadora detiva también de
que la direccién dominante de esta figura histérica despersonaliza. Esa es la
paradoja. Un componente fundamental de ella es un avance cualitativo en el
proceso de individuacién. Pero él no equivale sin mas a la personalizacién.
Es imprescindible hacerse catgo que hoy el individuo es suyo de un modo
desconocido hasta ahora. Eso no significa que sea mis autébnomo o mais
cualitativo; significa que se tiene en primer lugar a si mismo, que se capta
como un yo, antes que como miembro de una familia o de una clase social o
de una generacién o de una ciudad o regién o de una etnia. El yo queda tan
en primer plano que todo lo demas aparece bastante mas lejos. Eso no significa
que esté contento y ni siquiera de acuerdo consigo mismo. Es simplemente
una posicién: el yo ocupa todo ¢l primer plano y lo demas viene después.
Esto sucede asi aunque el yo se entregue al consumo o al televisor 0 a la
computadora o aunque se vea invadido por el ruido o la propaganda o los
demas o las leyes de hierro de la competencia. No es tan claro que eso haga
felices a estos individuos, pero lo que si es indiscutible es que son asi, de tal
manera que esta posicton del individuo no cae bajo su eleccion.

Este yo se ve forzado a entregarse a los requerimientos del mercado en
una medida mucho mayor de lo que la mayoria quisiera. En eso,
frecuentemente no querido ni elegido, gasta gran patte de su iempo y de sus
energias. En este campo tan decisivo intenta actuar desde su yo. Pero sabe
que no hay demasiadas posibilidades de juego, que los requerimientos son
muy objetivos y que los empleadotes y compradotes no se van a andar con
muchos miramientos ya que s6lo se van a fijar en si cumplen con sus requisitos.
Por eso este tiempo se vive muchas veces con una cierta distancia: el yo
observa distraido y fastidiado c6mo va trascurniendo el trabajo, y cuando
puede se implica un poco, sabiendo que mas frecuentemente tiene que
inhibirse para que todo trascurra como se espera. Ademas del trabajo esta la
vida familiar y social en las que también hay ritos que uno tiene que cumplir,
pero en las que es posible actuar mas o menos desde el yo que es uno e
incluso retirarse al yo cuando uno quiera y no tenga que pagar por ello un
precio excesivo.



Asi pues, s1 es verdad que Jesus se referia al plan de vida de sus oyentes
{“s1 quieres”, “el que quiera™), también es esto imprescindible hoy por la
condicion del destinatatio ademas de por fidelidad al Sefior. Ahora bien, es
imprescindible que la persona capte que se trata de una propuesta
personalizadora, no de una exigencia, como es todo lo del mercado, aunque
sea en este caso una exigencia moral o simplemente el precio estipulado por
el duefio de la vida eterna para entrar en ella. No es tampoco la oferta de
mercancias que puedan adquirirse mediante las correspondientes
contraprestaciones. Es una oferta a ese yo para que viva de cara a otro yo,
que es Jesus de Nazaret, que es un ti inagotable. A través de la relacion con
Jesus es la oferta de vivir de cara a Dios que es su Padre y en €l el nuestro,
que es su Dios y en él nuestro Dios. Son relaciones indisponibles, pero que
tampoco pretenden disponer de nosotros sin nuestra entrega libre y deseosa.
Son relaciones en libertad, encaminadas a la mutua entrega, en las que Jests
y Dios se anticipan y esperan nuestra respuesta. En la medida en que recibamos
la vida de Jesas y de su Padre, estas relaciones nos llevaran a relacionatnos
con los demas, a abritnos a otros individuos, captados a través de esas
relaciones como hermanos en el hermano mayor Jesds y como hijos del Padre
comun que es Dios.

8.2 Una propuesta en libertad que posibilita la respuesta

Es indispensable que la persona se haga cargo de que la relacion que se le
propone de Jesus de Nazaret y de Dios con él, si son por una parte
completamente libres e indisponibles, son también posibilitadotas de la
respuesta de uno. Es decir, este ser humano debe sentir por una parte que no
es presionado de ningin modo, pero por otra que esta propuesta no es una
nueva catga. S6lo sl percibe ambas dimensiones, podra sentir la propuesta
como buena nueva. La razén es que por un lado tiene que pagar demasiados
peajes, siente demasiadas exigencias, exigencias abrumadoras para acceder a
los recursos que necesita para lograr lo que quiere. Esta sociedad en abstracto
le ofrece muchas posibilidades, pero son casi inaccesibles. Para lograr un
establecimiento minitamente satisfactorio debe realizar demasiados
compromisos y dedicar demasiadas energias de un modo tan sostenido que
esa presion desbalancea el equilibrio e induce a satisfacciones fuertes para
recuperarlo, satisfacciones que resultan demasiado gravosas y que asi
contribuyen también al desbalance, agravandolo cada vez mas. Por eso es



indispensable que capte que esta propuesta pertenece a otra galaxia, que no
es un toma y daca, que estd dentto del Ambito, casi desconocido, de 1a libertad.
Pero llegados a él, la persona barrunta que ese nuevo tratp, al tener una
dindamica totalizadora, se convierte en una amenaza total. Si uno debe
hipotecar casi todas sus energias para conseguir un establecimiento
minimamente vivible ;de dénde va a sacar ese cumulo de energias que
demanda esta relacién gratuita, pero por eso mismo mas exigente? Al captar
la persona lo que es recibir el amor gratuito de Jesus y de Dios, siente deseos
sinceros de correspondet. Pero ¢desde dénde? Asi ese tesoro entrevisto puede
acabar de desquiciar el dificil equilibtio y por eso, a la vez que como buena
nueva, se lo ve como amenaza.

Porque el hecho es que, asi como el yo ha pasado a copar el primer plano
de la conciencia, casi simultineamente Ia trama de exigencias a ese yo, en
cuanto que pertenece a una tela de arafia tupidisima, se ha multiplicado
exponencialmente. Y se le presentan como exigencias abstractas, sin sujetos
que las produzcan como autores y responsables. Se les aparecen como meras
reglas de juego. Uno puede no jugar el juego. Pero en el juego se va la vida.
El que no cumple, se queda al margen. Esta situacion lleva al yo a comprender
que él no es el autor y el responsable de su vida. Que esa omnipresencia de él
como nico set que aparece en el primer plano de su vida esta hipotecada a
la omniptesencia de las reglas de juego como mar de fondo que tiende a
tragirselo. En esta situacion renuncia a considerarse como el autor de su
vida, es decir a construir una secuencia narrativa congruente y con sentido.
Le parece una propuesta, no sélo desmedida sino simplemente irreal. Lo mas
realista es atenerse a lo que esta a la mano, a lo que posibilitan las reglas de
juego y optimizat el juego, bien entregandose a él a fondo de manera que
hipoteque todo pero también gane lo mas posible, bien tratando de dar lo
menos posible y recibir lo mas que pueda, bien tratando de equilibrar costos
y beneficios, optimizando siempre el equilibrio.

Si este individuo renuncia a considerarse autor de su vida, incluso
petsonaje congruente, es decir el mismo sujeto que subyace en el proceso
¢cOmo va a embatcarse en una relacion personal cuya dinamica es totalizadora?
Esto solo seria posible si la relacién que inicia el otro (Dios y Jesus), esa
misma telacién es portadora de energias para corresponderla, si la grataidad
es creadora, si esa gracia le agracia a uno. Hay que decir que éste es el caso.
Dios nos pide amarlo con el mismo amor que nos da, que es ¢l Espiritu que



€l derrama en nuestros corazones. Podemos seguir a Jesus, que nos llama a su
seguimiento, porque €l nos atrae como un campo gravitatorio con su
humanidad cabal.

8.3 Incorporarse a la humanidad que carga como cuerpo con la
historia

La encatnacién, como propuesta conciliar, es ante todo la encarnacion
del Hijo de Dios. Este compromiso solidario de la comunidad divina es la
matriz en la que como respuesta se forma y madura nuestro compromiso
solidatio con la humanidad. Esa relacién intima de Dios con nosotros,
aceptada, consentida, recibida y gustada, es la fuente y la sustancia de nuestra
propuesta de fraternidad a nuestros contempotaneos.

Asi pues la propuesta cristiana conciliar no es personalizadora unicamente
porque se dirige al individuo sino sobre todo porque la relacién que entabla
la comunidad divina con €l es de tal gratuidad y calidad que puede rehabilitar
y colmar al individuo; peto ademas es de tal prestancia, tan creadora, tan
posibilitadora, que libera al individuo para poder corresponder. A nivel
estructural la relacion es la que tecrea y adensa al individuo, liberandolo para
que las relaciones que entable en correspondencia sean relaciones en las que
otros y él mismo se constituyan, relaciones bidfilas y humanizadoras, no esas
relaciones sin rostro que lo despojan de su sustancia y dignidad.

De este modo un nuevo paso en la evolucion humana, caracterizado como
los demas por un crecimiento en la individuacion y en las redes que ligan a
las unidades, permite acceder a una relacion con Dios que nos personaliza o
mejor percibir que la relaciéon de Dios, es decir la red que él entabla con
nosottos y que al corresponder entablamos con él libera nuestre yo y asi lo
salvaguarda y realiza. Fs lo que pasa en la comunidad divina que la relactdn
acaba en el Padre, el Hijo y el Espiritu. En el mercado (en el mercado
totalitario que hoy se ha impuesto, no en un mercado abierto, democratico y
no totalizador) la relacién me roba mi sustancia, mi mismidad. En la relacion
que me propone la comunidad divina como participacién de la suya sucede
lo contrario.

La propuesta ctistiana rescata a ese yo del laberinto de su soledad y de la
miseria de su impotencia, y al integrarlo a la historia de Dios con nosotros lo
salva de la desintegracion caleidoscopica, de su reduccién presentista, sin



que eso suponga recargarlo como los titanes con el peso insoportable del
mundo. No es cada individuo el que debe soportar el peso de la histotia. Son
los humanos que se descubren hermanos los que cargan como cuetpo con
ella, sabiendo que el Hermano Mayor catga la mayor parte, liberandonos del
hechizo de la totalidad y dandonos 2 cada uno no sdlo una carga soportable
sino la carga que llena nuestra vida como mision y asi nos humaniza.

8.4 Un yo que se autodetermina en cada caso 0 un yo que vive
con Dios en la realidad

Ahora bien, esa liberacion no acontece en un horizonte acosmistico,
recondito, que se revela a fin de cuentas ilusotio. Se realiza en 1a tnica realidad
histérica. Tiene lugar, pues, tanto en la debilidad de la carne, en ese yo solo,
avido, atosigado; como en esa situacion que vacia de sustancia humana y
excluye, una situacién de pecado. Sin embargo hay que reconocer que
actualmente la mayoria de las propuestas religiosas que superan lo rutinatio
coinciden en su caracter entusiasta, desligado de la realidad histérica.

Acontece ante todo como discernimiento. Es éste un acto caracteristico
de la libertad espiritual. Discernimiento tanto en el yo como en las redes en
las que esta implicado.

La presencia del yo en el primer plano es un dato y como tal no puede
recusarselo. Hay que contar con ello. Pero este yo que se ve y se tene en
primer lugar a si mismo puede interpretarse como un yo ab-soluto, desligado
de cualquier detertminacién que lo constituya, incluso de cualquier contenido,
un puro presente que se autodetermina sin que esa decisién que sale-de si lo
determine para decisiones ulteriores. Se trata en cada caso de examinat las
posibilidades que brinda el presente y decidirse por su preferencia; asi en
cada caso. El yo aparta de su consideracion todo lo que no esta disponible,
lo que no es posible para él.

O acepta que ese yo estd puesto por Dios en la realidad. Que esta en
primer lugar ante Dios, aunque su presencia es tan discreta que no se impone,
que sdlo se propone a ese yo como un i trascendente, intimo, indisponible,
liberador. Ese ti que es Dios no invade, 2l contrario funda la soledad del yo,
su lugar, y por eso lo respeta en todo caso. Asi pues el yo puede optar por
vivir ante Dios, por no prescindir de su presencia fundamentadora y



posibilitadora. Incluso por vivir desde €l, desde lo que él como ta propone,
confiando en que ello es la plenitud y felicidad del yo.

Es totalmente distinto un yo que opta por la soledad aleatoria invadida
por mil ruidos que otro que elige vivir con Dios, lo que no rompe la soledad
sino que la puebla de silencio, de presencia y de palabra y asi la cualifica.
Este es un discernimiento ineludible.

El que vive con este Dios vive en la realidad. En ella aprende a discernir
entre la direccién dominante de esta figura historica y sus otras posibilidades
latentes o mds 0 menos manifiestas pero no vigentes. Lleva a disanguir entre
lo anénimo como lo puesto en comun pot muchos como haber de la sociedad,
lo anénimo personalizador (que ademas salvaguarda la esfera de lo
comunitario y lo individual), y lo anénimo que ne es piblico sino privado,
pero que oculta su nombte y rostto para encubtir su responsabilidad. Lo
anonimo societario, publico, si es auténticamente democritico, no tene pot
qué ser opaco. Al contrario, s1 las multitudes andan un una direccién
petsonalizadora, asumiendo su responsabilidad, cuanto mis numerosas sean
tienen mas posibilidades de acertar. La opacidad no viene de la pluralidad de
vectores, de la complejidad. Lo complejo no tene que ser informe y menos

_.aumimprevisible. Al contrario, la técnica mas compleja es la mas coordenada,
la ménos aleatoria, la mds congruente con sus objetivos. El sin sentido no
proviene de que las redes sean tan tupidas que no caben en la cabeza de
ningun individuo y ni siquiera de las colecuvidades. El sin sentido deriva de
que lo ptivado se impone a lo publico, de que los intereses de las corporaciones
trasnacionales, intereses corporativizados, y los intereses de los grandes
inversionistas campean en la escena péblica sin contrapeso, sin el contrapeso
de una democracia consistente que vele por los intereses generales. La
opacidad viene de que en efecto no hay sentdo, no hay racionalidad, no hay
derecho. Esa impresién de los individuos es cotrecta. Pero no esti
correctamente interpretada. No es que es indiscernible una vida tan compleja.
Es que los que la controlan arrojan un manto de niebla y de fatalismo, para
que 1o se vea lo que pasa, para que no se discierna. En definitiva para que
no se transforme.



8.5 Un individuo que lucha por lo publico de tal modo que en
ello seafeliz

El que vive en la presencia de Dios y desde lo que él propone no se
resigna hoy 2 esta anemia de lo publico, a esta caricatura de democracia, a
esta irresponsabilidad que nos impide vivit una vida mis humana, mas
sustancialmente dinamica, mas compartida. Es capaz de discernir que vivimos
en un totalitarismo de mercado y se dispone a luchar democraticamente por
una democracia en la que lo publico tenga verdadera publicidad, se ventle
hasta que salga la realidad y se vea lo violentada que esta y se trasforme para
bien de todos, incluso a la larga de las mismas corporaciones trasnacionales.

Esta lucha port lo publico se da desde su ejercicio. Es decir que la lucha
politica esta basada en el ejercicio de lo piiblico no politico y de lo comunitario
ablerto y también de lo privado grupal o individual humanizador, para
salvaguardarlo y potenciarlo. Si lo politico fuera lo basico se convertiria en
una lucha por el poder desnudo. Pero la politica es la salvaguarda de los
minimos de vida humana que la sociedad pacta como imprescindibles y por
eso obligatorios, y el camino decidido y prudente por elevar esos minimos, y
para ello el dmbito de estimulo para que las personas y la colectividad vayan
logrando un desarrollo humano tan cualitativo que no sientan aquello a lo
que se obligan como una presidn externa que los coarta sino como una
expresion cabal del deseo de dar de si para constituir un cuerpo social en
libertad. Asilo piblico se dirige en primer lugar a propuestas abiertas de vida
buena, al ejetcicio creador de ]a humanidad cualitativa. La encarnacién, como
compromiso solidario, tiene como objetivo llevar adelante la creacion, llevarla
hasta su consumacion trascendente, y para eso rehabilitar lo tnerte o
deshumanizado y luchar contra las fuerzas que siembran divisién con su
egoismo de grupo (diabodlicas) o que esclavizan las personas a otras personas
o a instituciones o a la dinamica del mercado (idolatricas).

Pero, si no queremos dejar atras el punto de partida ya que la posicion del
individuo es insoslayable, es preciso que esta lucha por lo pablico se dé de
tal manera que en ella encuentre su felicidad el individuo. No es una lucha
en la que el individuo queda sacrificado por la causa, sea porque se le pide la
vida, sea porque se lo mediatiza a los requerimientos de la organizacién.
Pero, obviamente, la felicidad del individuo no se da tampoco en el
cortocircuito del placer, ni siquiera del mas estable y elevado. Para los
cristianos el individuo se realiza entregindose; aunque no toda entrega



consuma al individuo sine la que se realiza desde la autenticidad, desde la
verdad, desde la libertad, desde la relacion personal (sea en el cara a cara o
en la comunidad o en el anonimato social), desde la cotidianidad.

REESTRUCTURACION DE LA PASTORAL QUE IMPULSO EL CONCILIO

Como la pastoral es la cara extrovertida de la espiritualidad, es decir la
espiritualidad cristiana propuesta a los demas, vamos a estudiar sucintamente
la pastoral conciliar para acabar de comprender su espiritualidad. Y vamos a
hacetlo también de modo genético estructural, partiendo de la pastoral
preconciliar.

1. PASTORAL PRECONCILIAR

1.1 Una pastoral de lo sobrenatural como salvacion de o natural

El fariseismo cristiano no es sélo un camino espiritual sino también una
propuesta pastoral. Si el ser humano es un ser eminentemente religioso, la
relacién con Dios es lo que lo pone a valer. Como esta relacién se da en el
cumplimiento de su voluntad, objetivada en lo que complexivamente podemos
Hlamar la ley, el ser humano se realiza cumpliéndola. En esto consistira, pues,
sustancialmente la propuesta pastoral: en la presentacion de esta ley, en la
exhortacion a cumplitla y en el ofrecimiento de medios que ayuden a ello.
Esta voluntad de Dios objetivada tenia, como rezaba el Astete, cuatro
dimensiones: la doctrinal, que consistia en verdades inaccesibles a la razon
que se proponian para que asintiéramos a ellas con nuestra voluntad,
obsecuente a lo que Dios demanda; la praxica, referida a la conducta que
Dios nos manda observar; Ia oracional, que pauta los modos de relacionarnos
con €l; y la sacramentaria, que se refiere a los canales por los que llega hasta
nosotros la gracia que nos pone en comunidn con €l y nos capacita para creer
las verdades de fe y para comportarnos como cristtanos. Estos serian, pues,
los cuatto campos de la pastoral: el doctrinal, el moral, el devocional y el
sacramental.

Como esta voluntad de Dios es conocida porque €l la reveld y la Iglesia la
recogié y nos la transmite, el campo de la religion catdlica es un campo
positivo, especifico, datado en el espacio y el tiempo, es decir, un campo
especializado de la realidad. No es que nada tenga que ver con el resto porque



se propone precisamente como su salvacidn; peto como esa salvacidén no
brota de la naturaleza ni de la historia humanas sino de Dios, no es un campo
inmanente, en continuidad con lo que han creado las civilizaciones y menos
aun un producto de ellas. Esa voluntad es un designio soberano de Dios,
preparado sobre todo a través de lo revelado al pueblo de Israel, y ejecutado
definitivamente por su Hijo Jestis para Ia salvacion de todos. Por eso se
distinguia entre lo natural y lo sobrenatural. Lo sobrenatural salva lo natural,
pero no sale de ello sino que le adviene desde Dios, ya que consiste en Ia
gracia de Dios, que es participacién de su propia vida. Sélo Jesds nos merecié
esta gracia que nos salva. La gracia salva a la persona completa con todas sus
ditnensiones. Peto la gracia es recibida por la petsona; no, producida por ella.

Desde esta perspectiva la pastoral no desprecia nada de la naturaleza ni
de la historia, ya que se propone como su salvacion; pero tampoco descansa
en ellas ni pone en ellas su confianza. Todo su esfuerzo se concentra en
presentar el mundo sobrenatural y procutar que cada ser humano y cada
ambiente, empezando por la familia, se disponga a recibir la gracia santificante
y, tecibida, obre a partir de ella. Esa conducta, desde la gracia, produce fruto
de vida eterna. Asi pues hay que vivir las realidades terrenas de modo que
merezcamos el cielo, ya que solo en él esta la salvacién definitiva.

La pastoral consistia en presentar este horzonte revelado por Dios para
que las personas vivieran en él con pleno sentido y esperanza; en segundo
lugar se trataba de pedit a Dios su gracia y de recibirla en los sacramentos, ya
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que solo estando en gracia se vivia realmente en este ambito de salvacion; el
ultimo paso, decisivo, era proyectar esta gracia sobre todas las dimensiones
P Y g
de la vida, viviéndola desde este designio de Dios.

1.2 Salvarse del mundo moderno caido en el naturalismo

Pero habia una citcunstancia histérica que influia muy fuertemente en
csta pastoral sesgindola en una dimensién muy determinada. Es clerto que
la naturaleza, como creada pot Dios, seguia siendo buena. Segn Santo Tomis
la gracia perfecciona la naturaleza ejercitindose sobre ella. Pero el mundo
moderno se levantaba ignorando la gracia y ¢l mundo sobrenatural, y
absolutizando por tanto a lo natural. Es la desviacion del naturalismo. Este
rechazo a la revelacién de Dios y a su voluntad positiva llegaba hasta el
rechazo de Dios mismo, sobre todo en la practica, ya que no se lo tomaba en
cuenta para la estructuracién concreta de la vida social € incluso individual.

.
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La reaccién a este rechazo fue demasiado reactiva, poco dialéctica y por
eso no superadora. Es verdad que no se llegd a negar la bondad de lo natural,
pero se acentud su estado actual de herida y corrupcién radicales a
consecuencia del pecado original. Se considerd que el mundo moderno estaba
perdido y que habia que levantar otro desde las directrices que senalamos.

De algin modo la vida religiosa, con su sepatacion aun fisica del mundo,
simbolizada en la clausura, y con su distincién de los contemporineos,
patentizada en el habito, funcionaba como el patadigma de este mundo
sobrenatural que deberia servir de catalizador y en cierto modo de inspiracidn
para el designio de “instauratlo todo en Cnsto”. Ciertamente la vida religiosa
se especializd en aquellos insumos que reforzaban la vida sobrenatural; y asi
habia religiosos que daban conferencias sobre cada uno de esos aspectos de
esta vision sobrenatural, cotejandola con la visién contemporanea y
mostrando su superiotidad; muchos otros mediante todo tipo de retiros y
gjercicios espirituales alimentaban esa vida del alma; otros lo hacian a través
de setmones en novenarios y festividades; otros formaban grupos, multitud
de asociaciones que fungian como 4mbito donde vivir esta identidad cristiana
y esta vida alternativa. '

Pero toda la Iglesia, entendida en la prictica como institucion eclesiastica,
estaba organizada para alimentar la vida sobrenatural de los fieles y para
constituirse como una ciudad levantada en lo alto que recordar a los seres
humanos su destino eterno y que les animara a entrar en ella para dirigirse a
él. La Iglesia es la Maestra que advierte a los seres humanos enfrascados en
la consecucion del progreso que de nada strve ganar todo el mundo si pierden
su alma. Y por eso expone con total claridad el camino del cielo y condena
sin equivocos todos los etrores tedricos y practicos que desorientan a la
humamdad. Por eso se presenta como al barca de Pedro solicita siempre de
ACOger en su seno a Jos que naufragan en un piélago de injusticias, placeres e
impiedades. Pero era sobre todo el santuario en el que se ofrece sin cesar a
Dios la Victima inmaculada del Calvario que nos merece la reconciliacion, el
petdon y la regeneracién espiritual. Los ficles tenian que separarse de ese
mundo que se levanta a espaldas de Dios y vivir en el dmbito de la Iglesta
que es donde les viene la vida verdadera.



1.3 La institucionalizacién paralela, sus aporias y los intentos
de lograr una unificacion

Pero ademas de eso, al institucionalizar la divisa papal de “instaurarlo
todo en Cristo”, se crearon numerosas instituciones educativas en donde se
inculcaba esta visién crstiana del mundo para que salieran de ella personas
comprometidas en su familia, en su vida social y en su trabajo con esta
direccion vital, Estas instituciones, desde la primaria a la universidad
incluyendo escuelas de artes y oficios e institutos técnicos, tenian dos fines
casi contradictorios, lo que ptovocaba una tension latente: tenian gue
introducir a los jovenes en el mundo moderno, y a la vez pretendian
vacunarlos contra puntos fundamentales de su ideclogia y de su 1dgica. No
era facil mantener el equilibrio y mucho mas dificil resultaba integrar ambas
direcciones para que los muchachos no sufrieran un desgarron interior al
proyectarselos a la vez en direcciones opuestas. La tensién era asiméttica
porque los muchachos eran llevados por la ideologia dominante por otros
muchos canales, en tanto lo del colegio era percibido como un particularismo.
Pero esa tension la sentian también en si los propios educadores, tanto los
religiosos como el personal seglar asimilado a su empresa, no solo porque
tampoco ellos podian sustraerse al ambiente sino por presiones de bastantes
padres y representantes y por la logica de su propia especializacion pedagdgica.

Hubo intentos serios de lograr una mayor nnidad interna. Una propuesta
en la que se integraron grupos significativos de eclesidsticos y mas aun de
seglares, fue la que teorizé Maritain en E/ humanismo integral. Para €l el
liberalismo, que absolutiza al capital y al individualismo y que relativiza a la
persona y a la solidaridad, no era un humanismo, aunque habia que retener
su aprecio por la libertad. El socialismo y el comunismo si eran humanistas,
porque anteponen el trabajo, que es una expresion genuinamente humana,
sobre el capital, y fomentan la solidaridad. Sin embargo, al ser un humanismo
cerrado sobre si, absolutiza dimensiones relativas como el Estado y ¢l partido,
y rebaja al individuo y a la ibertad. Frente a estas dos tendencias €l coloca al
humanismo integral. La integralidad le viene al religarse con la trascendencia.
Desde esa apertura se puede hacer justicia a cada dimension humana, tanto
individual como social, a la libertad y a la solidaridad y admitir los derechos
del capital pero componiéndolos con los derechos prioritarios del trabajo. A
través de propuestas de este tipo lo sobrenatural era el quicio desde el que
todo tenia su lugar propio y se le podia hacer justicia.



Sin embargo bastantes miembros de la institucién eclesiastica consideraron
demasiado dificil y arriesgado meterse en esas disquisiciones sobre los
movimientos histdricos y prefirieron quedarse en su propio ambito de lo
religioso y de la educacidn confesional, considerindolo ademds como una
plataforma que les daba derecho a exponer lo suyo, una plataforma mas o
menos neutra que se aceptaba como venia, suptimiendo o modificando
aspectos que se veian mas directamente contradictorios con la religién o la
motal.

Un paso en esta direccién, que mantenia la externidad reciproca de lo
histérico y lo religioso pero que los ligaba en una secuencia, seria la propuesta
de Pio XII de que habia que humanizar para luego cristianizar. Era un modo
de expresar la teoria tomista de que la gracia presupone la naturaleza. En
este modo de concebir el apostolado humanizar también era una tarea propia
del cristiano y de la institucion eclesiastica y muy particularmente de la vida
religiosa ya que es una base indispensable para evangelizar. Sin embargo se
mantenia la distincidn externa de ambas tareas y no aparecia ninguna relacién
estructural entre ellas. Hacer pastoral era asi como construir una casa con
dos pisos.

1.4 La institucionalizacién paralela conduce paradéjicamente a
lainstalacién

En la realidad los catélicos mis cabales vivian su apostolado educativo,
asistencial o social con una profunda unidad de intencidn y de inspiracion.
Siempre trabajaban desde su condicién de cristianos y trabajaban sobre la
persona como una unidad. Pero al no estar teonzada la relacion inuinseca
entre las diversas dimensiones de su trabajo no habia claridad interna, y esa
falta de unidad interna en el paquete que se proponia era proclive a las
desviaciones unilateralizadoras o dualizantes. El resultado es que no pocas
veces los actos de piedad aparecian descontextualizados y por eso apenas
incidian en la vida. Y del otro lado, aunque se insistia en la pureza de
intencidn, quedaba el problema objetivo de si lo que se proponia podia set
vivido con intencién recta, st uno no tenia la conciencia deformada. Y hay
que decir que lo moralmente correcto se presentaba mas como un catalogo
en base a normas positivas (lo que se llamaba la casuistica) que como
resultado de una comprension organica de la vida personal y social, es decir
de una verdadera teotia.



Era histéricamente perceptible cdmo se avanzaba a la vez en ambas
direcciones sin que se diera la convergencia. En efecto, en la década anterior
al Concilio hubo un florecimiento de celebractones litirgicas, de movimientos
apostélicos y de mantfestaciones publicas, grupales o individuales de
devocién: Peregrinaciones, procesiones, novenarios, celebraciones
eucaristicas y marianas, retiros, jornadas de reflexién, ademas de la
participacion fervorosa en la misa diarta.

Por el otro lado cada vez mas las obras educativas, promocionales o
asistenciales catdlicas competian con las demas en excelencia, pero desde el
supuesto de que los contenidos eran los mismos. El resultado de esta pastoral
era en el mejor de los casos la honradez privada, la generosidad hacia los
desposeidos y la excelencia profesional; adetnas, claro estd, de la formacién
cristiana y la piedad personal; y, por supuesto, el presentarse como ctistiano
y pertenecer a alguna asociacién cristiana. Estas personas eran la versién
religiosa y moral del tipo humano que propenia su cultura y por tanto
reforzaban el orden social procurando no caer en sus deformaciones e
insistiendo en su progresividad.

El resultado de esta pastoral, no ya a nivel de los destinatarios sino de los
promototes, fue el prestigio creciente de la institucion eclesiastica y mas
especificamente de la vida religiosa en los circulos bienpensantes, prestigio
que redundaba en sus miembros sobre todo en los mas representativos, y
claro esta en sus mstituciones bandera. Este prestigio era el reconocimiento
de la adaptacion de la vida religiosa a los objetivos de la sociedad a la que
pertenecia. El resultado paraddjico del sobrenaturalismo que lleva a mstaurarlo
todo en Cristo es la instalacion social y el aplauso de la gente de orden.
Insisto en que lo especificamente religioso sigue floreciendo; mas aun, seria
mjusto No reconocer que para las personas mas consecuentes de este proyecto
pastoral Dios es el motivo principal por el que llevan a cabo sus obras. Sin
embargo a mivel estructural estas obras son manifestaciones de esa cultura,
mstituciones del orden establecido.

Esta wnstalacion tene tanto peso vital que va minando internamente tanto
la vida regular como la espiritualidad del fanseismo cristiano. Si no venia
otra propuesta, todd estaba a punto de derrumbarse como un castillo de
naipes. Y sin embargo externamente nada podia hacer presagiar esta catastrofe.
Todo marchaba cada vez mejor y eso hacia sentirse bien a las personas ya



que percibian el éxito de su esfuerzo. Esa plausibilidad social era una fuente
de estabilidad. Pero no podia suplir a lo que se iba tornando cada vez mis
lateral y poco significativo, aunque a nivel de intencién vital seguia siendo el
centro de la vida y el corazén del apostolado. Es decir, que habia en muchos
una energia espiritual genuina, pero estaba como desalquilada. Se ocupaba
en la accion, pero estaba falta de proyecto. Aunque la mayoria no llegaba a
teorizarlo asi, sino que lo mas sentia una cierta ansiedad, preguntas sin cauces
para exptesarse, un secreto malestar.

2. LA PROPUESTA CONCILIAR

2.1 El evangelio de la humanidad, revelada por Jesas y
posibilitada por su Espiritu

En esta coyuntura precisa el Concilio funciond como catalizador para
que intuiciones inconexas y fermentos en plena efervescencia se decantaran
en propuestas pastorales, que para la mayoria aparecian como novedosas y
hasta desconcertantes, pero que en si eran radicalmente evangélicas y asi
fueron teonzadas. La Constitucién sobre la Iglesia en el mundo actual y el
discurso de clausura de Pablo VIson los documentos del Concilio que expresan
con mas sistematicidad estas directrices, las fundamentan, las desarrollan
aplicandolas a su época y las defienden con vehemencia y hondura de los
que sentian y aun murmuraban que con ellas la Iglesia se habia vaciado,
entregandose en brazos del mundo moderno. Esta pastoral consistia en suma
en el evangelio de la humanidad, revelada escatologicamente por Jesis y
posibilitada por su Espiritu. Dicho en términos religiosos, el Concilio propuso
la religién de la caridad, que tomaba la forma del servicio en orden a la
construccton del mundo fraterno de los hijos de Dios, un mundo que se
siembra ya en esta historia, pero que se realizara plenamente en la vida eterna.
La Iglesia estaba Hamada a set sactamento de esta propuesta, en definitiva,
sacramento de Jesas de Nazaret.

Es cierto que la propuesta expresa un giro radical en la perspectiva: como
ningun concilio antetior, el Vaticano IT se ocupd muy centralmente del ser
humano, incluso exptresamente de esa porcién de la humanidad que se
emancipo no sélo de la institucion eclesidstica sino de Dios y que, lejos de
aceptat su finitud y su labilidad, se divinizé asi misma, haciéndose su propio



paradigma. En palabras de Pablo VI: “La religion del Dios que se ha hecho
hombre se ha encontrado con la religién — porque tal es — del hombre que se
hace Dios. sQué ha sucedido? jun choque, una lucha, una condenacién?
Podia haberse dado, pero no se produjo. La antigua historia del samatitano
ha sido la pauta de la espiritualidad del Concilio. Una simpatia inmensa lo ha
penetrado todo. El descubrimiento de las necesidades humanas — y son tantos
mayores cuanto mas grande se hace el hijo de la tierra — ha absorbido la
atencion de nuestro sinodo”.

2.2 Encarnacion: echar la suerte con la humanidad

Como se ve, el Papa expresa una causa mas grave para condenar al mundo
modetno que la que tuvo el proyecto de restauracion de la cristiandad,
demasiado preocupada por su suette como institucién eclesiastica en el nuevo
otden que se construia. Sin embargo su consigna no fue como antafio salvarse
del mundo sino salvarlo desde dentro, desde la simpatia, desde el hacerse
cargo de sus razones y de su sitwacidon y en dltimo término desde la
misericordia. Como expresd el mismo Pablo VI en el discurso de inauguracion
de la viltima sesion, el amor de los cristianos a la humanidad “tene un nombre
sagrado y grave: se denomina responsabilidad”. Esta responsabilidad parte
pot un lado de sentirse perteneciendo a la Unica humanidad, de elegirse en el
seno de ella, sin pretender aislarse sectariamente ni excluir 2 nadie. El Concilio
de un modo consciente y libre echa su suerte con toda la humanidad. Pero la
razén Gltima de esta decision solidaria estriba en que es Dios el que nos
encatga a nuestros hermanos, y por tanto negarse a contraer con ellos vinculos
obligantes o, mejor dicho, negarse a reconocer la vinculacién en que
consistimos es negarse 2 responder a Dios que nos pregunta por ellos. Ese es
pate los cristanos el significado ltimo de la responsabilidad.

Asi pues el santo v sefia del Concilio es salvar al mundo desde nuestra
pettenencia a €1 Al mundo se lo salva responsabilizandose de su suerte, es
decir implicandonos en ella, asumiéndola como nuestra. Como le dice Moisés
a Yahvé, que queria acabar con su pueblo y nombratlo a él jefe de otro que
no fuera obstinado, “si lo destruyes a él, borrame también a mi del libro de la
vida” (Ex 32,32). Ese es sobre todo el significado de la actitud de Jests en la
cruz: él muere como hermano de los que lo asesinaban rechazandolo y
techazando a su Padre. Muere no sélo a consecuencia de esa tortura sino
desgarrado por esa fidelidad contrapuesta: Hijo de Dios y Hermano de los



enemigos de Dios. Aunque la resurreccion tevela que esa extrema tension
respondia 2 un mismo impulso ya que ¢l Padre asentia a esa voluntad de
Jesis de preferir la vida de sus enemigos a su propia vida y entregarla por
ellos. Mis an, la resurreccidn revela que esa voluntad de Jests de consumarse
como Hermano era respuesta obediente a la voluntad del Padre de no librarlo
de la muerte arrebatindolo del mundo y condenando a la hwmanidad al
infierno de una existencia sin Dios (Mc 14,36; Jn 12, 27-28). En la Pascua se
revela de modo insuperable y definitivo que Jesas es Dios-con-nosotros (Mt
1,23; 28,19-20).

La Iglesia, es decir los cristianos, hemos recibido esta revelacién y
participamos de este misterio: somos sacramento de esta entrega incondicional
de Dios a la humanidad. Esta es la raiz de esa inmensa simpatia y de esa
misericordia a la que se refiere Pablo V1. Desde aqui se infiere que la sustancia
de Ia pastoral de Concilio consiste en echar la suerte con la unica humanidad
desde ¢l amor solidario de Dios, tevelado en Jesis y derramado en su Espiritu.
Una pastoral para los demas que no se realice desde este ser con los demas,
desde el consistit con ellos, no puede llamarse cristiana. Esto significa que la
Iglesia, si quiere realizarse como cristiana, debe ser radicalmente mundana:
tiene que pertenecer a la humanidad y cotrer su misma suerte. No puede
salvarse del mundo, construyendo un ambito de salvacion para los elegidos.
No puede resignarse a la perdicton del mundo moderno y dedicatse a reparar
al corazén de Jesis por las ofensas de los malos consolandolo con nuestra
fidelidad. El no acepta esa sustitucién insolidaria y nos envia a ellos. El sélo
acepta como discipulos a los que vienen a él como hermanos de todos,
espectalmente hermanos de los que absolutizandose a si mismos, construyen
paraisos inhumanos, tortes de Babel, desafiando a Dios, sustituyendolo, y
hermanos de las victimas de esa empresa insensata, sobre todo hermanos de
las mayorias excluidas.

2.3 Fermento de fraternidad

Esta actitud, que personificaron Juan XXIII y Pablo VI, y a su modo
también Juan Pablo II, fue vivida por los mejotes cristanos conciliares y
entre ellos religiosos muy significativos, de los que Pedro Arrupe puede ser
un ejemplo. Es cierto que el tiempo ayudaba. Superando la guerra fria, muchos
propusieron la coexistencia pacifica entre los bloques y, dando un paso mas,
la actitud positiva de una colaboracion de todos para el desarrollo de las
antiguas colonias independizadas, y para la construccion de un mundo mas



justo y mas humano. El que el verdadero nombre de la paz sea la justicia y
que la justicia entrafiara la colaboracion para el desartollo, eran expresiones
papales que calaban en lo mejor de esa época.

La Iglesia tenia que superar muchas excomuniones y las batreras del
prejuicio y el desconocimiento. Y lo fue haciendo con humildad, con frescura
humana, aportando un impulso genuino a las energias mas positivas de la
época. Quiero insistir en que esa inmersion solidaria en el mundo era un
impulso trascendente, no un oportunismo ni un mimetismo adaptativo. Era
la participacién en el Espiritu del mismo impulso de Dios patentizado en
Jests. Precisamente esa trascendencia que llevaba a estar con la humanidad
y a ser para ella, le impedia diluirse en ella. La propuesta del Concilio no fue
ser como los demas sino asumir como propios sus gozos y esperanzas y sus
tristezas y angustias. Lo que lleva a asumitlas es el Espiritu de Jesus de
Nazaret, el Hermano universal. Se asumen, pues, como un acto de fraternidad,
como el modo de meter este fermento de la fraternidad. En resumen la Iglesia,
es decit los crisdanos, oftrecen de este modo a la humanidad su colabotracién
“para lograr la fraternidad universal que responda a esa vocacion” (GS 3)

Esa vocacién a la fraternidad se nos ha revelado en Jesucristo como una
vocacién divina: la construccion del mundo fraterno de los hyjos de Dios.
Una vocacion universal, pues sobre todos los seres humanos se derramé en
la Pascua el Espintu del Hijo que nos hace hermanos. Para nosotros los
cristianos una humanidad que no se configure segin el paradigma de Jesus
de Nazaret no podra alcanzar nunca la fraternidad de los hijos de Dios, es
decir la verdadera humanidad; un mundo asi no seta un mundo realmente
humano. Por eso el Concilio propone a la humanidad a Jestis como Luz de las
naciones (LG 1), como el que revela a la humanidad a la vez el misterio del
Padre y el del propio ser humano y el que revela la intima conexion de ambos
misterios (GS 22).

3. GRADO DE REALIZACION DE LA PROPUESTA CONCILIAR

3.1 Dos obstaculos estructurales

Habia dos obstaculos estructurales para que los cristianos asimilaramos
esta luminosa propuesta conciliar. El primero era el sectatismo, la separacién
farisea, la orientacién secular 2 la condenacién de los recalcitrantes, es decir



el amor al ptéjimo confundido en buena medida con el espiritu de cuerpo: el
projimo, el préximo, era el de los nuestros, el de una familia decente, el
cristiano de toda la vida, el que militaba en una organizacion catdlica. No
era facil pasar del amor al préjimo al aproximarse al que tenia necesidad, es
decir al hacerse préjimo del diferente necesitado. Amar al diferente, al que
no se cobija bajo los muros de la Iglesia sometiéndose a su direccién o
aceptindose como pobre, como cliente, no era la actitud en la que los
eclesidsticos habian sido formados ni la que esperaban sus destinatarios
habituales. El amor al otro exigia una reconversidon que entrafiaba una
reeducacién de la sensibilidad; lo que Garaudy caracterizd como pasar del
anatema al didlogo. Esta conversién en definitiva presuponia renovar la imagen
de Dios. Dios no era ante todo el Dios de los crstianos, el de la Iglesia, sino
el de toda la humanidad y especialmente de los pobtes, unico camino de
universalidad real. La Iglesia era sacramento de la unidad del género humano,
su razén e ser es procuratla fomentando la fraternidad que posibilita el Espititu
de Jesis derramado sobre toda catne.

Y aqui entramos en la segunda dificultad: el paradigma de Jesus se
profesaba obviamente en la Iglesia; pero la imagen de Jests que servia de
paradigma era la de una determinada tradicién y no la que brota de los
evangelios. En aquel tiempo los evangelios no eran la fuente de relacién con
Jesis ni de su idea de €L Y hay que decir que ese Cristo a imagen y semejanza
de instituciones que se topaban con sus propios limites no podia setvir de
paradigma de humanidad: era demasiado estrecho incluso para proponerse,
mas ain para ser aceptado. Era mas expresion de una determinada teologia y
espiritualidad, que estaban en crisis, que objetivacion contemporinea de las
fuentes evangélicas. Estaba demasiado trascendentalizado y era poco
trascendente. Se hacia imprescindible un contacto mtenso y desprejuiciado
con el Nuevo Testamento, es decir llegar a asumirlo, como habia pedido el
Concilio, como fuente de la vida cristiana y de la propuesta cristiana al mundo.

3.2 Entre la encarnacion y la adaptacion

Hay que decir que, aunque hubo minorias en la Iglesia que tomaron en
serio estas dificultades y procuraron superarlas con gran coraje y aplicacion,
la mayoria no avanzé suficientemente. Es cierto que se empezo a conocer la
Biblia con una cierta sistematicidad, pero este conocimiento técnico, incluso
este amor por la palabra de Dios, no tuvo tanta radicalidad como para que el



Jesus de los Evangelios se convirtiera en fuente de la propia vida y en
paradigma de humamdad. Era tan claro lo que significaba ser cristiano y ser
humano que estos estudios biblicos lo entiquecian y fundamentaban, pero
no lo ponian en cuestién porque esa pacifica posesion de los paradigmas
eclesiasticos y culturales se basaba en su sacralizacién, es decir que se
presuponia que ellos expresaban la humanidad de Jesis y que Jests era por
tanto la realizacion absoluta de aquello que proponian como ideal Ia Iglesia
vy la sociedad establecida, que por eso se apellidaba sociedad occidental y
cristiana. Esta junta era tan inextricable que hasta los que se proclamaban
ateos, se decia, proponian motivos crstianos secularizados.

Si Jesds era la realizacion absoluta de lo que proponian la institucién
eclesidstica y la cultura dominante, él, en vez de llevar a acercarse al diferente,
confirmaba en el confinamtento en lo establecido. El resultado fue el
seculatismo, es decir, no la inmersion en la humanidad movidos por la
encarnacion solidaria, sino la adaptacidn a la cultura dominante y la instalacién
en ella como parte de las fuerzas vivas.

Es cietto que, como insistird la constitucién conciliar sobre la Iglesia en
el mundo actual, el Espiritu Santo, no habia estado ausente del proceso lento
vy esforzado de constitucién de aquellos aspectos de la cultura moderna que
podemos llamar sus bienes civilizatorios y culturales. Entre éstos habia que
contar la lucha por alcanzar la democracta y por dotarla de contenido de
modo que llegue a constituirse en una verdadera cultura; la lucha pot hacer
valer los derechos humanos y por aumentar su gama desde lo societatio y
politico a lo econdmico y cultural; y, como condicion de posibilidad, el proceso
de conquistar la autonomia personal, y para eso, el esfuerzo por desarrollarse
petsonalmente, por ser capaz de pensar por cuenta propia y decidirse
éticamente, y no menos la capacidad y el gusto de dialogar y convivit. El
horizonte de todo este edificio setia el desarrollo en base a la invencién
técnica y 2 la ingenieria o gestion social, desde un horizonte de respeto y
justicia que produjera una paz duradera y profunda.

Hay que decir que muchos cristianos tuvimos que esforzatnos por asimilar
estos bienes y convertirnos en sujetos sociales de ellos. Este esfuerzo
denodado entrafiaba voluntad de encamacién, simpatia leal y solidaridad, y
por tanto trascendencia. A veces también hubo fuertes dosis de
deslumbramiento y ingenuidad, incluso un cierto complejo de inferioridad.



3.3 Cambio de horizonte, divisidon eclesial e insuficiencias de
unos y otros

Conforme avanzaba la década de los 60 y mas todavia de los 70 el horizonte
se 1ba cerrando: ante la percepcion de ctisis, las sociedades desatrolladas se
iban cerrando sobre si mismas, tratando de defender el nivel de vida adquinido.
El resultado es que dejo de aspirarse a la justicia internacional, incluso se
cargd cuanto se pudo sobre el tercer mundo el peso de la crisis. La justicia
empezo a desaparecer del horizonte politico y social. Ante este endurecimiento,
parte de la insdtucién eclesidstica y de la vida religiosa reaccioné con espiritu
de cuerpo: tratando de defender su status, su posicionamiento econémico y
social. Otra parte, continuando en su empeifio de encarnacién solidatia, se
esforz6 por defender esos bienes culturales que de hecho estaban siendo
orllados y aun negados. Los primeros justificaron este abandono practico de
la solidaridad interpretindolo como fidelidad 2l cristianismo que era desafiado
por el componente socialista 0 mas alin marxista de los que cuestionaban el
orden establecido. Los segundos argiiian que la liberacion de la opresion esta
en la base de la accion por la que se reveld el Dios biblico y se constituyd el
pueblo de Dios. En este sentido la coincidencia con motivos socialistas no
tenia por qué ser dependencia ya que incluso es detectable lo contrario. En
lo que estos cristianos si coincidieron en parte con los socialistas fue en la
critica a la religién y en concreto al cristianismo y 2 la Iglesia cuando, olvidando
su raiz, se han convertido en aliados de la opresion al confundir 2 Dios con el
garante de un orden injusto. La carta de Pablo VI a los ochenta afios de la
Rerum Novarum recoge con exquisita matizacién estas distinciones, insistiendo
en la linea central de la lucha por la justicia.

En toda la Iglesia hubo una honda polémica que rubricé la division practica
que se habia operado. Con la distancia que da el tiempo, creemos poder
afirmar que quienes siguieron luchando por la justicia se mantuvieron
fundamentalmente fieles a la encarnacién solidatia que marcé el Concilio, en
tanto que habria que achacar a los otros una falta radical de trascendencia.
Sin embargo algo que no ayudd a clarificar las posiciones fue el que los
solidarios no fueron lo suficientemente religiosos y que en su espiritualidad y
en su teoria el paradigma de Jesis no contaba con una base evangélica
suficientemente sélida y sobre todo desarrollada. Por eso cuando acusaban a
los otros de instalacion en el orden establecido traicionando la radicalidad
evangélica, recibian a su vez el reproche de que ellos también la habian



abandonado al reducirse al ala creyente de unos movimientos sociales y
politicos que iban en procura de un proyecto histotico alternativo. Este
reproche no eta del todo justificado pues la coincidencia prictica con esos
movimientos sociales y politicos era eso, una coincidencia desde las propias
fuentes cristianas, desde el Exodo a la utopia del Reino. Sin embargo si fue
cierto que se sobrevalor6 la eficacia de las organizaciones sociales y de los
movimientos politicos en la lucha por la justicia, y se otillaron un tanto las
expresiones religiosas, incluso la relacién honda y pormenorizada con Dios
que consiste en ponernos en sus manos y vivir para llevar a cabo su designio,
¥ 1a relacién discipular con Jesis que consiste en contemplatlo espaciosamente
en los evangelios en orden a tener en nuestra situacion una vida equivalente
a la que él vivié en la suya. Se cultivaba la entrega al Espiritu de vida y de
liberacién que lleva a no buscare a si mismo sino el bien de los demas, sobte
todo de los mas necesitados. Se trabajé también en discernir este Espiritu
distinguiéndolo del odio y de la reptesalia, de la absolutizacién de las
ideologias y organizaciones y pot tanto guardindose de emplear cualquier
medio para conseguir sus fines.

El problema de un sector de estos religiosos generosos y comprometidos
estuvo en que insensiblemente fueron levados a ser completamente para los
demas, pero sin ser con ellos. No quedaba ni espacio sicolégico ni iempo. El
quehacer lo ocupaba todo. De este modo desaparecié el ser empirico, la
existencia individual. Asi dejaron de ser pacientes pastorales y fueron sdlo
agentes pastorales. Esta elusion del sujeto fue la fuente de muchas
desviaciones. Porque obviamente el sujeto no desaparecia sino que quedaba
indetectable para el propio agente pastoral y asi actuaba en la sombra sin su
propio control. Y asi en unos se dio el endurecimiento, en otros la bisqueda
soterrada de poder o la exigencia indirecta de lealtades personales y en general
una gran inmadurez afectiva,

Sin embargo otros religiosos si fueron integrando el propio sujeto y
cultivaron la soledad como fuente de compaiifa libre, la oracion, la lectura
orante de la Palabra, la sabiduria, y desde esas actitudes la escucha, la
convivencia, incluso la humilde petcién de ayuda. Hay que comprender que
el camino que habia que tecorrer era muy largo y azaroso, y el tempo histérico,
tras la feliz primavera inicial, cada vez mas cuesta a arriba hasta desembocar
en un verdadero invierno. Por eso hay que decit que minomitariamente, la



propuesta pastoral conciliar si se fue abriendo paso y mostrando su belleza
intrinseca y su fecundidad histérica.

4. LA PROPUESTA CONCILIAR EN EL CAMBIO DE EPOCA

4.1 La encarnacion solidaria carece de sentido en la direccion
dominante de la época

Pero en pleno proceso adviene un cambio de época marcada por una
revolucidn tecnoldgica, sobre todo en la fisica molecular y en el drea de los
circuitos integrados que se aplic con gran éxito a la informatica, y que hasta
ahora se ha desarrollado con predominio absoluto de la lagica y las fuerzas
del mercado, que han dado como resultado la privatizacién, el individualismo,
la fragmentacién, la exclusion, y 1a deshumanizacién personal y ambiental.
Sin embargo esta direccion insolidaria y deshumanizadora no es fatal. Los
bienes culturales de la modernidad {la autonomia y responsabilidad petsonal,
la cultura de la democracia y de los derechos humanos) se han profundizado
radicalizandose como cultura de la vida. Poco a poco la direccion solidaria
que nace de estos bienes culturales va ganando en coherencia personal,
capacidad de incidir en lo concreto y organicidad. Avin es sin duda minoritatia;
pero ya es perfectamente perceptible.

No pocos cristianos y entre ellos religiosos ven en estos fermentos epocales
una oportunidad salvifica. Encuentran en ellos convergencias profundas con
sus propias busquedas y mociones. Y por otra parte pueden entablar con
ellos unas relaciones mas adultas que las que se anudaron con el ambito
socialista.

Sin embargo hay que insistir en que el individualismo de la época es vivido
ambientalmente y por no pocas personas de modo tan radical que hasta llega
a privar de senttdo a la misma propuesta concilar. En este ambiente conceptos
como encarnacion o solidaridad dejan de tener sentido y hasta carecen de
significado. El paradigma de Jesus si puede ser propuesto, pero de ese modo
objetivado como se exponen las mercancias en el mercado para que sea el
individuo privado el que se fije en él, st le llama la atencion, y lo adopte, s1 se
siente atraido y le interesa. En este contexto, si tiene sentido salvarse del
mundo, aunque se diria que no es necesario ya que el modelo conoce la
posibilidad de seleccionar sélo lo que a uno le interesa o nada si no le interesa



nada y es capaz de vivir autarquicamente. Pero salvar al mundo suena no
solo pretencioso sino invasor de la ptivaticidad. No se puede presuponet
que las personas deseen la salvacién y mucho menos que, caso de desearla,
estén dispuestos a que otros les propongan caminos y les ayuden, en vez de
abrirse paso ellos mismos para conseguirla. Este ambiente expresa de muchos
modos que no quiere ni espera solidaridad de nadie sino que le dejen vivit su
vida, sus éxitos y sus fracasos y hasta su muerte. Las relaciones las entabla
cada quien por su propia iniciativa, y son siemptre acuerdos, en el mismo
sentido que los contratos comerciales, aunque en esta esfera de lo religioso y
mis en general de la basqueda de realizacion y sentido no haya mais ptecio
que la propia satisfaccién, momentinea ¢ mas estable, o el sentido y la alegtia
que pueden hallarse en la pertenencia a alguien o a un grupo o institucién, o
en la entrega generosa de si a personas que lo necesitan y lo aceptan o a una
causa noble.

No es facil en este ambiente radicalmente autirquico descubrir la
fraternidad de los hijos de Dios como una propuesta con sentido, mas ain
como la mejor noticia que se pueda recibir. No es facil porque la propuesta
cristiana no consiste en que ese yo que aspita a constituirse desde si mismo
adquiera una dimension mas, que setia la de ser hermano de otros como una
riqueza mas del propio yo. La propuesta es que ese yo se conciba, se acepte,
se desee y se realice como radicalmentc referido a los demds, como en
presencia de los demas, con ellos, y por tanto que acepte también que los
demis estén en uno desde ellos mismos. Esta propuesta es una propuesta
espiritual, es decir que parte de la autonomia de cada sujeto y por tanto sélo
se la concibe en la libertad mutua. No es obviamente la llamada solidaridad
mecanica de los sociclogos, que es una respuesta para afrontar juntos
situaciones de necesidad porque la individualidad no estd desarrollada ni
tampoco el dominio técnico de la naturaleza, La propuesta conciliar se dirige
a individuos adultos o que quieren constituirse seriamente como tales. A
ellos se les mvita a vivir como hermanos desde la libertad que da el Espiritu,
que es la libertad de los hijos de Dios. Esta libertad respeta la soledad de
cada quien, no invade el santuatio de la conciencia; mas aun, tiene en cuenta
que este hermano es antes que hermano hijo de Dios, por tanto la relacién
fraterna no puede ser totalitaria. Pero tampoco desea serlo potque cada quien
se hace hermano desde la obediencia al mismo Espiritu de fratermidad que
es el Espititu que nos hace hijos de Dios. Incluso nadie avasalla al otro porque



nos hermanamos siendo conjuntamente atraidos por un paradigma humano
que nos supera a todos ya que ¢s el de Jesus de Nazaret, el Hijo vnico de
Dios que hermanandose con nosotros nos hizo en él hijos de Dios y derramé
desde el Padre a su Espiritu para que también lo fuéramos por él en nosotros
MmisSmos.

4.2 Autarquia y relacion constituyente

Es cierto lo que dice Pablo VI que el hijo de la tierra cuanto mas crece
mas se ahondan sus necesidades. Los cristianos estamos convencidos de que
esa proclamacién de autarquia radical no expresa la realidad. Vemos, por el
conttario, que el mercado se presenta como una ley de hierro que impone
exigencias muy drasticas que en alguna medida deben acatarse para vivir.
Mas aun, dado €l prodigioso desarrollo de la actual division de trabajo, lo
reconozcamos o no, dependemos de los demas en un grado muchisimo mayor
que un individuo de siglos pasados. Es mas, la propaganda y aun las propuestas
de recreacién adquieren una agresividad tan invasora, que la intromisién de
los demis en uno como contraparte de nuestra versién hacia ellos, alcanza
en nuestra cultura un tipo de manifestaciones que la desnaturalizan
volviéndola totalmente opresora. En este contexto la autoafirmaciéon
autarquica habtia que entendetla como una compensacidn ideologica de esta
servidumbre y como un camino de liberacion, que sin embargo ordinariamente
consigue resultados bastante modestos. Y es que, al no reconocet esta insercioén
tan forzada en la trama social, la propuesta autarquica no se plantea en sus
verdaderos términos y a veces agrava el problema en vez de tender 2
resolverlos, ya que se plantea en realidad como salida individual
compensatoria y no como transformacién de esa realidad que oprime la libertad
y la dignidad humana. Hay, pues, inmensos problemas, tan grandes y optesivos
que ni siquiera dejan campo sicologico para planteatlos correctamente.

Asi pues para nosotros la autarquia no refleja el grado actual de desarrollo
de la realidad histérica ni su direccién. Fsta va hacia un incremento correlativo
de la variable de la autonomia y consistencia de los nicleos individuales, y
de la variable de la trama social, cada vez mas densa y casi autosubsistente.
Estas dos vatiables entran en tensién ya que a veces pretenden anularse
mutuamente, pero mis profundamente buscan potenciarse entre si. Esta
segunda direccion, que no es hoy la dominante, es la que, desde nuestro
punto de vista cristiano, hace justicia ala realidad y a su dinimica trascendente.



Es decir, que frente a la trama que forma la cultura de masas, que
presupone individuos aslados, la direccién de la evolucidn creadora pasa
hoy por la constitucién de redes hotizontales, que presuponen petsonas, es
decir individuos que se realizan en relaciones simbiéticas. El punto de partida
es la trama que forman la propaganda de matcas, asociadas magicamente a
pulsiones o deseos primordiales, los deportes como espectaculo masivo, los
espectaculos de la cancidon y el baile con sus esirellas, y la TV (o de modo
mas general la computadora) como medio de conexion con ese mundo. Estos
cuatro elementos, que se reenvian mutuamente, desembocan en el consumo
privado de los bienes publicitados y mas en el fondo en la adaptacion a las
modas y al ritmo de vida que pautan y sobte todo a la aceptacion de la vida
concebida como espectaculo y de uno mismo como espectador virtual. Es
claro que la autarquia de este tipo humano se reduce a la seleccién del canal
dentro del menu propuesto y mas en general a la adscripcion a una de las
tribus que esta propuesta preforma, incluso la de los solitarios para los que
también disefia sus ofertas. Este tipo de personas necesita dinero para ver y
consumir lo publicitado, para estar en la onda y asi sentirse existiendo. El
trabajo para ellas no es un lugar para la autorrealizacién sino unicamente una
cantera para extraer recursos. Por eso buscarin lo que dé mas dinero por
menos dedicacion. En estas condiciones aceptaran acriticamente las
condiciones dadas. Eso, los que por su preparacion estén en condiciones de
elegir; la mayoria se rebusca como puede y se contenta con ver lo que no
cuesta y consumir lo minimo, aunque incluso ellos consumen atendiendo
tanto o mas que a sus necesidades elementales 2 estar en el circuito de lo
publicitado.

En este ambiente no se abre facilmente camino la propuesta de vivir en
red como ejercicio de responsabilidad adulta y mas hondamente atin como
modo de hacer justicia a los vinculos con la humamidad que tenemos todos
los seres humanos. Nosotros somos seres respectivos y constituimos una
sola humanidad de modo mucho mais articulado pero también profundo que
un grupo de animales pertenece a una misma especte. Ahora bien, esa
respectividad, que es en principio una posicién estructural, la podemos realizar
de multiples maneras: como invasién de la privatictdad y hasta como
secuestro del nicleo personal de otros o como exclusién de los demais, es
decir como desconocimiento de esos lazos que nos constituyen o como ayuda
mutua, en respeto y libertad, y constitucion de un verdadero cuerpo social



personalizado y cualitativo. Este Gltimo es el horizonte hacia el que se
proponen caminar las redes alternativas. Por aqui pasa hoy el ejercicio concreto
de la fratermidad que, como insistié el Concilio, es nuestra Unica y comun
vocacion.

4.3 El evangelio no es mercancia, pero debe ser propuesto como
lo més valioso y ventajoso

Desde esta perspectiva habria que insistit en que el crecimiento del hyjo
de la tietra y el respeto que nosotros los cristianos debemos tenerle exige
abandonar un estilo de propuesta autosuficiente como el de la propaganda.
Este crecimiento pide que la ayuda a los demas sea oftecida como decia San
Vicente de Padl a las Hermanas de la Caridad: que debian tratar a los enfermos
pobres con tal discrecién y humildad que les perdonaran por 1a humillacion
objetiva que entraiia esa relacion de algin modo asimétrica y casi
unidireccional. Jesus hablaba donde lo recibian. Lo hacia con toda libertad,
incluso con frecuencia provocativamente. Pero siempre, 2 modo de propuesta.
Aun sus frases mas taxativas y exigentes, tienen siempre como premisa la
disposicién de cada oyente: “El que quiera..”, “si quieres..”. Jesus siempre
apela a la libertad de la gente, siempre interroga a su plan de vida. 51 la
persona quiere enrumbarla por un determinado camino, Jesis le propone
elementos para que la siga de manera que llegue a la meta y se ofrece a
ayudarlo. Mas aun, insiste en que Dios nos dice que si absolutamente y él
como su tevelador también estd para nosotros; pero es cada quien el que
debe dar el paso. El se acerca, despliega el horizonte, propone, invita; y
luego indica que, puesto el si de Dios, ahora todo depende del nuestro. Este
tipo de propuesta presupone que el interlocutor es persona libre, digna y
adulta o que tiene vocacidén de serlo, y por eso ese modo de relacion
petrsonaliza 2 quien se abre a ella.

No ¢s tan claro que ése sea el intetlocutor que tiene en mente Ja institucidn
eclestistica. La inercia de la cristiandad, actuante en el proyecto pastoral de
testauracion de la cristiandad, contemplaba mas bien a subditos de la
institucidén eclesiastica; y, por si estos lazos no tenian la suficiente
consistencia, la propiedad de instituciones educativas y la prestacién de otros
setvicios sociales, reforzaban la situacion de dominancia de la institucion y
correspondientemente la dependencia o en todo caso desigualdad de
condiciones de los destinatarios. Esta correlacién se mantiene hoy de un



modo mads abstracto al identificarse la Iglesia con una institucion prestataria
de servicios religiosos y sociales. El duefio de la institucién es el que esta
dentro del mostrador. Es él quien pone las condiciones para otorgar el servicio,
y el posible interesado tiene que someterse a ellas, si esta realmente interesado
y no tiene una oferta mejor.

Desde una logica institucionalista no cabe la propuesta fraterna de la
fraternidad de los hijos de Dios desde el paradigma de Jesis. Por eso s6lo una
Iglesia que funcione realmente como pueblo de Dios en el que, antes de
ejercer cada quien para los demas sus ministerios y carismas, esta con ellos
como mero condiscipulo, sélo esta Iglesia en la que unos se llevan a otros en
su fe, en su amor fraterno y en su vida cristiana, sélo esta Iglesia comunidad,
puede proponer congruentemente la fraternidad. En cualquier otro caso el
modo de hacer la propuesta la reduce a algo metamente declarativo, carente
de contenido empirico, pura ideologia. Pero es imposible que se conciba una
fraternidad tealmente evangélica si ésta no es también la propuesta apostolica.
Nuestra sospecha es que se da poca importancia a la vida comunitaria en la
Iglesia y hasta en la vida religiosa precisamente porque tampoco es ésa la
propuesta pastoral. |

Ya Freud, en vispera de la guerra mundial, vio que algo ast como el amor
ctistiano (en el que €l no creia) era imprescindible para que las pulsiones
destructivas no acabaran con todo. Hoy es mas claro todavia que la propuesta
dominante de lucha de todos contra todos para que prevalezcan los mas
dotados, estd produciendo tales dosis de exclusién y de deshumanizacidn de
los que excluyen, que una sociedad asi no resulta vivible ni viable. Unas
relaciones en las que la competencia tiene la voz cantante siembran todo de
los cadaveres de los desechados y crispan tanto a los que tienen que mantenetse
en ese estado insomne de obtener la preferencia de los compradores que o
los unidimensionalizan o los obligan a compensaciones destructivas.

En esta situacién es tan necesaria la propuesta cristiana que resulta
imposible. En el esquema vigente solo podria entrar al modo de la mercancia;
pero asi se desnaturalizaria y no produciria sus efectos benéficos. No puede
investir la forma de la mercancia porque no es un bien transable: la fraternidad
no se puede vender ni comprar. Aunque ha sido propuesta como un requisito
para salvarse, en el sentido de un peaje que hay que pagar para recibir el
salvoconducto para ir al cielo. Esto no deja de ser un cometcio sagrado que
degrada 2 la fraternidad. Que es lo que ha sucedido.

4 "



Pero, como las mercancias, 1a fraternidad cristiana si tiene también que
ofertarse. No puede exigirse disciplinariamente, sélo proponetse; incluso, a
diferencia de las mercancias, sélo puede ofertarse con discrecién, sin el
avasallamiento de la propaganda. Una oferta sin contraprestacién econémica
es un don. Sélo asi puede ofrecerse la fraternidad cristiana. El don, si es
discreto, si es digno de un individuo autonomo, si puede tener sentido en la
figura historica presente, aunque es heterogéneo respecto de la omnipresencia
del valor econémico como el signo que preside los intercambios. Sin embargo
si debe pretender ser una oferta valiosa, incluso preferible 2 otras, de tal
modo que se esté dispuesto a pagar el precio para conseguirla. El precio,
obviamente, no es monetario, ya que el don de la fraternidad es gratuito;
pero pot eso mismo es mas alto que si lo fuera ya que tecibir la fraternidad
implica aceptarla como dimension propia y eso exige una transformacin, si
la fraternidad se va entendiendo, como se oftece, de un modo en cierto modo
absoluto.

4.4 Contenidos primordiales de la fraternidad de los hijos de
Dios

Hoy la propuesta vigente excluye tan radicalmente la fraternidad que ésta
no puede confundirse con ninguna mercancia. Pero, puesto que la institucién
eclesiastica ha tendido a proponerla como un vago sentimiento sin
concreciones, nos parece que no esta demas aludir concretamente a sus
imphicaciones.

En primer lugar tiene que darse un foco emisor realmente fraterno. La
fraternidad no puede ser la prédica de un solitario. Asi pues el sujeto
evangelizador ha de ser una fraternidad. 81 ella no existe de ningin modo,
antes que hacer la propuesta piiblica, hay que constituirla. Por eso tanto Juan
como los sinépticos nos presentan a Jests reuniendo en torno asi 2 un grupo
antes de emprender su ministerio itinerante. Desde ese grupo, variadisimo,
diriamos que sociolbgicamente improbable, la propuesta suyz de reunir a los
hijos de Dios que estaban dispersos no toma la forma de una masa en torno
a un lider sino la de un movimiento de reciprocidad en cascada, en el que
todos fueran a la vez agentes y pacientes. Asi pues se ha de comenzat por un
grupo fraterno. Pero no un club cerrado, como esta hoy de moda en la Iglesia,
lleno de elementos identificadores que le distinguen del testo, sino como una
fraternidad estructuralmente abierta, unida tan sélo por Ia comin aspiracién
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a seguir a Jesus, asumiendo su mentalidad y sus actitudes, y a proseguit su
misién. Esta es una comunidad que no presupone la fraternidad sino que la
va recteando en cada encuentro y coyuntura al asumir la perspectiva de Jesus
y dedicarse a la tarea que nos encomendé en él el Padre comin. Una
fraternidad que conoce crists y que se edifica en el soportarse y perdonarse
mutuamente tanto come en la edificacion reciproca y en la emulacién en el
carifio sincero.

Hay varos campos en los que la siembra de esta fraternidad cristiana se
hace ineludible. El primero es la familia. Hoy 1a familia oscila entre un contrato
méas o menos expreso entre individuos que se conservan como tales, y un
enclave de sentido compensatorio para paliar la hostilidad ambiental. En el
primer caso la familia es una de las expresiones de la cultura ambiental. Los
individuos (esposos, padres e hijos y hermanos) se ajustan en base a la mutua
complacencia y conveniencia. El ajuste dura hasta que éstas perduren, y
abarca mas o menos segin la capacidad que tengan los miembros de satisfacer
las demandas; pero siempre es una sociedad de responsabilidad limitada:
cada miembro tiene sus areas resetrvadas y todos funcionan asi. En el segundo
caso la familia forma un verdadero nosotros: un cuerpo entrafiable y unidisimo
ya que sus miembros desaguan en él sus potencialidades amorizantes. Pero
es un nosottos clausurado sobre si. Sus miembtos, habiendo satisfecho en la
familia esta dimensién humana, pueden ya salir al mundo de la competencia
a librar esa guerra sin ninguna atadura. Dada la funcién que se asigna a la
familia, sus miembros no quieren poner en crisis este reducto y por eso evitan
cuidadosamente cuanto puede provocar conflicto o incluso molestia,
centrandose tan sélo en los motivos de unién. En ninguno de los dos casos
la familia cumple el papel que le asigné el Padre comun de ser una escuela
elemental y casi imprescindible hacia el establecimiento de la fraternidad de
los hijos de Dios. En el primer caso porque se mantiene la busqueda del bien
propio como Gltimo objetivo, porque no se da ese sacrificarse por el otro y
por el conjunto que, al llevar al individuo a trascenderse, lo personaliza. En
el segundo porque ese nosotros amoroso no es personalizador, tanto porque
al tapar lo malo de cada quien no se ayudan a crecer en humanidad, cuanto
porque, por su caricter cerrado no lleva a la trascendencia sino al egoismo
de grupo.

Si ésta es la situacién de la familia, resulta bastante dificil proponer de
modo concteto el horizonte de un verdadero nosotros, pero estructuralmente



abierto. No es facil pasar del acuerdo entre individuos a la constitucién de
un nosotros personalizado, ni del nosotros pata si al nosotros abietto a la
constitucion de otros nosotros. No pocos cristianos convencidos del evangelio
de la fraternidad prefieren proponerlo en otros ambientes que en la propia
casa. Esta propuesta tiene sin embargo un minimo sin el que cabe dudar de
la radicalidad evangélica de esa fraternidad que se pretende; es el minimo de
vivir asi, de relacionarse con los demas de la familia buscando el bien de
cada uno con toda discrecion, proyectando la vida como un nosotros y no
como un mero yo. Sin exigir a los otros que le correspondan, vivir asi con
sencillez, alegria y esperanza. Sobre esta base, cabe hacer la propuesta explicita
cuando se presente la ocasién, haciendo ver c6mo es una propuesta
superadora, humanizadora.

Otro ambito decisivo en el que ejercer la fraternidad, aunque normalmente
muy descuidado, es el de la ciudadania en el sentido societal, es decit de
relaciones largas, anénimo. Es una fraternidad, digamos fria, frente a las
relaciones comunitarias con rostro y nombre propios. Es la fraternidad la
que exige que las relaciones se mantengan en ese plano del anonimato, porque,
si no, se datia la preferencia de los que tenen rasgos comunes conmigo o me
caen bien y la discriminacion de los que pertenecen a conjuntos que enttan
en concurrencia con aquéllos a los que yo pertenezco. Pero ademis Ia
fraternidad exige que esas relaciones andnimas sean pot lo que a mi toca
personalizadoras y que lo sean de tal modo que ayuden a que lo sean también
las de los demas. El anonimato no puede ser una patente de corso para buscar
mi bien particular prescindiendo de las reglas establecidas o del bien de otros
o del bien comiin; no pude ser el clima propicio para despersonalizar a otros
convirtiéndolos en objetos para mi satisfaccion, mi para evadir mis
tesponsabilidades. En el anonimato yo percibo a los demas como ottros, pero
se me pide que los considere como otros del nosotros al que yo pertenezco,
mas aun como otros absolutos, petsonas, como lo soy yo mismo.

Yo tengo que respetar a todos indistintamente y colaborar con cada uno
en lo que me cotresponde. Esto en mi modo de ocupar los espacios pablicos,
de hacer gestiones burocraticas, de comprar o vender, de participar en
espectaculos... Ser hermano de quien no conozco ni tal vez conoceré es buscar
su bien de esta manera discreta, pero absolutamente imprescindible dada la
multitud de contactos en los que nos vemos envueltos que, segin se hagan,
pueden causar incesantes molestias, impresion de soledad, mcluso un clima



de hostilidad latente o pueden hacernos sentir bien v coadyuvar a la
formacién de un verdadero cuerpo social.

El ejercicio de la fraternidad en este campo es especialmente indicativo
de la calidad de nuestra fraternidad por su cardcter gratuito y discreto ya que
ordinariamente si nos comportamos despersonalizadoramente nadie nos va
a sancionat, asi como en muchas ocasiones nadie nos va a agradecet nuestra
actitud personalizadora.

El otro ambito que quetemos poner de rehieve es el de las orgamzaciones,
tanto organizaciones privadas de interés piblico como organizaciones
politicas. Lo primero que queremos afirmar es que en este ambiente
individualista en el que cada quien se refugia en lo suyo escurriendo el bulto
a lo que sea publico, es decir a lo que vaya mas alla de lo individual o de lo
corporativo (es decir del asociacionismo cerrado que busca para sus afiliados
ventajas respecto del conjunto), la fraternidad evangélica pide participar. A
cada quien segun su indole, pero sin retraerse porque no se quiere pagat la
cuota de compromiso que ella exige. A esto aludiamos cuando hablabamos
de “enredarse”: entrar en redes abiertas, horizontales, de flujo bidireccional
o mas exactamente multidireccional y simbidticas. En esta época de
globalizacién cotporativizada, en la que las corporaciones transnacionales
en red centre ellas y con los Estados, ligan a todos unidireccionalmente y
como meros destinatarios, sea del mercado de trabajo o del Gran Bazat
mundial o del mercado del voto, entablar redes alternativas tiene costos
ineludibles porque la globalizacién vigente es totalitaria y no permite
alternativas. Tiene un arsenal de recursos, digamos legales, para neutralizatlas;
y a ellos dedica ingentes recursos economicos en los que priva el componente
investigativo y técnico vertido en lo ideologico, aunque no se desdefian las
amenazas directas, por ejemplo 2 la estabilidad laboral e incluso la difamacion
abietta.

En estas condiciones participar demuestta que la fraternidad no es una de
tantas dimensiones de nuestro ser individual sino la que nos define: como
nos define no la podemos dejar, a pesar del costo, so pena de negarnos a
nosotros mismos. Si la fraternidad que profesamos no llega hasta este punto,
retrocederemos. Claro esta, que como la fraternidad no es un cédigo moral o
la imposicién de un partido sino el honzonte trascendente hacia el que
caminamos, se suele dar a través de un proceso en el que pueden darse



indecisiones e incluso marchas atris, pero en el que al fin se va siempre
avanzando.

Queremos expresar que en las organizaciones la fraternidad se realiza como
dimension ineludible. Cada tipo de organizacion tiene su propia logica y a
ella tiene que atenerse quien ingresa a ella, también obviamente el cristiano
decidido a vivir la fraternidad. Peto la dimensién de la fraternidad debe it
modulandola desde dentro. Vamos a poner un ejemplo especialmente
significativo: las organizaciones politicas. Toda organizacién politica tiene
sus aliados y sus advetsarios, También el politico ctistiano debe tenerlos.
Pero quien considere a unos y otros como hermanos, hermanos aliados o
hermanos adversarios, no obrari lo mismo que el que los consideta meramente
como aliados o adversatios. Unos y otros actuarin en el plano politico, en el
que las tragaderas han de ser necesariamente grandes, tanto en lo que tiene
que ver con tolerar a los primeros como con recriminar y descalificar a los
segundos. Pero la condicién de hermanos llevara 2 no toletar todo y a no
abusar de las incriminaciones. El no abusar de la tictica, el no aprovechar
cada oportunidad para obtener asi pequefias ventajas a costa de desdibujar
el proyecto vy dejar el latgo plazo, parecera en muchas ocasiones debilidad,
pero a la larga se traducird para unos y otros y para el electorado en
confiabilidad, en la imptesion de que se sabe dénde esta parado y que no se
absorbe en minucias porque esta centrado en lo medular, sin desatendet,
claro esta, la circunstancia sino inscribiéndola en cada caso en el plan de
conjutito.

Creemos que la fraternidad si cabe en cada aspecto de la vida publica y
que su functon es claramente superadora. Aunque no nos hacemos ilusiones
sobre su costo. Y por eso es necesaria la fortaleza, la sabiduria, la habilidad y
la creatividad. Estamos convencidos de que todo eso lo procura en
abundancia la acatud primordial de simpatia y misericordia.

NOVEDAD DE LA ESPIRITUALIDAD CONCILIAR: ENSAYO DE SINTESIS

La importtancia del tema radica en que el Vaticano II no se limita a poner
algunos énfasis que juzga oportunos en la espiritualidad que se venia
desarrollando sino que, yendo a las raices y por fidelidad al evangelio de
nuestro Sefior Jesuctisto y escuchando a su Espiritu que alienta en la historia,
logra vislambrar una auténtica novedad. Quiero insistir en que la novedad es
real respecto de toda la tradicion, al menos tal como la conozco; pero no



menos en que esta novedad de perspectiva y contenido es novedad en
fidelidad, es decir no sélo en fidelidad a la actualidad del Espiritu sino,
indivisamente, en fidelidad a Jestis de Nazaret en nuestro hoy. Con esto
estamos quetiendo decit que la novedad plasma en nuestra situacioén las
intuiciones fundamentales de Jesis, su mentalidad, sus actitudes basicas o,
dicho de un modo mas global, su misién en el mundo.

Por esta creatividad, tan adecuada a nuestra época y por eso tan oportuna,
a la vez que tan arraigada en Ia tradicién que procede de Jesus, y por tanto su
actualizacién, obra del Espiritu, el Concilio es para nosotros voz de Dios. Es
voluntad de Dios que vivamos el cristianistno desde sus cauces, y esto requiere
ante todo conocetlo y luego recibirlo. Es preciso conocetlo porque, a la
velocidad que va nuestro mundo, ambientalmente es un asunto del pasado.
Pero como la Iglesia en su conjunto no lo ha recibido o lo ha recibido sélo
muy incipientemente, tampoco esta en el horizonte de la Iglesia. No hacer el
esfuerzo sistematico y sostenido de conocetlo es ya no recibitlo, es el modo
mas radical de no recibitlo que consiste no en ponerlo en considetacién y no
aceptarlo sino en no considerarlo siquiera.

Digamos de una vez en qué consiste esta novedad y qué la ha propictado.
Entonces estaremos en condiciones de fundamentar su legiimidad jesuanica
y pot tanto su condicién evangélica: nueva buena, porque contiene salvacion;
pero no otra sino actualizacion de la unica buena nueva que tenemos los
cristianos que es la de Jesds de Nazaret. Este es el contenido més denso del
aggiornamento, de la puesta al dia que propuso Juan XXIII, cristiano tradicional,
si lo hay y por eso abierto en fidelidad al hoy de Dios en el hoy del mundo.

La novedad consiste en hacerse cargo solidariamente de la historia. En
esta propuesta queremos destacar tres aspectos. El primero es percibir que el
ser humano es histdtico, es el autor de la historia y se hace a si mismo al
hacet la historia. El ser humano no es una esencia acabada, ya plenamente
constituida. Por el contrario, el modo humano de ser es ser siendo. Esto
significa que ningun acto suyo es capaz de determinarlo completamente
porque aun en el supuesto negado de que un acto suyo tuviera poder para
poner su impronta en todas sus facultades y dimensiones cualificindolas de
una maneta determinada, la labilidad humana no permite que esa humanidad
asi constituida se mantenga siempre estable. Lo humano tiende a
desmoronarse, lo construido tiende 2 desestructuratse, como toda la energia
tiende a degradarse. Pero ademds, como pese a cualquier acto el ser humano



se mantiene como abierto, siempre es posible que otro acto suyo transforme
lo anteriormente decidido, asi como también es posible que otros actos
sucesivos lo reafirmen y refuercen. Ahora bien, lo que el Concilio ha asumido
es que el hacerse no se limita a investir un tipo dado, a representar un libreto
ya conocido sino a inventar el personaje que se quiere set y a setlo en la
medida de su prestancia. El caricter histdrico del ser humano no se da al
representar papeles sancionados por la tradicion y la ley sino al ir decidiendo
quién se quiere ser de modo creativo y auténomo. Esto es posible porque
también la sociedad con sus estructuras e instituciones es histotica, es decir
también es creada por grupos humanos buscando objetivos precisos y es
transformada por esos u otros grupos para lograr los mismos objetivos con
mas eficacia o para lograr otros objetivos mas deseables. Pero la medida de
la movilidad social y antropolégica atranca de que la naturaleza no es ya para
el ser humano algo dado a lo que adaptarse optimizandolo. La ciencia y la
técnica han logrado descifrar los elementos y estructuras de que consta y es
capaz de reestructurarla e incluso de fabricar elementos nuevos. Naturalmente
que el cuerpo humano no ha variado mucho respecto de otros tiempos, peto
si van cambiando aceleradamente los modos de mcidir sobre él. Tampoco
han cambiado sustancialmente las fuerzas humanas que tejen la vida social,
pero si ha crecido exponencialmente lo que puede hacerse con ellas.

El segundo aspecto consiste en que, después de anotar el hecho de la
historicidad del ser humano, el Concilio subraya dos aspectos
complementarios: el primero consiste en inscribir los hallazgos de la ciencia
v la técnica en el designio de Dios del que el ser humano participa. Dios cred
al ser humano creador. Y estos descubrimientos y las posibilidades
plenificadoras y humanizadoras que abren es un ejercicio del caticter creador
de la cteatura humana, es una realizacién del designio del Creador al crear a
la comunidad humana. Asi pues todo este proceso no es ajeno niala voluntad
de Dios ni a su concurso providente. Y ¢l verdadero sabio que estd implicado
en el proceso con entrega constante y humilde llega a sentir de un modo u
otro que esti cerca de Dios, que colabora con €l; y esta cercania y apertura al
trusterio lo humaniza.

Ahora bien, esta fundamental positividad participa no solo de la apertura
de todo lo humano sino de la indeterminacion de lo que es no contenido
humano en sentido estricto sino posibilitacién. Vamos a poner un ejemplo:
el que el saneamiento ambiental y la medicina preventiva y curativa unidas a



la estabilidad y la suficiencia que da el desarrollo economico den como
resultado que la expectativa de vida se duplique es en si una positividad. El
que la humanidad lo haya logrado con su creatividad aplicada a la técnica y
a la organizacion social es para el Concilio cumplimiento del designio del
Creador, y en ese esfuerzo también ha intervenido €l Sin embargo el que
nuestra vidas sean el doble de largas no entrafia de suyo que sean el doble de
humanas. Pueden seguir siendo igualmente humanas, mas humanas o menos
humanas. Los hallazgos cientificos se componen entre si (aunque no de modo
lineal ni automatico), pero no hay un banco de humanidad disponible para
cualquiera. Existe influencia en bien y en mal: igual que hablamos de
estructuras y de situaciones de pecado, también deberia hablarse de otras
que favorecen la vida buena, la humanizacién de los implicados en ellas.
Pero, como dijimos 2l hablar de la historicidad del ser humano, en definitiva
es cada ser humano el que se humaniza o deshumaniza con sus decisiones.
Por eso insiste el Concilio que, a pesar de esa telativa positividad, no puede
equiparatse desarrollo cientifico técnico con desarrollo humano.

Pero en tercer lugar el Concilio sefiala que en la medida en que la historia
trae desarrollo humano en esa medida la historia contiene gérmenes de
eternidad, o, dicho de modo mads fuerte, es escatologica. Esto significa que
lo propiamente humano de lo historico es, mirado desde otro punto de vista,
actuacion de la vida de Dios en nosotros, o, en una expresién muy reiterada
pot el Concilio, cumplimiento de la unica vocacién de la humanidad, que es
una vocacién trascendente, es decir divina. Esto lo puede decir el Concilio
porque contempla la creacion como un designio unitario en Jesucristo. Ser
humanos es por él y en él ser hijos de Dios en el Hijo y hermanos en el
Hermano universal. Esta vocacién es posibilitada por el Espiritu que Jesas
derramd en la Pascua y que actaa en toda la humanidad.

Todo lo dicho hasta ahota se puede sintetizat en un texto de la Constitucién
de la Iglesia en el mundo actual: “Aunque hay que distinguir cuidadosamente
progreso temporal y crecimiento del reino de Cristo, sin embargo, el primero,
en cuanto puede contribuir a ordenar mejor la sociedad humana, interesa en
gran medida al reino de Dios./ Pues los bienes de la dignidad humana, la
unién fraterna y la libertad, en una palabra, todos los frutos excelentes de la
naturaleza y de nuestro esfuerzo, después de haberlos propagado por la tierra
en el Espiritu del Sefior y de acuerdo con su mandato, volveremos a
encontratlos libres de toda mancha, iluminados y transfigurados, cuando



Cristo entregue al Padre el reino (...). El reino estd ya mistetiosamente presente
en nuestra tierra: cuando venga el Sefiot, se consumara su petfeccién™ (39).

S1 esta vocacibén es comun a toda la humanidad, el Concilio se pregunta
cual es la contribucidn de la Iglesia, es decir de los ctistianos, a la realizacidén
de este designio. Responde que la Iglesia esta para contribuir a la
humanizacién de la humanidad con lo que tenemos como cristianos que es
la fe en el Dios y Padre de nuestro Sefiot Jesucristo que nos ha creado para
que seamos hijos en su Hijo, a Jesds de Nazaret como paradigma de
humanidad que nos atraec con su prestancia, y al Espiritu que él derramé
sobre toda came para que caminemos hacia la fraternidad de los hijos de
Dios. La fe en Dios aporta un hotizonte y un destino para toda la humanidad,
aporta una confianza de fondo en la realidad y una esperanza comun para la
historia. La propuesta de Jesus apunta a una humanidad cualitativa: todos
somos humanos, formamos parte de la Gnica humanidad, pero sobre todo
estamos llamados a constituirnos en humanos, a humanizarnos. Esa
humanidad a la que somos llamados ya existe, es futuro para nosotros y nos
atrae hacia él. Es Jesits de Nazaret, en quien el ser humano supera
mnfinitamente al ser humano. El Espiritu posibilita: todos tenemos dentro
esa misma fuerza que nos capacita para humanizarnos segin ¢l paradigma de
Jesus, es decir pata vivir con confianza y desde esa confianza de fondo
instaurar una reciprocidad de dones. Todos podemos recibir agradecidos la
vida y desde esa actitud crear junto con los demds un mundo con mas
posibilidades y mas humano.

Este aporte de los cristianos se da desde nuestra pertenencia a la vinica
humanidad, es decit solo se da en el acto de cargar sohdariamente con la
historia. No se da desde fuera de ella. Si unos especialistas en cristianismo
trasmitieran esta doctrina sin que los demas los reconocieran como
compaiieros de su misma aventura y de su misma suerte, aunque los contenidos
fueran exactos, no estarian trasmitiendo el mensaje evangélico ya que el modo
de trasmitirlo desdice lo que verbalmente dicen. El problema no es meramente
la falta de congruencia. Si sélo fuera eso, no habria contradiccién ya que
otros pueden captar el mensaje a pesar de los mensajeros. El problema es
que la verdad cristiana es praxis, se hace; no es un sentudo que se posee
independientemente de la tealidad y que se proyecta sobre ella sino el sentido
que va naciendo al transformarla superadoramente y plenificarla. Dicho en
el lenguaje del cuarto evangelio, es “la luz de la vida”. Primero se vive como



una apuesta de fe, y en la medida que se va viviendo se va viendo el sentido
que tiene esa vida. El sentido es, pues, el de ese modo de vivir.

Jestis no se limita a hablar de Dios. El es su sacramento; no sélo su
mensajero sino su presencia. El es “Dios-con-nosotros”; su solidaridad hace
verdad, actualiza, realiza la alianza incondicional de Dios con nosotros. De
igual modo los cristianos no sélo aludimos a este misterio de Dios sino que
lo hacemos presente con la fuerza del Espiritu. Por tanto sélo desde la
encarnacion solidaria en la unica histona podemos dar los cristinos nuestro
aporte a la humanidad, sélo desde esa apuesta vital cobra significado, sentido
y densidad ese mensaje.

Mis atin, esta solidaridad no acontece desde la posesion de alguna ventaja
adicional, de un “suplemento de alma”™ que nos haga superiores al resto de
los mortales. Asi como Jesis se hizo “uno de tantos”, tnis todavia, “asumid
la condicién de esclavo™ hasta afrontar desarmadamente la muerte reservada
a ellos, también los cristianos nos solidarizamos desde sentir lo que sienten
nuestros contemporineos, desde los mismos impulsos a ponernos a la altura
del avance cientifico-técnico participando de este proceso desde nuestras
capacidades y postbilidades y buscando incrementatlas incesantemente, hasta
la musma necesidad de seguridad y reconocimiento y la misma angustia por
nuestro futuro desde la soledad de nuestro ser individual. Llevamos, pues,
nuestro tesoro en vasos de barro y enriquecemos desde nuestra pobreza.

Asi pues, la novedad conciliar esta en poner la realizacién cristiana en la
responsabilidad historica. Esto tiene dos dimensiones: La primera es
encarnatse en la humanidad, optar solidartamente por ella, descartar una
salvacion individualista o grupal y ligar nuestra suerte 2 la de toda la
humanidad contnbuyendo a su humanizacién desde nuestras capacidades y
postbilidades. La segunda es aportarle nuestra especificidad cristiana: ese
Dios en quien apoyar confiadamente la vida, Jesus de Nazaret como
paradigma de humanidad para seguitlo y salir a su encuentro, y el Espititu de
hijos y hermanos a quien discernir para secundar su impulso en uno y en los
signos de los tiempos.

El talante de esta espiritualidad conciliar viene dado por dos arménicos:
la simpatia y la compasién. Como se sabe, los dos términos significan lo
mismo: son la misma palabra, proveniente fa primera del griego v la segunda
del latin. Lo comin a ambas expresiones es el ser afectados por otros y



afectarse con ellos. Lo primero es, pues, la intromision de los demas en uno.
Ese vivir estructuralmente abiertos a la naturaleza y a los setes humanos de
modo que nuestra vida no nazca sélo de nosotros sino que sea también una
respuesta a la impresion que ellos dejan en nosotros cuando nosotros vivimos
con la puerta ablerta. Es acoger esa vida suya en nosotros y ponerse a tono
con ella. Asi decia Pablo que se hacia todo a todos, sabio con los sabios,
sencillo con los ignorantes y hasta enfermo con los enfermos. Es lo que
expresa el texto mas sintomatico del Concilio con el que se abre la
Constitucién sobre la Iglesia en el mundo actual: “Los gozos y las esperanzas,
las tristezas y las angustias de los seres humanos de nuestro tiempo, sobre
todo de los pobres y de cuantos sufren, son también gozos y esperanzas,
tristezas y angustias de los discipulos de Cristo. Nada hay verdaderamente
humano que no resuene en su corazdn™. Como se ve, el texto recoge los dos
armoénicos: tanto la capacidad de sintonizar con las afecciones mas positivas
de los demas y por eso de despertarlas en ellos respecto de uno mismo, como
la de concordar con sus padecimientos de manera que se sientan
acompaiiados. Ese vivir con los demas en las buenas y en las malas es el
nucleo del talante espiritualidad del Concilio. Y no hace falta gastar mucha
tinta en probar que ese mismo era el talante de Jesus, que despertaba una
simpatia inmensa por donde pasaba, y que era también entranablemente
querido por su capacidad de conmoverse ante el dolor de los sufrientes y
necesitados y de darles compaiiia, confortatlos y ayudarlos. La simpatia y la
compasioén son para Jesis y para el Concilio actitudes bisicas, radicales,
absolutas. No son medios para obtenet otros fines ni estan condicionadas
pot las cualidades o la actitud de los demas. Esta apertura incondicional y
concreta a los demas es expresion elemental de amot, es solidaridad basica.
Este es el contenido de la palabra encarnacién, que estuvo tan en boga en
tiempos del Concilio y que expresa muy adecuadamente tanto el misterio de
Jests como el tono animico de sus seguidores con la responsabilidad que
entrafia.

Esta entrega a hacer la hustoria formando un cuerpo social con nuestros
contempotaneos no disminuye en nada la tensidn escatoldgica caractetistica
de Jests y de los mejores momentos del cristianismo. Pero nuestra entrega
indivisa a la comunidad divina no nos aparta de este mundo y de esta historia,
no nos lleva a desinteresarnos de esta tierra ni de la suerte de nuestros
contemporineos, porque somos capaces de contemplar el designio de Dios,
que incluye a la cteacién y en ella a la historia, transfiguradas por fin, llenas



de su gloria, de la glona de los hijos de Dios. Porque hemos contemplado que
ese designio se realiza encarnandose en esta humanidad y asumiéndola
histéricamente de modo que ya para toda la eternidad uno de la comunidad
divina es también uno de la comunidad humana, sus primicias, su primogénito.
Potque hemos contemplado que ni el pecado ni el rechazo que se consuma
en el asesinato de su Hijo querido ha podido apagar el amor de Dios, su
designio de hacernos hijos en €], como tampoco ha secado el compromiso de
Jests con nosotros sino que por el contrario lo consuma: €l es el que se
entrega pot nosotros hasta la muerte. El pecado no lleva al juicio de
condenacién sobre los pecadores, no logra romper el designio de salvacién
universal: Dios es capaz de sacar bien del mal y el amor creador de Dios
rehabilita realmente al pecador.

Dios no es el Dios de los separados del mal y de los pecadores, de los que
se desolidarizan de la humanidad que emplea mal su condicién de adulta. Su
divinidad se juega en la apuesta por la rehabilitacién. El Concilio nos anima
a contemplar al Espiritu de Dios, que es el mismo de Jesis, empujando la
historia hacia el perdén, la reconciliacién, la solidaridad, hacia la
humanizacién, que no puede ser sino de todos para que lo sea de verdad.

Por todo esto es la fe en el Dios y Padre de nuestro Sefior Jesucnisto la que
envia a esta mision y da libertad para ella, es Jesus el que da el petfil humano
concreto y es el Espiritu el que la posibilita. La entrega a la comunidad divina,
que se realiza, como no, al ponerse en manos del Padre, al contemplar a
Jesus y seguirlo y al obedecer al Espiritu, desemboca en el compromiso
solidario por humanizar la tietra, la sociedad y el ser humano, partiendo del
trabajo por hacetlo con nosotros mismos.

S1 contemplamos al ser humano (al ser humano que somos nosotros mismos
y a los seres humanos contemporineos) desde el designio de Dios realizado
plenamente en Jesus, la vida adquiere un disefio unitario: ser humano entre
seres humanos. Pero en el entendido de que ser humano no es ser un individuo
que entabla telaciones aleatorias segin sus prefetencias m un ser marcado
port su pertenencia a la sociedad de los productores y en esa medida de los
consumidores, sino un ser puesto en la vida por otros seres hutmanos como
fruto de su amor, un ser que se levanta en una familia, en vna tierra, en una
cultura, en una histotia, un ser que recibe estructuraimente la vida de Dios,
un ser a quien Jesus de Nazaret ha hecho su hermano llevindolo
solidariamente y entregindole su mismo Espiritu de hijo de Dios, un ser



llamado a responder libre y creativamente desde esos haberes
correspondiendo a esas relaciones constituyentes y abriéndose desde ellas
responsablemente a toda Ja humanidad y a la creacion y en concreto la terra
que la soporta.

El Concilio nos propone vivir este humanismo integral, el de Jests de
Nazatet, desde nuestra realidad y desde la conduccién del Espiriti que
moviéndonos nos da fuerza y direccién. En una época en que otros viven su
humanidad de modo individualista 0 en comunidades cerradas, sin una
religacién wascendente o relacionandose con ella desde otros semblantes,
nuestro modo de constituirnos en humanos puede parecer dicotémico,
repartido entre la tierra y el cielo, para decirlo de un modo grifico y
provocativo. En nosotros esta ser el evangelio viviente de esa humanidad
que despliega su vida en la presencia de Dios, posibilitada por la inmanencia
trascendente de Dios, humanizado en Jesiis y moviéndonos por su Espiritu
desde mas adentro de lo intimo de nosotros mismos. No es plenamente
humano el que vive ensimismado o disperso y no es capaz de percibir ese
movimiento en su ser. Vivir atentos, recogidos, en lo que se esta, haciendo
justicia 2 la realidad y 2 la trascendencia que en ella se agita y secundandola
es ponetse en camino de humanizacién. No es plenamente humano el que
desconoce los lazos que lo constituyen antes de cualquier decisién suya,
telaciones que lo hacen concreto y que piden responsabilizarse. Tampoco lo
es el que absolutiza los lazos de familia, pueblo o cultura restringiendo a
ellos Ia humanidad que le incumbe. Tampoco es humano el que habita un
universo lleno, el que no es capaz de situarse ante la exterioridad de la realidad,
ante la nada, y ante la fuente sellada de la vida. Todo esto nosotros los cristinos
lo hemos recibido y lo vivimos desde la historia viva de Jesus de Nazaret, un
ser humano que vivié en esta tierra hace veinte siglos, que muri6 torturado y
que ahora, tesucitado pot Dios y puesto por él como prototipo de humanidad,
nos attae con su prestancia desde la casa de Dios. A través de la comunidad
histérica de sus discipulos hemos recibido este humanisimo tesoro divino,
que nos esforzamos por hacer vida y compartir.



LA BIOETICA COMO DISCIPLINA.
ASPECTOS FORMALES

P. Ignacto Gonsdle, CSSR .

Abstract: Human life’ dignity has been always present in the christian moral
theological reflection, framed within the fifth commandment. With the appearance of
bioethics, this dignity has become more problematic, since complexcity factors have entered
to play a rle, due to the development of technologies that affect the care of human life
Jrom its bisth to its death. This complexcity is developing a methodology for the treatment
of specific problems, where individnals, hospitals and public powers have a very important
word to sqy.

En la moral tradicional la doctrina sobre la digmdad de la vida hurnana
ocupaba unas cuantas paginas de los manuales de moral y se enmarcaba
dentro del quinto mandamiento del decalogo: NO MATARAS. Los temas
que se trataban eran el homicidio, el suicidio y la pena de muerte. El moralista
mas importante de la Iglesia catdlica durante todo el siglo XIX y primera
mitad del XX, San Alfonso Maria de Ligorio en su Theologia Moralis, tres
voliamenes que oscilan en la edicion critica de los afios 50 del pasado siglo
entte las 750 y las 850 paginas dedica a este tema {quintc mandamiento del
decilogo) 44 paginas del volumen I,

En los tiempos actuales las intervenciones de la técnica han hecho variar
tanto la perspectiva como la amplitud del campo a tratar. Esto ha dado lugar
a una disciplina nueva: La bioética, cuyo campo de accidn son los
innumerables dilemas éticos planteados en el campo de la vida y Ia salud. El
manual de moral posiblemente mas extendido en el mundo de habla hispana
en los Gltimos 20 afios, la Mora/ de Actitudesr de Maxciano Vidal, en una
extension aproximada a la de la Theologia Moralis de San Alfonso le dedica no
unas cuantas, sino casi 300 paginas del segundo volumen®.

1 LIGUORI, A. de; Thenlogta Moraiis I edic. critica de Godé, L, (Romae 1953) 621-664
2 VIDAL, M.; Moral de actitudes, 11 (h[adnd 1985} 162439



Otro dato que nos revela la importancia que la bioética tiene en estos
momentos en el campo de la moral cnistiana nos la da la cantidad y diversidad
de articulos aparecidos en revistas especializadas de ética, religiosa o laica o
de teologia y filosofia y campos afines. En el volumen que Ia revista Moralia
dedica todos los afios a la bibliografia en temas de moral nos encontramos en
el ano 2000 con el siguiente dato: de 120 paginas de titulos, 45 cotresponden
a temas de bioética. En el ario 2001 la misma revista en el nimero dedicado
a la bibliografia en temas de moral, ocupa 105 piginas de titulos de moral;
las paginas dedicadas a la bioética son 43, es decir, mis de un tercio del
total.

Los temas tratados ya no son la trilogia de la moral tradicional: homicidio,
suicidio ¥ pena de muerte, sino que se amplia en un extenso abanico que va
desde la historia y las diversas concepciones de la bioética hasta los cuidados
paliativos pasando por los comités éticos, valor de la vida humana, estatuto
humano del embrién, clonacidn, seleccion de sexo, etc.

Esta cantidad y diversidad nos demuestra la fortaleza de la bioética en la
reflexiébn moral en estos momentos. Es auténticamente €l tema estrella. Sien
otro tiempos en los manuales de moral otros temas, como la conciencia,
tuvieron esta primacia, hoy la bioética ocupa el primer lugar.

A .- DEFINICION, ORIGEN Y CAUSAS DEL NACIMIENTO DE LA
BICETICA

El concepto Bioética nace en el ambito anglosajon y ha encontrado acogida
favorable en el resto de las areas lingiiisticas,. Como dice M. Vidal, “aunque
no niega la referencia religiosa en los discernimientos morales, la bioétca se
sitia en el horizonte de la ética racional y pretende ofrecer una orentacion
valida para la sociedad secular y pluralista. La reflexion teoldgica ha de tener
en cuenta los planteamientos y soluciones de la bioética, al mismo tiempo
que se mantiene en coherencia con la cosmovisién cristiana™.

El término BIOETICA aparece pot primera vez en 1971 en una obra de
Ralph Van Rensselaer Potter titulada: Bioethics: Bredge fo the Future. En 1978
publica la célebre Encyclopedia of Bioerhics en la que se ofrece una definicion
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aceptable de la disciplina:™ el estudio ststemadtico de la conducta humana en
el campo de las ciencias de la vida y del cuidado de la salud, en cuanto que
esta conducta es examinada a la luz de los valores y principios morales”.

La bioética, afirma Vidal, “se presenta como un saber organico, en estrecha
relacion con la ética fundamental y los datos de la ciencia y de la atencién
médica. El proposito general de la bioética es lograr la adecuada composictdn
entre estas dos realidades de la vida y de la ética; una composicién que no
sea mera yuxtaposicién sino auténtica interaccién™,

La bicética, como todos los saberes humanos, han surgido en un lugar y
en un tempo determinados impulsados por unas circunstancias y situaciones
concretas que impulsan al hombre a buscar soluctones apoyado en la
capacidad técnica y discursiva de que en ese momento concreto dispone.
De ahi que la bioética surja en la segunda mitad del siglo XX y no en otro
momento de la historia.

Concretizando las causas que motivaron el nacimiento de la nueva
disciplina podemos sefialar con D. Gracia las siguientes®.

1.- Las revoluciones bioldgica y ecologica. Si la primera mitad del siglo
XX supuso el descubtimiento de lo infinitamente pequefio en el campo de la
matetia inerte, la segunda mitad del mismo siglo aporté, con el descubrimiento
del cédigo genético en los afios 60 de este mismo siglo, la explicacion de lo
infinitamente pequefio en el campo de la vida.

A estos dos grandes descubrimientos han seguido paralelamente dos
inmensos riesgos:

- al primero, el de la destruccién atémica { recuerden las explosiones
atomicas en Hiroshima y Nagasaki en 1945, la cnsis de los misiles en
Cuba en los afios 60 del siglo pasado)

- yal segundo, por un lado, el deterioro ecoldgico con sus riesgos puestos
de manifiesto desde los afios 70 (Los fmites del crecimiento y Nuestro futuro
comiin) y pot otro, con las técnicas de reproduccion asistida y, sobre todo,

4 IBID.
S GRACIA, D, Planteaniento general de la biséticn en M. VIDAL, Conceptos fundamentales de ética
tealdgea (Madrid 1992) 422-428



con la posibilidad de manipulacién del genoma humano con técnicas como
la del ADN recombinante, se ha planteado crudamente la pregunta de si
todo los que es técnicamente posible es éticamente correcto, (se ha roto
el mito de la Tlustracién de que el sabet, el conocimiento, Ia razdn, haran
felices y buenos a los hombres. El atrévete @ saber de la Tlustracién presenta
hoy setios interrogantes)

2.- La revolucién médico-sanitaria. El ejercicio de la medicina siempre ha
planteado problemas éticos como lo ponen de manifiestos los codigos
deontoldgicos que jalonan la historia occidental desde la época hipocratica
(S. V antes de Cristo) hasta nuestros dias. Sin embargo nunca como hasta
ahora, se le habian planteado a los profesionales de la medicina tantos y tan
serios problemas morales (Reproduccion asisuda, terapia génica...). Las
razones de este cambio son de tres tipos:

- lamayor autonomia y capacidad de decisién del enfermo: desde los tiempos
de la medicina hipocratica ¢l médico considerd un deber regirse por el
hoy llamado criterio de beneficencia y que antignamente se formulaba:
Jfavorecer 0 no perjudicary que los latinos redujeron magistralmente al Primum
non nocere. A este principio se le dio una interpretacton paternaiisia: el
enfermo no es sdlo un disminuido fisiologico, sino también psicologico
ya que el dolor enturbia la capacidad de percibir y de decidir y por ello es
el médico el que toma las decisiones. La relacion médico-enfermo es
asimétrica (el médico con frecuencia estaba dotado de un aura y una
autoridad que hacia indiscutible su decisién al tiempo que gozaba de un
saber esotérico con el que se hacia respetat). El buen enfermo era aquel
que aceptaba sumisamente las decisiones del médico.

A partir de los primero afios 70 los codigos de derechos del enfermo afirman
la condicién adulta del enfermo y, por lo tanto, su capacidad para tomar
decisiones sobre su propio cuerpo. El enfermo es una persona adulta y
responsable que, salvo excepciones, debe tomar decisiones sobre su propio
cuetpo. El médico tiene la informacién, pero el consentimiento, la decision,
esti en manos del enfermo. Es lo que lamamos: consentimiento informado.

- Los nuevos avances tecnologicos y los limites del principio de beneficencia:
Ia maxima a seguir pot los médicos ha sido siempre: hacer lo posible por
salvar al enfermo. Ahora bien las nuevas tecnologias han hecho que
empiecen a surgir serias dudas sobre lo que es beneficios para el paciente



y lo que no. Se suele afirmar que el médico debe actuar siempre a favor de
la vida pero, como dice D. Gracia, “esta frase, como todas las expresiones
excesivamente generales y rotundas, pueden acabar vengandose de quien
las pronuncia. ¢La defensa de la vida debe llevar al médico a no dejar
motir en paz a sus pacientes? ;Es moral el llamado encarnizamiento
terapéutico? Es probable que asi, friamente y de modo abstracto, todos
respondamos que no. Pero tan claro como esto, es que, en la practica, las
cosas no tesultan nada claras. De ahi los conflictos. La nueva tecnologia
genera un sinfin de conflictos, que han cambiado drasticamente la vieja
relacién médico-paciente™.

- Los cambios institucionales y ¢l problema de la justicia sanitaria. El tercer
frente de conflictos éticos tiene que ver con el acceso igualitario de todos
a los servicios de salud y la distribucidn equitativa de recursos econdmicos
limitados y escasos. La idea de justicia exige que se les asegure a todos la
cobertura de las necesidades sanitarias. Ahora bien jqué entendemos por
necesidades sanitarias? ;Como diferenciar en el campo sanitario lo
necesario de lo superfluo? sCon qué criterios nos manejamos para la
distribucién de recursos escasos?.

Finalizando su reflexién en este campo D. Gracia afirma que la entrada
en juego de estos tres principios: autonomia, beneficencia y justicia explican
la conflictividad de la sanidad actual. Mucho mas conflictiva que en tiempos
anteriores pero, termina afirmando, “me atrevo a decir que es mucho mas
humana. Esta paradoja estd en el origen histérico de la bioética”

B.- LOS PRINCIPIOS DE LA BIOETICA

La bioética, como todas las ciencias, se sitve de unos principios, criterios
fundamentales que le permiten afrontar las situaciones y tratar de encontrar
las soluciones a los problemas planteados. Todo conocimiento que pretenda
el estatuto de cientificidad se matca unas lineas maestras, un camino por el
que discutrir para lograr el fin deseado. En bioética estos principios son los
siguientes:
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1.- Autonomia del individuo

Pata algunos autotes este es el principio fundamental. “Es el principio
que regula las instancias €ticas expresadas pot el paciente que, en virtud de
su dignidad como sujeto, tiene el derecho de decidir autdénomamente siaceptar
o rechazar lo que se trata de hacer con é€l, tanto desde el punto de vista
diagnéstico como terapéutico™.

Asi lo enuende el Convento refative a los derechos bumanos y biomedicing (4-4-
1997) cuando afirma que: “una intervencién en el Ambito de la salud sélo
podra efectuarse después de que la persona afectada haya dado su libre
consentimiento. Dicha persona debera recibir previamente una informacién
adecuada acerca de la finahidad y la naturaleza de la intervencion, asi como
sus rlesgos y consecuencias. En cualquier momento la persona afectada podra
retirar libremente su consenumiento®,

Esto nos pone en relacion directa con el consentimiento informado de la
persona actual o potencialmente enferma. Este es requerido no sélo por los
ordenamientos legales, sino también ante los continuos dilemas que se
presentan en bioética (por ejemplo: Problemas relativos al final o el ongen
de la vida: los padres tienen derecho a saber en qué condiciones viene su hijo
cuando esto es conocido; en el caso de una inseminacion artificial la mujer
tiene derecho 2 “elegir” que la inseminacién se produzca con un semen que
posee clertas caracteristicas muy semejantes a ella misma. Recuerden el caso
publicado hace unos meses: una pareja de raza blanca que recurre a las
técnicas de reproduccion asistida con semen y 6vulos de la misma pareja, se
produce una doble fecundacién y nacen dos gemelos negros: ¢Qué pudo
pasar: o que el évulo fue fecundado con semen de otro hombre, o que no era
el évulo de esa mujer, sino de otra o que le implantaron embriones
procedentes de otra pareja)

El principio de autonomia “trata de evitar, por una parte, el abuso del
paternalismo médico y, pot otra patte, un cierto contractualismo terapéutico.
El ptimero patece oponerse a la libertad y dignidad de la persona. El segundo

7 FLECHA,].-R.; Lafuente de la vida. Mannal de bioética (Salamanca 1999) 61
8  Conventa relative a los derechos huranos y la biomedicing (4-4-1997), cap. I1, 2.5



es evidentemente imposible, dada la desigualdad en la que se encuentra el
paciente con relacién a la institucién médico-sanitaria™.

Ahora bien, el ser humano no es sélo un cuerpo, sino una compleja realidad
psicosomatica. Ademas el ser humano vive al convivir. Es un ser sociable y
pot lo tanto el principio de autonomia ha de ponerse en relacion con otras
referencias como son la alteridad y la responsabilidad.

2.- El principio de beneficencia

De lo dicho se sigue que el principio de autonomia se complementa con
el de beneficencia. Este principio “regula las instancias éticas tipicas de la
profesion sanitaria que tiene por finalidad la defensa de la vida, de la salud
fisica y psiquica de la persona y el alivio de sus sufrimientos, el respeto a la

dignidad de la persona ™.

La mayoria de los codigos éticos obligan a los profesionales a intervenir
en casos de necesidad, a pesar de que el paciente no haya podido expresat su
consentinuento, asi lo contempla E/ Convento relativo a los derechos humanos y
biomedicina (Oviedo 4.4.97)

Al afirmar que: “cuando, debido a una situacion de urgencia no pueda
obtenerse el consentitiento adecuado, podra procederse mmediatamente 4
cualquier intervencion mndispensable desde el punto de vista médiceo a favor
de la salud de la persona afectada’’. (Recuerden lo afirmado en relacién al
principio de autonomia: el enfermo o sus familiares tendran derecho a
intervenit y decidir, pero hay muchos momentos en los que el médico tiene
que actuar segun el principio de beneficencia porque esti en juego la vida y
no hay tiempo para la consulta)

A la hora de decidir por un principio u otro (autonomia o beneficencia)
“seran determinantes la capacidad de decision de la persona y su coherencia
axiolégica”'?. El mismo Convenio en su articulo 9 “exige tomar en
consideracién los deseos expresados anteriormente con respecto a una
intervencion médica por un paciente que, en el momento de la intervencion,

9 FLECHA,J-R;0r,62
10 FLECHA, J.-R. ; 0.2.; 63
11 Conwenie...., cap. 11, 2.8
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no se encuentre en situaciéon de expresar su voluntad”, (por ejemplo, en
enfermos terminales que han expresado previamente su voluntad de que no
se les apliquen medios extraordinarios, que se les deje morir en paz en un
ambiente familiar).

El principio de “beneficencia autoriza a una cierta manipulacion del
paciente que ain contraviniendo sus decisiones aparentemente auténomas,
peto evidentemente inauténticas, tratar de salvaguardar el valor de la vida o
si se prefiere el de la calidad de su vida™”, {por ejemplo un enfermo que, 2
causa de unos dolores muy fuertes estuviera pidiendo que se le dejara morir
en paz cundo el personal médico sanitario sabe que con determinado
tratamiento el paciente puede recuperar una cierta calidad de vida).

En su formulacién negativa este principio seria de no maleficencia: no
hacer mal. Los latinos lo sintetizaron con su famoso: “primum non nocere.
Juro ... que no daté a nadie un veneno, aunque me lo pida, mi tomaré Ia
iniciativa de cualquier sugerencia en ese sentido; ignalmente no daré a ninguna
mujer una sustancia abortiva... (juramente hipocratico)

3.- El principio de justicia

Este constituye el tercer pilar de la bioética o, como alguien ha dicho, la
trinidad bioética. Este principio “expresa y sintetiza las instancias éticas que
en el acto médico hace valer un tercer sujeto y actor, como es la sociedad, en
la que el paciente y el médico se encuentran insertos. En la necesidad todos
los sujetos merecen el mismo respeto vy tienen derecho a reivindicar su derecho
a la vida, a la salud y a la equidad en el repatto de los recutsos sanitarios ™*.

Cuando los recursos son escasos se impone la necesidad de determinar
como gastatlos. ¢tiene derecho un ciudadano a exigir un tratamiento costoso
y sofisticado cuando a lo mejor la mayoria de la poblacién carece de los
temedios mas elementales?. (Ejemplo: una inseminacion asistida en una
sociedad carente de la asistencia primaria para una parte notable de su
poblacién infantil; o un tratamiento con antirretrovirales para el SIDA en
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sociedades carentes de los mas elementales medios para la medicina primaria.
Este tratamiento cuesta en torno a 12.000 euros al afio).

Al lado de estos tres principios, la lamada #rinidad bioética, hemos de tener
en cuenta los principios tradicionales en la ética de la vida®:

- Doble efecto: en la vida nos encontramos con situaciones o acciones que
tienen efectos diversos: unos concordes con las exigencias de la ética y
otros rechazables. En esta situacién es valido realizar una accién u omision
buena o indiferente, de la cual se sigue esa diversidad de efectos, con tal
de que se considere e] bueno como priotitario y pretendido voluntatiamente
y no haya relacién de causalidad del efecto malo sobre el bueno

- Totalidad: las partes del organismo estan al servicio del todo: la integtidad
de la persona, en consecuencia es licito sacrificar las partes al todo.

- Confidencialidad

- Tuciotismo: lo mas seguro. La vida humana es un valor tan grande que su
defensa impedirfa cualquier expetimento injustificado que pudiera ponetla
en peligro; asi lo expresa el magisterio eclesiastico al afirmar que: bastaria
la sola probabilidad de encontrarse ante una persona para justificar la mas
rotunda prohibicién de cualquier intervencion destinada a eliminar
embtion humano’, :

C.- LOS DERECHOS DEL ENFERMO

Como es natural, al hablar de derechos el referente Glimo siempre son los
derechos humanos. Pero es necesatio “un marco mds concreto que otiente la
actividad biomédica de acuerdo con unos valores fundamentales . De hecho
siempte, ya antes de la aparicién de la bioética, ha habido una normatividad
ética en el tratamiento de Ia vida humana. Pero algunos elementos marcan la
novedad de esta disciplina. J. R. Flecha, a quien seguimos bésicamente en
este capitulo, sefiala dos:

15 CE IBID, 64-68
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- un elemento objetivo determinado por la novedad de las situaciones a las
que ha dado lugar el avance tecnoldgico cientfico en relacion a la
manipulacién de la vida humana. Avances que no sélo dicen relacion a la
curacién, sino también al origen de la misma vida. Las nuevas situaciones
“presentan dilemas éticos para los cuales no siempre hay un coherente
juego de jerarquizacion de valores ™. (;Qué hacer, por ejemplo con los
embriones congelados: dejarlos ahi para siempre con el costo que supone
de mantenimiento, utilizatlos como material de investigacién, darlos en
adopcion?).

- Un elemento subjetivo: la profesion biomeédica ha sido regulada pot
c6digos deontolédgico que exigian del médico unos deberes en relacién a su
paciente (por ejemplo, el juramento hipocratico). La pretension era,
légicamente, evitar el mal y hacer el bien al paciente. La responsabilidad
recaia sobre el médico que ejercia un cierto paternalismo en relacién a su
paciente.

El mundo moderno ha promovido los derechos del paciente. Este tiene unos
derechos y también unos deberes:

. Entre los primeros: informacion veraz, oportuna y adecuada sobre el
diagnéstico y el pronédstico de su enfermedad o salud. Igualmente el
derecho a la vida privada®. (Piensen, pot ejemplo, en una prueba genéticﬁ
que revele la predisposicién o la certeza de que una persona va a padecer
cierta enfermedad degenerativa y no sélo €I, sino, presumiblemente, una
parte de sus familiares cercanos squé hacer con esa mmformacién? sQué
haran las compaiiias de seguros? sQué empresa le dara trabajo? ;Desearan
los familiares conocer un futuro previsible y, quizas, no muy halaglefior)

. Entre los segundos: obligacién de contar con el consentimiento libre,

|l

informado y revocable del paciente que se somete a un tratamiento® .
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D.- comités de ética asistencial

En primer lugar vamos a dar una definicién de qué es un Comité de ética
asistencial.

“Los comités de ética asistencial son drganos consultivos dentro de la estructura
sanitaria, en ¢l dmbite bospitalarto, para la resolucion de casos donde entran en conflicto
valores vitales y valores espirituales, en ef amplio sentido del término —es decir, no

necesariamente religiosos’?.

1.-.Por qué nacen estos comités.

Los cormités de ética asistencial nacen, segun R. Jiménez, como respuesta
a dos necesidades bdsicas: “por un lado la situacién actual de la sociedad
con una revalotizacion de los valores éticos y morales, de tal forma que la
mayoria de las relaciones entre médicos, enfermeras, resto de los profesionales
al servicio de la salud con los pacientes, familias o comunidad en general,
estan impregnados de dilemas éticas en muchas de sus actuaciones y
comportamientos.

Por otro lado ¢l término bioética se asocia al anilisis de problemas
légicamente dentro del ambito médico y de tipo diferente, clinico, asistencial
o de investigacién biomédica y esto se debe hacer mediante un didlogo
pluralista y abierto pero con una sistematica.

El avance continuado de las nuevas tecnologias aplicadas a la medicina
ha motivado la aparicién de un posible dominio, aunque sélo sea temporal,
entre la vida y la muerte. Esto crea dudas sobre los resultados que se puedan
obtener con determinados procedimientos terapéuticos asi como en la
valoracidn riesgo-beneficio para el paciente, ya que indudablemente ese
avarnce no sélo crea beneficio sino importantes riesgos en su aplicacion, aparte
de la posible limitacién de medios que nos puede obligar a una seleccién
sobre los mayotes beneficios que se puedan obtener de acorde con unos
resultados presumiblemente mejores.

Toda esta situacion, cada dia mis real y frecuente, sobre todo en los
hospitales de alta tecnologia, ha motivado la necestdad de la creacién de
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comités de ética asistencial, en los cuales se compartan decisiones que pueden
afectar tanto a la vida en un momento deternunado como a la calidad futura
de la misma, sobte todo cuando existen dudas en las forma de actuacion o
discrepancias con la actitud de enfermos o familiares™?.

2.- Quiénes forman un comité de ética asistencial:

“Enun comité de ética conviene que estén presente los diferentes puntos
de vista que pueden incidir en la toma de decisiones para que se asegure la
mterdisciplinariedad”. Normalmente los conutés de ética oscilan entte los 5
y los 25 miembros. M. Trevijano sugiere que un comité debe constar de: un
tercio de médicos, un tercio de enfermeras y un tercio de otras personas
entre las que pueden estar: un especialista de ética, un capellin, un asistente
social, un abogado, un psicélogo. En USA se recomienda que asita una persona
ajena al campo de la salud™®.

3.- Funciones basicas de un comité de ética asistencial
- “Velat por el cumplimiento de los derechos del paciente.

- Procurar una conventente formacion en bioética del personal del hospital,

- Colaborar y facilitar la actitud a tomar ante problemas éticos distintos y
de diferentes consecuencias.

- Elaboracién de protocolos sobre la forma de actuar ante los dilemas éticos
mas frecuentes como por e¢jemplo la reanimacién o muette cerebral”?,

4.- Hacia la decision

Una vez que se ha hecho una descripcion exhaustiva del caso: hustona,
situacion actual, pronédstico, actitud del enfermo ante la enfermedad (de los
padtes o tutores, si €s un mfio © una persona incapacitada) etc.. viene el
momento de hablar de las decisiones las cuales deben ser comentadas a partir
de dos prncipios basicos: beneficencia y justicia.

23 JIl\IE'.NEZ, R.; Metodolagia prictica de un corsité de dtica, Labor hospitalaria/ 244, 128
24 TREVIJANO, M, ey 161
25 JIMENEZ, R.; a.; 129 ; Cf. TREVIJANQ, M. ; o.c. ; 160



Discutido el caso desde estos dos principio vendra la consideracion del
principio de autonomia: cualquier decisién debe basarse sobre la voluntad
del paciente. Pero este principio tampoco es absoluto. Puede haber situaciones
en las que para la defensa de la vida el médico puede tomar decisiones al
matgen de la voluntad del paciente (un enfermo que pide que le dejen morir
cuando el equipo médico sabe o tiene fundadas esperanzas de que con un
determinado tratamiento por incémodo que sea puede tener una calidad de
vida digna)®.

5.~ Decisiones

Adetnis de los principios antetiores, R. Jiménez propone que se tengan
en cuenta también estos otros:

reduccién de riesgos (no nocividad)
- utilidad potencial

- garantia de control tanto médico como familiar lo que obligara a un exacto
conocimiento de los pros y los contras de nuestra actitad

- consideracién del nivel cultural de la familia, asi como su ideclogia o
cteencias religiosas”.

“La decisién ética a set posible ha de tomatse por unanimidad, teniendo
siempre en cuenta que nunca es vinculante y que en dltuno término puede
prevalecer el principio de autonomia”™?,

6.- Informacién a la familia

La informacién a la familia ha de darla el profesional que mas contacto
tenga con la familta. Y, segin el autor ya citado, debe reunir las siguientes
caracteristicas:

- Explicacién del prondstico
- Los pros y contras de las medidas terapéuticas que pueden utilizarse
26 Cfr. JIMENEZ, R; o.c; 130

27 Cft. IBID.
28 IBID; 130



- Duracion del tratamiento

- Igualmente se le transmite un resumen de lo dialogado en el comuté y de
la decisién final del comié®

- Utilizacion del lenguaje lo mas claro posible para que el paciente o la
familia puedan tomar la decisién que crean mas convemente.
E.- el concepto de calidad de vida

Hablar de calidad de vida supone una seria dificultad por la diversa
comprension que se tiene a partir de concepciones filosoficas o religiosas y
también, desde el punto de vista clinico, dependiendo de la orientacion
petsonalista o vitalista del profesional.

1.-Desde el punto de vista filosofico el término calidad de vida, segin
Abel 1 Fabres puede tener al menos doble sentido.

Para el filosofo “de corte metafisico”, calidad equivale a dignidad y, por
lo tanto,

- “toda vida humana es ignal a otra vida humana en dignidad y, por ello,
debe ser respetada”

- la dignidad de toda vida humana exige el respeto absoluto
independientemente de las anomalias o deficiencias que padezca y que
limitan su autonomia o relacidn social

Desde una perspectiva relativista:
- la vida humana es indigna de ser vivida si no es productiva

- la vida humana no merece la pena vivitse si no comporta felicidad par si
o para los otros

- la vida humana no merece la pena sino es capaz de almentarse o cuidarse
pot si misma*

29 Cf IBID.
30 ABEL1FABRES, F; Difiewliad ef concepto “validad do vida”, Bioéticay Debat 11 (1997} 10



2.-Desde el punto de vista teolégico (tradicién judeocristiana) la vida
es un don de Dios y la grandeza del hombre le viene por ser imagen del
Creador. El hombre no es duefio de su vida y ésta es un don y una tatea.
Estamos obligados a conservarla, mejorarla y realizar el plan de Dios que
coincide con la plenitud de la vida humana. Este 1ltimo objetivo se debe
alcanzar autonomamente, libremente y solidatiamente

3.-Desde el punto de vista clinico, cafidad de vida “se refiete a las
condiciones biofisiolégicas y sociales que dan lugar 2 una vida auténoma y
humana: conocer, hablat, moverse. (...) Los clinicos acostumbran a valotar
la vida en funcién de dos escuelas. Una de ellas, por fortuna la menos
numerosa, dice Abel 1 Fabres, valora la vida en funcién de meros parimetros
bioldgicos. Otra escuela, valora mucho el factor de autoconciencia del
paciente, actual o la que pueda recuperar’™!.

En general el médico cuando habla de calidad de vida hace alusion a las
condiciones que permiten a la persona vivir de manera independiente. En la
medida en que este vivir independiente se disminuye, también se deteriora la
calidad de vida. Disminucién de la capacidad de movimiento, de expresién
supone disminucién de la calidad de vida (un nifio con dafios neurologicos
importantes o con una enfermedad incurable puede ocupar un lugar especial
en su entorno; la atencion que se le presta estia demostrando que su vida si es
valiosa para alguien) La persona proyecta su vida en unas determinadas
condiciones de autonomia y relacidn y a partir de las condiciones en que una
intervencién las limite valorara si merece la pena o no someterse a ella. No
cabe duda de que una vida mas larga, pero mas limitada no siempte presenta
el atractivo de una vida mas corta, pero mas auténoma o mas comunicativa

4.- Hacia una definicién.

Abel 1 Fabres recoge la distincién que el Instituto de Bioética de Maastrich
propone:

- calidad de existencia para indicar las citcunstancias de vida de los
individuos: salud, bienestar, etc. A esto responde la medicina.

31 IBID,

-~



- calidad humana, responde a la pregunta del modo cémo la persona da
sentido o puede dar sentido a su vida.

Este ultimo concepto corresponde al de calidad de vida para el médico o
el ético de corte personalista: posibilidad de realizaciéon auténoma por parte
del interesado™,

5.-;Quién decide sobre la calidad de vida?

Solamente la propia petsona puede decidir sobre la calidad de su vida. Seguir
criterios externos sera instrumentalizar la vida de una persona en beneficio de
otros intereses. Solamente la propia persona puede juzgar si metece la pena
prvarse de algo, atrostrar ciertas incomodidades, someterse a intervenciones
médicas extraordinarias etc... en funcién de alargar, por ejemplo, la vida.

Abel i Fabres insistiendo en la autonomia de la decision afirma: “utilizar
correctamente el factor cahdad de vida en una decision clinica supone tener
en cuenta los valores personales y subjetivos, que pesan en el interesado al
evaluar la calidad de vida (es €l, quien ha de vivitla, y no el médico) y no
decidir nunca por factores ajenos a su propio interés”.

De aqui se sigue la necesidad de que en la decisién participe el propio
paciente o, si él no estd en condiciones de hacerlo, su representante o quien
mejor conozca la decision que al paciente le gustaria que se tomara. Los
Principios de ética médica europea en su articulo cuarto afirman: “el médico
no puede sustituir su propio concepto de calidad de vida por el de su paciente”.

Terminando su articulo que hemos seguido, Abel 1 Fabres hace tres
obsetvaciones finales:

- el médico no puede prescindir de Ia opinién del paciente respecto a lo que
le conviene, pero tampoco puede prostituir el objeto de la medicina,
otientada 2 tutelar los bienes objetivos de la salud con la valoracion que
le cotresponde.

- nadie estd obligado a soportar sufrimientos desproporcionados cuando
no se tene fortaleza para datles sentido. En este caso el médico no estd
obligado a prolongar la vida a toda costa.

32 Cfr.IBID, 11



- cuando la medicina ya no tiene capacidad para restablecer la salud en
condiciones adecuadas y el enfermo ha manifestado su voluntad, se puede
limitar a Jos cuidados paliativos que miran al cuidado de la persona sin
luchar inutilmente contta la enfermedad™.

F.- USO PROPORCIONADCQ DE LOS MEDIOS

1.- La proporcionalidad

El objetivo altimo, salvado el principio de la inviolabilidad de la vida,
sera presetvar el “derecho de morir con toda serenidad, con dignidad humana
y cristiana”™,

Pero dada la complejidad de las situaciones con frecuencia surgen dudas
sobre como aplicar los principios de moral. Hasta hace poco los moralistas
hablaban de medios erdinarios y extraordinarios. Por medio extraordinatios se
entienden “tratamientos médicos o quirdrgicos, con inclusién de los
procedimientos propios de la medicina intensiva, que se limitan, por medio
del mantenimiento, reactivacién o sustitucién de las funciones vitales, a
prolongat el proceso natural de muerte, posponiendo el momento de ésta™®.
Hoy, dados los progresos de la terapia no es facil decir cuales son ordinarios
y cuales extraordinarios, por ello se prefiere hablar de proporcionados v
desproporcionades.

Para valorar la proporcionalidad se deberan relacionar los medios con el
tipo de terapia, “el grado de dificultad y de riesgo que compotta, los gastos
necesatios y las posibilidades de aplicacion con el resultado que se puede
esperar de todo ello, teniendo en cuenta las condiciones del enfermo y sus
fuerzas fisicas y morales’™.

La misma Declaracién para facilitar la aplicacién de estos principios seflala
algunas puntualizaciones:

33 Cfr.IBID

34 Declaracion de fa Sagrada Congregacion para la Doctrina de la f¢ sobre la entanasia, 1980, IV,
35 LOPEZ E LA VIEJA, M. T; Principios morales y casos pricticor (Madrid, 2000) 77

36 Declaracion..., IV



- Eslicito recurrir, con el consentimiento del enfermo, a los medios puestos
por la tecnologia mas avanzada, aunque esté en fase de experimentacion.
Se pondera el ejemplo de solidaridad en bien de la humanidad.

- Es licito interrumpir tales medios cuando las esperanzas puestas en tales
medios no se corresponden con los resultados obtenidos

- Es siempre licito contentarse con los medios normales que la medicina
puede ofrecer

- Es licito renunciar a tratamientos que podrian implicar un prolongacion
precaria y penosa de la vida del enfermo. Por eso el médico no debe tener
motivo de angustia, como si no hubiera prestado asistencia a una petsona
en peligro”, IV.. La Evangelium vitae insiste sobre este tema afadiendo un
elemento a la desproporcién entre medios y resultados: “ser demasiado
gravosos para la familia’*.

2.- Decision

La tecnificacién de la medicina ha hecho muy dificil la decision para el
enfermo o la familia; por eso, ademas de éstos, debe ser tenido en cuenta el
patecer de los médicos los cuales “podrin juzgar mejor que otras personas si
el empleo de instrumentos y personal es desproporcionado a los resultados
previsibles y si las técnicas empleadas imponen al paciente sufrimientos y

molestias mayotes que los beneficios que se puede obtener de los mismos .

3.- ;Por qué se pide la eutanasia? Los cuidados paliativos

El amor a la vida es algo natural. Todo el mundo desea vivir largo tiempo,
pero también todo el mundo desea morir antes que ser una pesada carga para
sus familiares, soportar la conciencia de la propia “indignidad” o dolores
insopotrtables. Si un enfermo “pide la muerte real es por el dolor que
experimenta al descubrir que, simbélicamente, la sociedad ha firmado ya €l
acta de defuncién”. Por debajo de esta peticién hay otra necesidades mas
profundas a las que se debe dar respuesta.

37 IBID.

38 Evangelinm Vitae, 05

39 Declaracion..., IV .

40 LOPEZ AZPITARTE, E.; La entanasia. Aspectos éticos y pastoraks. Sal Terrae89/7 (2001) 545



Aqui es donde entran en juego los lamados cwidados paliatives. Son
atenclones no de orden terapéutico potque éstos ya han demostrado en estos
enfermos su insuficiencia para curar o mejorar su estado. Se trata de enfermos:
canceroso, Sida., enfermedades neurologicas degenerativas y conscientes de
que estan afectados por una enfermedad mortal en breve tiempo.

Las necesidades a cubrir en este tipo de enfermos son de cuatro tipos:
fisicas, que corresponde su atencion al médico; psico-afectivas, se requiere
la presencia de personas para una escucha atenta del enfermo que le permita
superar 0 aminorar la angustia, a veces muy profunda, del moribundo y
espirituales, que corresponde a los ministros del culto religioso.

Los cuidados paliatvos, dicen los estatutos de la Sociedad francesa de
Acomparnamiento y de cuidades paliatives, consideran al enfermo como un viviente,
ni aceleran ni retardan su muerte. Los cuidados paliativos estin en
contradiccién con la ética mas comun en medicina de alargar la vida, escogen
en esta fase terminal de la vida, privilegiar la cualidad de a vida que falta
mis que la duracién de la misma®.

En dltimoe término lo que pretenden las unidades de cuidados palativos
es la defensa de uno de los derechos fundamentales de todo hombre: morir

con dignidad.

41 Cf ABIVEN, M. ; Le drofit & une mort digne. Lev soins palliatifs, Medicien de 1’homme, 250
(2001) 9.



CUANDO EL DIOS TRINO SE HACE
ECONOMIA SALVIFICA

(La Trinidad Econémica es la Trinidad
Inmanente y viceversa)

P. Rafael E. Serrano, FM.L ||}

(13

Abstract: “.. it is necessary lo avoid in theolggy and catechism all separation
between chrisiology and the doctrine of the Trinity... It is equally necessary to avoid all
immediate confusion between Jesus Christ occurrence and the Trintty. The Trinity has
not been simply built in the history of satvation by the Incarnation, the Cross and the
Resurrection of Christ, as if God wonld need a historical process to be trine. Therefore,
we have to maintain the distinction between the immanent Trinity, whereby freedom and
necessity are identical in God¥ eternal essence, and the Trinitarian economy of salvation,
wherein God abrolutely exercises his own freedom with no necessity from nature
whalseever”,

“...Hay que evitar en teologia y en la catequesis toda separacidn entre la
cristologia y la doctrina trinitaria... Hay que evitar igualmente toda confusion
inmediata entre el acontecimiento de Jesuctisto y la Trinidad. La Trinidad no
se ha construido simplemente en la historia de la salvacidn pot la encarnacién,
la cruz y la resurreccion de Jesucristo, como si Dios necesitara un proceso
histético para ser trino. Hay que mantener por tanto la distincadn entre la
Trinidad inmanente, en la que la libertad y la necesidad son idénticas en la
esencia eterna de Dios, v la economia trinitaria de la salvacién, en la que
Dios ejercita absolutamente su propia libertad sin necesidad alguna por parte
de la naturaleza™'.

I.- A MANERA DE INTRODUCCION

“Hay que evitar toda ‘separacion’ entre la eristologia y la doctrina trinitaria...”
Ciertamente la teologia de hoy es deudora de aquella intuicién que llevé a

1 Teologia-Christologia-Antrologia (cf. N. 25), en Documentos de la Comisién Teolégica
Internacional, citados por L. LADARIA en E/Dios vivg y verdadero, Salamanca 1998. p. 37.



Karl Rahner a afirmar la relacién entre la Trinidad econdmica y la Trinidad
mnmanente. Muestra de ello es la cita de la Comision Teoldgica Internacional
aqui expuesta que hace suyz la preocupacion de dicho tedlogo cuando decia:
“Cuando hoy en dia se habla de la encarnacion de Dios, s¢ considera teoldgica y
religiosamente solo el hecho real de que Dios se hizo bombre, que ‘una’ Persona divina
(de la Trinidad) asumid carne humana, pero no se considera el hecho que esta Persona
es precisamente aguella del Logos™.

Para Rahner era inconcebible el aislamiento que el tratado sobre la Trinidad
tenia en todo el conjunto de la teologia dogmatica: “S7 /a vision beatifica consiste
en contemplar un dia carg a cara a este Dios Trino, y gracias a ello ser ‘introducidos’ en
la vida intradiving (..} entonces debemos preguntarnos como podrd ser verdad esto st se
niega sna relacion ontoligica real de cada una de las tres Personas divinas con ¢l hombre
(fque no sea pura apropilcion!) y s la vision de una realidad, aunque la mds
elevada, nos pueda hacer santos no obstante dicha realidad sea considerada absolutamente
privada de relaciones’ ontolégicas reales respecto a nosotros’™.

Esto era un error a superat, decia Rahner. La Trinidad es un misterio de
Salvacién, no puede ser aislado de la realidad humana. Es en este contexto
que €l afirma: “La Trintdad ‘econdmica’ es la Trinidad ‘inmanente’ y viceversa”;
axioma este que debe ser profundizado con atencién, porque el viceversa
puede ser malinterpretado y caer en el otro extremo al que apunta la Comision
Teologica Internacional cuando dice: “Hay que evitar igualmente toda ‘confusion’
inmediata entre el acontecimiento de Jesueristo y la Trinidad” (Cir. cita inicial)

Entre otros, Walter Kasper nos presenta sintéticamente algunos equivocos
en los que se puede caer cuando se equipara sin mas la Trinidad econémica
y la Ttinidad inmanente*:

- No asumir seriamente la verdad que la segunda petsona divina, con la
encatnaci6n, existe en un modo nuevo en la historia. Esta viene privada
de su realidad histérica y concebida exclusivamente como una
manifestacion temporal de la Trinidad inmanente eterna. De este modo
no se hace la distincion entre generacion eterna del Padre y mision temporal
en el mundo.

2 K.RAHNER, La Trinitd, Brescia 1998, p. 21.
3 L.LADARIA, op at, p. 24
4 W KASPER, I1 Dio di Ges\ Cristo, Brescia 1984, p. 367.



- Antitéticamente, se puede llegar a disolver la Trinidad inmanente en la
Trinidad economica, como si la Trinidad eterna estuviera constituida sélo
en y mediante la historia. Las diferencias entre las tres personas eternas
serian cuando mas modales, llegando a ser reales solamente en la historia.

- Finalmente, afiade Kasper, es incorrecto utthzar este axioma para relegar
a la sombra la doctrina de la Trinidad inmanente para concentrarse en la
Trinidad histénco—salvifica, porque ésta sin aquélla no tendria ni sentido
ni significado.

Como podemos ver, este es un argumento ampliamente discutido e
importante cuando se intenta conocer mejor al Dios que se ha comprometido
con la humanidad; por eso abordamos ahora algunos de sus multiples aspectos
con los aportes que nos dan varos autores.

I.- FUNDAMENTOS DEL AXIOMA

La experiencia nos dice que sdlo en Jesucristo podemos tener acceso al
Dios uno y ttino. El punto de partida de toda teologia no puede set otro que
la economia salvifica si se quiere tener un fundamento sdlido y seguro, sin
abolir —claro esta— la fe. Asi lo entendié Rahner cuando formulé su ‘axioma
fundamental’, pero otros autores mucho antes que él tuvieron mtuiciones
similares. La antigua verdad de que “sélo @ partir de la revelacion acaecida en
Cristo tiene sentido que bablemos del Dios trind™ es considerada ya explicitamente,
entre muchos otros, pot Tomas de Aquino, quien sabiendo que la Trinidad es
una verdad de fe, no la puede deducir a partir de las cosas creadas. Por lo
tanto, los esfuerzos iniciados por Agustin y continuados por la teologia
medieval por encontrar huellas de la Trinidad en las realidades creadas son
solo intentos de explicacién que se mueven en la esfera de la fe. Bien decia
Kasper: “La motivacién positiva de la incomprensibilidad real de la Trinidad, también
después de su revelacion, estd en ol hecho que también en la economia de la salvacion e
Dios trinitario se nos manifiesta sélo por medio de palabras y acciones humanas, por lo
tanto en figuras finitas y limitadas. También aqui vale la afirmacién gque nosotros vemos
a Dios siempre como en un espejo, y nunca cara a cara (1Cor. 13,12)°°. Para explicarnos
con palabras de Tomas de Aquino, diriamos: “También en la economia de salvacion

5 L.LADARIA, gp. o, p. 24.
6 W KASPER, op. at., p. 358.



nosotros conocemos a Dios sblo indirectamente, a partir de sus efectos. Estos, en la
bistoria de salvacton, resulfan indudablemente mids claros que en la creacion, aunque
solo nos permiten saber gque Dios existe y que es une y trino; pero no nos permiten
entender el interior de su esencia (il quid est). Nosotros venimos enlazados a Dios casi
como a un desconocido (quasi ignoto” .

La revelacién del misterio de Dios en toda su profundidad acaece
unicamente en Jests de Nazaret. Solamente por la fe en él tenemos acceso a
este musterto: A Dios nadie lo ha visto, ef Hifo unigéntto que estd en el seno del Padre
nos lo da a conocer (Jn 1,18; cf. 1Tim6,16). Por lo tanto, podemos llegar a
conocer al Dios tnnitario solamente a partir de sus palabras y de sus acciones
en la historia, a partir de estos simbolos reales de su amor que nos son
comunicados libremente en Jesucristo. La revelacion histérico—salvifica no
disuelve el misterio de Dios, al contrario, nos ayuda a penetrarlo mas a
profundidad; nos revela el misterio divino en su caracter de mistenio.

El Vaticano II —adoptando mucho de Karl Rahner- establece una clara
conexion entre la revelacién de Dios y la revelacion de la verdad salvifica.
Dios se tevela tal cual es, y €l es salvacion en fesucristo. Conocemos la
‘misteriosa y luminosa’ realidad del Dios trino por la revelacién salvadora
que en Cristo hace de si mismo. En Der Verbum 4, se refleja claramente que
la tevelacion cristiana es revelacion de Dios y de su designio salvifico. Segin
dicha Constitucidn, esta revelacidn se lleva a cabo con las palabras y las
obras, especialmente con las de Jesucristo: “...con ¢/ hecho mismo de su presencia
Y con la manifestacion que leva a cabo de si mismo con las palabras y las obras, con los
signos y con los milagros, y espectalmente con su muerle y s# resurreccién de entre los
muertos, y, finalmente, con ef envio del espivitu Santo, cumple y completa la revelacion..””.

Por lo tanto, podemos concluir, que el modo como la Tiinidad se nos
presenta en la economia de la salvacion ha de reflejar cémo es en si misma,
no sin excluir una cierta distincion en esta identidad, como vetemos mas
adelante y como aparece ya en K. Barth cuando afurma: “Hemos seguido la
regla —y la consideramos fundamental— de que las afirmaciones sobre la realidad de los

7 TOMAS DE AQUINO, STh1q13,a.12ad 1.
8 DEI'VERBUAL 4.



modes de ser divinos ‘aute fodo en sf mismos’ no pueden ser distintas en cuanto al
contenido de aguellas que hay que hacer precisamente sobre su realidad en la revelacion’™.

Como podemos ver, la reflexion del llamado ‘axioma fundamental’ de
Rahner se impone, “de /o contrario la salvacion del hombre no seria Dios mismo, y
habria que buscarla en otro sitto, o el Dios que se revela y nos salva no es el que es en si
mismo; lo cual evidentemente no es concorde con la fe cristiand™™.

III.- EL AXIOMA FUNDAMENTAL EN sf

Estamos de acuerdo con Yves Congar cuando afirma que el axioma
fundamental de Rahner es el aporte contempotineo mas original 2 la teologia
trinitaria'' . sPot qué? Porque siendo la Ttinidad el misterio de fe por excelencia,
la base de la doctrina trinitaria serd la fe misma. No podemos tomar como
punto de partida ni la filosofia moderna ni ninguna analogia obtenida del
imbito creatural®?, como deciamos arriba aludiendo a Tomas de Aquino.
Filosofia y creacién puede ayudarnos para lograr una comprension mas
profunda, pero el verdadero principio de interpretacion lo debemos tener en
la fe que profesamos en la economia de la salvacion. De alli que “lz Trinidad
econdmica es la trinidad inmanente, y viceversa”'.

Ya K. Barth se habia expresado —antes que Rahner— en términos similares
cuando esctibid: “INo se puede hacer preceder la realidad divina en su revelacion de
un ‘selamente’, como 3i mds alld de la revelaction se diera otra realidad divina, porgue

Justamente la realidad de Dios que encontramos en la revelaciin es su realidad en la
elernidad mds profundd”*. Kasper elenca otros autores que se aproximan al
axioma fundamental de de Rahner, aunque no siempre éstos lo interpreten
de la misma manera (por ejemplo el ortodoxo Meyendorft: “e/ ser divine para
nosotros pertenece a su ser en s£°; Schleiermacher: “no poseemos formula alguna para

9 K.BARTH, Kervhiche Dogmarik, 1/1, Minchen 1935, p. 352 (citado por L. LADARIA en gp.
., p 25).

10 L. LADARIA, op. o, p. 25.

11 Y. CONGAR, Elespiritu Santo, Barcelona 1991, p. 434.

12 CE£ W.KASPER, op. cit., p. 304.

13 K. RAHNER, E/ Dios trino como principia y fundanento trascendente de [z historia de la salvacion, en

14 K. BARTH, op. at, p. 503 (citado por W. KASPER en gp.ci, p. 365).



el ser divino en si distinto del ser divino en el mundo’”; Staudenmaier, representante
de la Escuela de Tubinga: “es in#til hacer la distincion enitre la Trinidad de la
sustancia y la Trinidad de la revelacion”™)®.

Cuando Rahner enunciz su axioma, lo justifica —e intenta aclararlo— con

estas tres razones'®:

a)

La Trinidad es un misterio de salvacién. De lo contrario no nos habria
sido revelada. La salvacién del hombte es, y no puede ser otro que Dios
mismo, no es un don creado diferente a €l (no es gracia creada). Por lo
tanto, el obrar de Dios por medio de Jestis en el Espiritu Santo es accion
salvifico—divina solo si dicha accién supone a Dios mismo, tal como €l es
en si y como €él es para nosottos. La Trinidad econémica perderia todo
sentido si no fuera también —al mismo tiempo— Trinidad inmanente.

b) Existe por lo menos un caso (pero importantisimo y decisivo y, ademas,

15
16

17

es doctrina de fe definida) en el cual se impone el axioma'’. Se trata de la
encarnacién del Logos, la union hipostitica. Prescindiendo de las
teflexiones escolsticas que consideraban la posibilidad de la encarnacién
por parte de las otras personas de la Trinidad, y prescindiendo también de
todos los problemas hipotéticos que dichas reflexiones generaron, debemos
concluir que en Jesuctisto llegd a hacerse hombre no Dios en general,
sino la segunda persona divina, el Logos. En el Hombre Jesucristo habla y
actia el hijo de Dios mismo. Por lo tanto, en este caso de la encarnacién
no es posible distinguir adecuadamente entre la mision temporal del Logos
en el mundo y su procesion eterna del Padre, aqui la Trimidad inmanente
y la Trinidad econémica constituyen una unidad. A nuestro parecer, Luis
Ladaria hace una reflexién impottante e iluminadora al respecto cuando
afirma: “INo podemos pensar que la venida de Jessis al mundo sea una excepeidn en

Cf. K. KASPER, op. cit., p. 365,

Cf. K. RAHNER, Lz Trinitd, capIlL, Y. CONGAR, 9p. ., pp.455-456; W. KASPER, op. 2.,
pp-365-366.

“Hay, por tanfs, al menos una ‘mision’, una presencia en ef wunds, nna realidad econdmico-ialvifica no
meramente gbropiada a una persona diving determinada, sine pecwliar suya. Aqui no se habla dntcanente
Sobre’ esa persona divina determinada en ¢l munds. Aqut acacce fuera de la vida intradivina, en el munde
miismo, algo que no &5 simplemente acaecer del Dios Iripersonal en cuanto uno, actwante en ¢f munds con
cansalidad eficients, sino que pertenece solo al Logos y que e¢ la historia de una persona divina diferenciada de
Las orras”, K. RAHNER, ET, t.I, Madrid 1967, p. 118 {citado por Y. CONGAR, ¢p. &2, p. 455).



el modo de actuar de Dios respecto de nosotros. Mds bien debemos afirmar lo contrario.
En Jessis tenemos el momento mds alto de esta actuaciin y el paradigma y el fundamenta
de todo lo que Dios hace por nosotros: tedo tiene su consistencia en el Hijo amado en
quien fenenos la redencion y ef perdon de los pecados, todo ha sido becho mediante ¢/
¥ camina bacia €l (¢f. Coll,13-20]"%,

De hecho, conociendo el modo concreto como Dios se nos ha revelado
en la vida, muerte y resurreccién de su Hijo, puede ser legitimo pensat que
este modo de obrar corresponda a su modo de ser en la plenitud de su vida
intratrinitaria.
¢} La historia de la salvacion no es solamente la de la autorrevelacion de

Dios; es la de su autocomunicacién. Dios mismo es el contenido de esa

historia, explica Congar. Y continva: “La Trinidad econdmica (revelada y

comunicada) y la Trinidad inmanente son idénticas porque la antocomunicacion de

Dios a los hombres en el Hijo y en el Espiritu no seria una autocomunicacion de

Dios 5i lo que Dios es para nosotros en ¢f Hijo y en el Espiritu no fuera propio de

Dios en si mismd”V. Si prestamos atencién nos datemos cuenta que esto se

relaciona con la argumentacién antiarreana la cual, partiendo de nuestra

divinizacion, requiere necesariamente la comunicacion de ‘Dios mismo’
en la economia. Dice Ladania: “Ewntre la filiacién divina de Jesis y la nuestra, en
¢l Espivitu Santo, hay una relacion intrinseca. La ‘gracia’ no es primordialmente un
don de Dios, sino el don de Dios misme, el don del Espiritu Santo, “don’ por
antonomasia, mds ain, la periona don’ (citandp a Juan Pablo II en Dominum el

Vivificantens’, n. 10). Podentos por tanto pensar en nna inbabitacion personal del

Espiritu Santo en el juste”®. De alli que aparezca la distincién de las personas

en ¢l obrar de Dios con nosotros, v, a partir de dicha distincién, podamos

descubrir las caracteristicas del Padre, el Hijo y el Espiritu en la vida
intratrinitaria. De este modo evitaremos la extendida opinién de escuela
en tlempos pasados que consideraba la unidad de la actuacion ad extra de
las personas de la Trimidad. De hecho, afirma Congar que esta tercera
justificacién que hace Rahner de su ‘axtoma fundamental’ reconoce una
reabidad a las ‘aproptaciones’ porque “lo gue la economia manifresta de tres

18 L. LADARIA, op. o, p. 27.
19 Y. CONGAR, op. s, p. 455.
20 L.LADARIA, op. 2., p. 30.



maneras por parte de Dios, de estar con nosotros y de comunicarse, responde a los ires

modos relacionales de subsistir Dios en si misme™.

IV.- VALORACION DEL AXIOMA DE PARTE DE DOS AUTORES
CALIFICADOS

a) WALTER KASPER*: Para este autor el axioma fundamental de
Rahner es justo, legitimo y ademds necesario, porque su objetivo fue vencer
la irrelevancia que tenia la doctrina de la Trinidad inmanente. Esta, adosada
de nuevo 2 la historia de la salvacion, podria entreabrir el sentido que viene
a asumit por la fe.

Sin embargo, Kasper advierte que la manera como Rahner equipara la
Trinidad inmanente y la Tnnidad econdmica, se presta a ambigiiedades y a
falsas interpretaciones (ya hicimos alusidn a estos errotes en el primer apartado
de este articulo). Pero, saldados estos peligros, el axioma debe llevarnos no a
disolver la Trinidad inmanente en la Trinidad econdémica, sino a entender
que esta identidad no puede ser leida en clave tautolégica del tipo A = A.
“Aqui la confuncion copulativa 'y’ (que precede a la palabra viceversa’ del referido
axioma fundamental) 7o expresa una identidad, sino que se entiende en el sentido de
una existencia indeducible, lbre, graiuita, bistorica de la Trinidad inmanente en la
Trintdad economica”. Kasper, apoyandose en la obra “Je crois en U'Esprit saint” de
Y. Congat, intenta modificar el axioma de Rahner para salvar el caracter
libre, gratuito y kendtico de la Trinidad econémica respecto a la Trinidad
inmanente, acogiendo de este modo el misterio inmanente de Dios ‘er &7 (y
no: ‘detras de la?) revelacién que él hace de si mismo. “Ew la autocomunicacion
histdrico—salvifica, la autocomunicacion intratrinttaria estd en el mundo en un modo
nuevo, en las palabras, signos y obras producidos en la historia, en defimtiva
en la figuta del hombre Jests de Nazaret”.

Concluye este autor que la revelacion del misterio trinitario, como toda
revelacién, se actia no solo con la palabra o con acciones histético—salvificas
aisladas; dicha actuacién se opera necesatriamente a través de palabras y
acciones intimamente ligadas entre ellas (cf. VATICANO 11, De: Verbum, 2).

21 Y. CONGAR, gp. cit., p. 456.
22 Cf W.KASPER, op. cit., pp. 367-369.



b) YVES CONGAR?: Este autor reconoce como original y muy
conveniente la introduccion del axioma fundamental de Rahner, porque su
objetivo es crear una relacion, e incluso una unidad, entre los tratados que el
genio analitico de la escolastica y de la ensefianza corrente presentan de
manera sucesiva sin manifestar la coherencia existente entre ellos. Congar se
explica: “Airibuimos la creacion a Dios, pero en el fondo, tenemos, en la mente, una
tdea pretrimitaria de Dios. Evidentemente, atribuimos la redencién a Jesucristo, pero é
es Dios’, y apenas se incluia en este ‘Dios’ al Verbo ‘como 1al’. Ademds, a pesar de los
estudios excgéticos relacionados con esta cuestion, rara veg se desarrollaba la relacion
entre creacton y redencidn, relacidn ligada, precisamente, con el Verbo hecho carne”. Sin
embargo, afiade Congat, la Escritura, el Simbolo y los padres prenicenos
hablaban el lenguaje de la economia. El Simbolo es trinitario justamente
dentro de este matco histérico—salvifico (jeconémicol). Por eso Rahner los
reune cuando los afirma como ‘axioma fundamental’ “La Trinidad que se
manifiesta en la economia de la salvacion es la Trinidad inmanente, y viceversa”. Pot
otra parte, dice este autor, “sabemos que las ‘misiones divinas’ del Verbo y del
Espiritu son las procesiones miismas de estas personas en cuanto que lerminan con un
gfecto en la criaturd”.

No obstante la aceptacion que Congat manifiesta por este axioma, le afiade
dos “glosas” (término usado por el mismo autor) para limitar su caricter
absoluto:

1) La matizacion de la segunda proposicion del axioma: Que la
Trinidad econémica sea la Trinidad inmanente es indiscutible, segin Congar.
Pero, éste se pregunta: “sPodemos Gdentificar’ el misterio libre de la economia y el
ruisterio necesario de la tri—unidad de Dios? ;Podemos afirmar que Dios compromete y
revela todo’ su misterio en la antocomunicacion’ que hace de st mismo?’. Y citando los
padtes antiarrianos, dice que las criaturas podrian no existir, mientras que
Dios continuaria siendo Trnidad (Padre, Hijo y Espiritu) porque la creacién
es un acto de libre voluntad, mientras que la procesion de las personas se
realiza segin la naturaleza, kata physir™*. Por lo tanto, la segunda proposicién
del axioma requiere una matizacién si No queremos caet €n errores y
exageraciones como a las que llega, por ejemplo, Piet Schoonenberg, quien
con una prolongacién puramente légica de la reciprocidad entre las dos

23 CLY. CONGAR, op. cit., pp- 456-460.
24 AquiY. CONGAR cita a San Atanasio, Contra Arian., 1, 18 (PG 26, 49); I, 31: “Incluso si
Dios no hubieta decido crear, no por eso habria dejado de tener su Hijo (col. 212 B).



proposiciones del axioma, y entendiendo “persona” en sentido moderno, llega
a conclusiones como estas: “En Dios mismo, Padre—Hijo—Espiritu son solo medios
de la divinidad. No hay ‘personas’, relaciones personales, sino en la economia. Dios es
verdaderamente tripersonal solo (jpara nosotrosl) en la economiia. Por la bistoria de Ia
salpacion, existe una Trinidad en Dios mismo. Por su propia accion salvifica, Dios se
convierte en Irinitario, es decir, Ires personas”™®. Se lleg muy lejos. A esto se referia
la cita introductoria de este trabajo (de la Comision Teolégica Internacional),
cuando decia: “bay gue evitar también foda ‘confusion’ inmediata entre el acontecimiento
de Jesucristo y la rinidad”. ;Qué puede ser una comunicacion de tres personas si
ellas no ‘son’ en principio tres petsonas?, se pregunta Congar. Y aiiade que
en eso Rahner estaba claro, pues habia escrito en MS, p. 85: “S7 bien es derto
gue Dios s entrega al hombre de una manera irinitaria por pura gracia, esta triple
manera contingente de darse supone un_fundamento existente desde toda la eternidad en
el seno mismo de la trinidad. Dicho de otra manera: la posibilidad de un tal don viene
de la ‘estructura’ misma de Dies”.

2) La autocomunicaciéon de Dios, Padre, Hijo y Espiritu, sélo sera
plena autocomunicacién escatolégica, en lo que llamamos vision
beatifica: Sélo entonces Dios mismo sera la forma objetiva de nuestra
inteligencia; quizas no comprendamos a Dios como se comprende €l mismo,
recordemos que no dejaremos de ser creaturas®, pero aqui lo que nos interesa
es afirmar que no existe plena comunicacion de Dios mas que en la consumacion
escatologica. En la economia salvifica esta autocomunicacién se realiza en
‘condescendencia’, en la humillacién y en el servicio, en una palabra, en la
Kenosis. Esto nos obliga a reconocer una distancia entre la Trimidad
econémicamente revelada y la Trinidad eterna, no obstante sea la misma y
Dios sea comunicado verdaderamente, pero de un modo no connatural al ser
de las divinas personas. Para ilustrar esto plasticamente, Congar se pregumnta:
“s{ Padre ‘ommipotente’? ;Donde estd en un mundo lleno del escindalo del mal? (Bl
Hijo ‘resplandor de su gloria, efigie de su sustandia’, ‘Sabidutia’ de Dios? ;Es la sabiduria
de la crug! Eis tan poco reconocible, que la blasfernia contra éf serd perdonada. ;E{ Espiritu?
Carece de rostro; se le ha definido frecusntemente como desconocido”.

En conclusidn, todas estas observaciones no contradicen ¢l axioma de
Karl Rahner, al contratio, lo aclaran y nos permiten aprovecharnos mejor de

25 P.SCHOONENBERG (citado por Y. CONGAR, op. cit,, p. 459).
26 Es conveniente recordar que en este particular las teologias de Oriente y Occidente mis que
ser incompatibles y enemigas, se complementan.



€l. La economia no ofusca en nadala teologia. En la conciencia de ser expresién
del Padre, Jesus realiza actos tipicos de amor humilde y servicial. {Dios es
asil La Trintdad econémica revela la Trinidad inmanente, pero existe un limite:
la encarnacion tiene sus condiciones propias, detivadas de su naturaleza de
obra creada. Solo en la visién beatifica disfrutaremos de la autocomunicacién
divina en plenitud, desde nuestra condicién de hijos ‘en’ el Hijo.

V.- A MANERA DE CONCLUSION

Para concluir los puntos que hemos intentado abordar en esta sintesis nos
permitimos hacer referencia, pancipalmente, a las conclusiones finales de
Luis Ladaria”, potque el podet llegar a ellas supone una documentacion
exhaustiva, conocer bien al autor del ‘axioma fundamental’ (Rahner), a los
tedlogos que han sabido aquilatar dicho axioma (Congar y Kasper, por
ejemplo), v a los que la han mal interpretado (Schoonenberg). Todo esto —
como lo constatamos— esta bien articulado en un profundo conocimiento de
la doctrina trinitaria a través de la historia del dogma. Por lo tanto,
consideramos valida su postura.

Luis Ladaria comienza cotroborando la aceptacion sin reservas de la
ptimeta parte del axioma de Rahner por un lado, y los muchos malentendidos
que puede producir una incorrecta interpretacién del “viceversa™ por el otro.
Pero, si es claro que la revelacién de la Trinidad en la economia salvifica se
funda en la Trinidad mmanente, debemos aceptar que esta dlttma podtia
existir sin su manifestacidén econdémica. Pot esta razédn, Ladara propone
clarificar lo que este axioma no quiere decit:

- La comunicacién econdmica de la Trinidad inmanente es “libre y gratuita™
“La identidad no significa que la Trinidad inmanente no exista mds que en la
economia, que Dios se haga trine en la medida que se comunica a los hombres. La
encarnacion es el supremo acto gratuite de Dios. Comio es también gratuita la creacion,
orientada de hecho a la encarnacién; Dios no se perfecciona con ella, no con la economia
salylfied” .

- La Trinidad inmanente no se realiza ni se disuelve en la economia: Ella
“tiene en si misma ia plenitnd, independientemente de la creacion y de la obra salvifica.

27 Presentes en €l libro antes citado y en los apuntes personales que logré tomat en su curso
sobre la Trinidad en la Pontficia Univessidad Gregoriana (Roma).



37 no fuera asi, nuestra misma salvacion quedaria comprometida (pues) la Trinidad
inmanente es ¢l fundamento trascendente de la economia de la salvacion”.

-« Si esta “identidad” no “realiza” ni “disuelve” la Trinidad inmanente,
podemos decir que tampoco la “agota” cuando libre y gratuitamente se
comunica dispensando salvacion. “Dios nos bace ver mds de cerca su misterio
insondable, no o elimina. El se nos da realmente, pero su ser es infinitamente mds
grande de lo que nosotros podemos rectbir”. Sélo en la consumacion escatologica
veremos a Dios tal cual es (cf. 1Cor13,12; 1Jn3,2).

- No hay dos “trinidades”. La inmanente es el fundamento y condicion de
posibilidad de la economia salvifica. Esto, no obstante el acontecimiento
kenotico de la encarnacidon y muerte sea asumido por el Hijo eterno en su
vida. “En cuanto el Hijo asume en su vida estos acontecimientos, éstos afectan al ser
propio de Dios Padre, que no pueds no vivir como propios, con el mismo Hijo y el
Espiritu santo, los acontecimientos de la vida temporal del Hijo encarnado. Esto
significa que la vida de la Trinidad, que no se constituye por estos acontecimientos, se
vive a partir de ellos de modo ‘casi nuevo’. Dios no ha querido ser sin nosotros.
Una vez que la economia salvifica ha sido querida “libremente” por Dios,
“afecta” a la vida divina de [a Trinidad inmanente.

Finalmente Ladaria nos propone una ctta de H. U. von Baltasar que
queremos colocat como broche de este trabajo porque recoge buena parte de
estas conclusiones y se relaciona admirablemente con la cita inicial de la
Comisién Teologica Internacional. Valgan nuestro deseo y nuestro esfuerzo
para que todas estas reflexiones ayuden a penetrar mas el misterio de Dios
Uno y Trino que “libre y gratuitamente” quiso hacerse economia salvifica
“afectindose” en su intimidad, por el amor que tiene a la humanidad.

“La Trinidad econdmica aparece realmente como la interpretacién de la Trinidad
inmanente que, no obstante, al ser principio fundante de la primera, ne puede ser
tdentificada sencillamente con efla. Porgue en tal caso la Trinidad inmanente y eterna
corre el riesgo de reducirse a la Trinidad econdmica; mds claramente, Dios corre el riesgo
de ser absorbido en el proceso del mundo y de no poder legar a si mismo mds que a través
de ditho proceso™.

28 H.U. von Baltasar, Teodramitica III. E/ hombre ent Crivto, Madnd 1993, p. 466 (Citado por L.
LADARIA, op. cit., p. 36.



RECENSIONES Y RESENAS 1

BITTENCOURT, José¢ Eduardo y DE SOUZA, Sergio Jeremias.—
Dindmicas de grapo, Editorial Claretiana, Buenos Aires, 2001, 72 paginas.

Se trata de una obra breve que retne 30 dinimicas de grupo. Como los
autores dicen en la presentacion de la obra, no es novedosa sino el trabajo de
varios afios y la expertencia que ellos han tenido en el uso de las dinamicas.
Tiene una distnbucién sencilla y clara a la hora de presentar cada una de
ellas; cada dinamica tiene cinco apartados: Qué quiere enseiiar; para qué
sirve; materiales necesarios; cémo se hace y aproximacioén a una conclusién.
Me han parecido agradables las frases que utiliza en el apartado primero de
cada dinamica.

En estas obras no sirve decir que sea buena o mala simplemente con vetla
y leetla; hay que trabajarla, es decir, realizar con el grupo o grupos las distintas
dindmicas que presentan los autores para comptobar si resultan o no.

Echo en falta un indice de temas que nos guie de manera rapida en la
busqueda de las dinamicas. Por ejemplo, st estoy buscando una dinamica
para fomentar la comunicacidn tengo que ir revisando una por una hasta dar
con ella. Sin embargo si hubieran colocado un indice de temas, con visitatlo
me hubiera orientado enseguida sobre mi busqueda. Por su tamafio y
presentacion es facil llevarla de un lugar a otro ya que esta pensada para
tenerla a mano en las convivencias, las catequesis y encuentros. Por dltimo,
el hecho de estar pensada para la catequesis hace que la recopilacién de
dindmicas sea provechosa para nuestros catequistas que en ocasiones tienen
mil obras de dinamicas, pero tal vez no estan empapadas de fe sino mas bien
otientadas hacia el entretenimiento.

Javier Tello, O.AR.



BOADA, Jaume.— ‘Fijos los ojos en Jesis, Paribola del Agua’, Ediciones
Narcea, Madrid, 2002, 172 paginas.

Asi como el girasol se mueve en torno al sol, igualmente el seguidor de
Jesus debe existir y moverse mirando a Jesis. En esta pequefia pero profunda
reflexion que nos presenta este autor nos invita a centrar nuestra mirada en
Jesis para alcanzar la serenidad y la paz, elementos esenciales para
permanecer en el camino de Jesus. Al fijar los ojos en Jesus la admiracién
lleva a vivir una relacién de acogida silenciosa.

Genialmente el autor utiliza la imagen del agua para expresarnos su
experiencia de silencio delante de Jesus. El agua es siempre silenciosa. Incluso
cuando suena en el romper de las olas en el acantilado, la monotonia reiterada
de su encuentro con las rocas tene gusto a silencio. Su fuerza no estd en su
grandiosidad y poderio, sino en la sencilla y audaz constancia de su entrega.

Jaume Boada nos expresa que asi es el Don del Espiritu, como el agua.
Solo hay que tomar conciencia de su fuerza y vivirlo en el amor presente en
el silencio y la ternura que se pone en todas las acciones que se realizar. Esto
permitird mantener el corazén centrado en Jesis y su amor. Ademds sdlo en
su presencia silenciosa la oracion sera un acto para amar y dejarse amar de
EL Por todo esto nos sugiere crear y vivir en un ambiente de silencio para
poder andar por las sendas de la vida comprobando que la fuerza del amor
crea en uno un ¢orazon nuevo, capaz de amar y vivir movido siempre por el
impulso interior de amor producido por la presencia del Espiritu.

El silencio como condicién necesana para colocar los ojos fijos en Jesis
necesita pasar pot el desterto purificador, que hibera y deja desnudo frente al
Espiritu para que bajo su accidén pueda verse todo desde la perspectiva de
Dios. Es una invitacién para quien quiera entrar en la escuela de Jesus no
distrayéndose mirando otras cosas, no esenciales, sino sélo a Jesus y asi
mantener el corazén abierto y disponible para abandonarse al amor del Padre
manifestado en Jesas, pues sélo reconociendo la gratuidad de ese amor podra
encostrasele sentido profundo al caminar tras fesus.

Es una lectura muy agradable y refrescante como el agua cuando se esta
agotado y se necesita de ella para recuperar energia y seguir caminado. Es un
aprender el arte de mirar, admirar, contemplar y adorar mientras te dejas mecer
pot el oleaje de la vida y permites que Dios vaya construyendo tu camino.

Fr. Ramdn Morillo O. F. M. cap.



DE CARRION, MELIDA — Ur nuevo amanecer. Ediciones Tripode, Caracas,
2002, 156 paginas.

El relato, en un género novelesco enmarcado en el contexto de la tragedia
venezolana de 1999, nos presenta la narracién imaginaria de un conjunto de
familias, cuyos personajes van encarnando aquellos valores basicos y
elementales para Ia vida.

En un primer momento, y como fundamento para lo venidero, saltan a la
vista los valores del compartir y la amustad. Sera en ese clima profundo y
sincero en el que los grandes amigos de siempre podran abordat, incluso, los
temas mas algidos de discusion, manteniendo el verdadero dialogo, en el que
ni se encubren las diferencias, ni se obstruye el camino hacia el acuerdo y los
puntos en comun.

Dios y el ambito de lo religioso seran el nucleo de la obra. Aun desde la
divergencia, el tema serd abordado por todos desde un respeto hacia el otro
{que piensa distinto) e, inclusive, hacia el mismo terreno de lo divino.

Peto lo que realmente posibilitard un mayor acercamiento al otro y a Dios
sera la vivencia del apoyo v la solidaridad en medio de la necesidad. Es la
solidaridad la que esclarece y convence sobre los verdaderos valores; es ella
la que los confirma. Es la solidaridad la que consuela ante lo inevitable; es
ella la que vence y la que celebra.

Hugo Sdnchez, O.AR.

DE VOS, Francisco.— Pensar la catequests, Editonal Claretiana, Buenos
Aires, 2001, 118 péaginas.

Los que estan acostumbrados a tener en sus manos obras de reflexion
sobre la catequesis, se darin cuenta enseguida de que esta obra adquiere
derroteros y dimensiones nuevas en cuanto a la manera de presentar ciertos
asuntos de interés catequistico. El lector observara que Francisco de Vos
llega 2 ser casi un cirujano que con precisién y sin entretenerse en atajos y
veticuetos transita de manera clara por ¢/ camino de la categuesss plasmando en
el papel aquellos interrogantes que nos pueden hacer reflexionar y cuestionar.

Es una obra sencilla que busca hacer reflexionar, hacer pensarla catequesis.
Lo grato de la obra es que no ha utilizado demasiada extensién para considerar
los diez temas que propone, lo cual es de gran ayuda sobre todo para



coordinadores de catequesis que quieran poner en matcha un trabajo de
formacion de sus catequistas.

Sin embargo lo bueno de esa brevedad en la presentacion no le quita ni un
apice de senedad y de buena reflexion sobre los temas. Al leetla se daran
cuenta de que quien habla es alguien que ha pisado el terreno de la catequests,
que se ha planteado ciertos interrogantes y que sabe de lo que esta hablando.
En los temas aparecen algunos tan sugerentes como la catequesis, camino de
libertad, memoria y memorizacion, que aportan una bella reflexién sobre el
quehacer catequético de nuestros dias y los interrogantes que, normalmente,
nos planteamos todos los que estamos metidos en ¢l mundo de los procesos
de la fe.

Javier Tells, O AR

FERNANDEZ PIANIAGUA, José, “Las Bienaventuranzas, Una Briljula
para encontrar el Norte”, Narcea, Madrid, 2002, 94 paginas.

Un libro que se nos presenta como una propuesta de oracién siguiendo
las Bienaventuranzas. Es un método para colocar unas buenas condiciones
que ayuden a realizar el encuentro personal con una de las propuestas hechas
pot Jesus, las cuales son constderadas como locuras por su radicalidad y
exigencia.

El autor nos presenta un esquema sencillo de practicar. En un primer
momento busca interiorizat, hacer propia la propuesta de Jesis. Enun segundo
momento teflexionar, mtentar ver lo qué nos dice, qué nos sugiere a qué nos
invita. En un dltimo momento hacerla oracion o norma de vida.

Es una propuesta pata que cada uno las experimente como propias y
contindie su andar por el camino de Jesds. De alli que el autor define a cada
Bienaventuranza como una Brdjula que permiten encontrar el norte, por la
riqueza de contenido que tiene cada una. Son una fuerza que mantiene y
dinamizan la dimension espiritual en el seguimiento de Jess. Todas ellas son
en definitiva un resumen de la propuesta del Reino de Dios hecho por Jests.

Fr. Ramin Morillo O. E M. Cap.



GARIBAY, Javier— Nepantla. Estudio historico—teoldgico de la realidad
indiana. Colegio Maximo Cristo Rey, México, 2000, 486 paginas

La tesis de Ganbay se titula Nepantla, término nahuatl que el autor traduce
como situados en medio. La palabra recoge la apreciacién de un indigena
sobre su situacion existencial: entre su mundo antiguo y el que levantaban
los espanoles bajo la égida del cristianismo. El subtitulo aclata algo mas el
contenido: estudio histérico—teoldgico de la realidad indiana. Garibay
comienza con el analisis histérico de la propuesta misional franciscana en la
Nueva Espafia del siglo XVI, tal como aparece en la Historia Eclesiastica
Indiana de fray Gerénimo de Mendieta, y se dedica después a la teorizacion
que hace Mendieta de su propuesta, es decir a la visién teoldgica que la
preside, estructura y justifica. Peto entre ambos aspectos coloca un capitulo
sobre el nepantlismo de Jesus. Caracteriza al nepantlismo como “capacidad
de ser lo uno y lo otro (...) una manera de estar instalados en la realidad
haciéndose cargo de que todo y de que todos puedan subsistir en la reciprocidad
y en la complementacién de los contrarios” (419). Acaba el libro proponiendo
su propia lectura de la historia indiana sirviéndose del concepto de
nepanltusmo y del resultado de los anilisis precedentes.

Este concepto, que él identifica con “el hibridismo indiano que no es
amorfo ni sincretismo desidentificado” (0.c.), nos parece muy pertinente para
desentrafiar nuestra compleja, escurridiza y cambiante realidad. Por eso vamos
a desarrollar el tema, comentandolo,

La propuesta de Mendieta, como representante de los franciscanos y hasta
cierto punto de la Iglesia misionera del siglo XVI en América Latina, tiene
los siguiente elementos: La presencia espafiola en Indias sélo se jusafica por
la evangelizacién de los indigenas. A los indigenas no puede evangelizarios
ni una institucion eclesidstica renacentista ni unos espafioles que aspiran a
ser sefiores ni una Europa mercanalista. No pueden evangelizarlos porque al
explotarlos hasta hacetlos desaparecer como realidad histérico~cultural
estructurada de modo autosubsistente, no tienen ninguna buena nueva que
darles. La converston al cristianismo en estas condiciones sélo puede significar
rendicion a la nueva divinidad que, al contrario de las anteriores suyas, no se
compone con ¢llas sino que exige borrarlas completamente de su mundo de
vida. Este dios, aunque se le acate, nunca podra llegar a ser su dios ni visto
por tanto como salvador.



Los indigenas sélo pueden ser evangelizados por religiosos pobres que
viven una existencia evangélica, es decit que viven la pobreza no como
carencia ni menos aun como privacién sino como libertad de la posesion y
de la avidez de poseer pata entregarse a la fraternidad. Ellos si pueden darles
la buena noticia de que el reino de Dios es para ellos, y de que ellos pueden
expresar en lo que cabe este reino con una organizacion comunitaria que
viva la fraternidad de los hijos de Dios en pobreza evangélica. De este modo
la propuesta societatia setia la ampliacién de la vida conventual de los frailes
evangelizadores. Contempla una suficiencia econémica basada en el
aprendizaje de las técnicas y oficios occidentales, combinado con la
conservacion de lo que tenian, todo en un ambiente de autosuficiencia por
la reciprocidad. De este modo los indigenas experimentarian una mejora
sustancial respecto de su antiguo modo de vivir ya que, conservando su
matnz cultural articulada en base a la autosufictencia por la reciprocidad,
desapareceria, sin embargo, la desigualdad sustancial de su sociedad
jerarquizada y, ademas de que la redistribucion seria equitativa, habria mas
que repartir pot la introduccién de nuevos bienes civilizatorios.

Pero esta comumitariedad de la republica indigena cristtana tendria que
estar estructuralmente tutelada pot los misioneros ya que los indigenas, en la
estimacion de los misioneros, no valian para regir sino para ser regidos. De
este modo su desarrollo econémico y organizativo no se coronaria con un
desarrollo correspondiente en lo politico. A pesar del buen otden y concierto,
incluso de una vida basicamente abastecida por la multiplicidad y
complementartedad de los oficios, no habria “policia cristiana” en sentido
estricto, es decir no habtia verdadera civilidad ya que ésta no existe donde
los ciudadanos no se gobiernan ellos mismos como seres su? 7uris.

Esta repiblica cristiana indigena no podria establecerse ni durar sin el
apoyo de la corona en contra de los espafioles que pretendian, unos regresar
a Espaiia ricos en el menor tiempo posible y otros establecer en América una
sociedad sefional, ya que este objetivo requeria la sobreexplotacién indigena,
que en la prictica equivalia a su aniquilacién cultural y a su desastre
demogrifico. Esta alianza se dio hasta cierto punto en tiempo del Emperador,
vy asi, a pesar de la oposicién de los espaiioles y la complicidad de muchos
funcionarios y la rivalidad de la institucion eclesiastica secular, pudo
implantarse esta Iglesia indiana y dar grandes frutos. Sin embargo, en tiempo



de Felipe IT la monatquia, necesitada de grandes sumas de dinero, en la practica
se alid con los espafioles con el resultado del acabamiento indigena.

La pregunta es s1 la destruccién de este proyecto fue por la accidén de
fuerzas exteriores o si también el proyecto tenia en si mismo estrecheces que
lo hacian inviable, incluso no deseable.

Vamos a analizar el proyecto. Para Garibay el proyecto franciscano se
basa en la combinacién de dos elementos: el primero es la conversion y el
segundo el nepantlismo. Conversion equivale a abolicion de la idolatria y
entrega al Dios verdadero. La abolicion de la idolatria no significa sélo dejar
de adorar a los idolos sino abjurar del sistema global del que los dioses forman
parte. Ya que en el sistema indigena de oposiciones duales jerarquizadas la
vida es posible por la complementariedad, que no excluye la prevalencia de
unos sobtre otros pero que integra también a los subordinados en el sistema
global. Asi pues esta conversion en principio significaria desprenderse de
todo, quedatse en blanco, y recibitlo todo, es decir recibir no sélo al Dios
cristiano sino a todo el sistema del que hace parte coronandolo y
estructurandolo: la civilizacién occidental y cristiana.

Pero los franciscanos reformados viven en ese sistema de modo liminar:
viven en pobreza, son, pues, exteriores hasta cierto punto al mercantlismo y
a la politica jerarquizada en camino hacia el absolutismo real aliado con la
nobleza, que subordina a la burguesia de las ciudades. Hactendo contrapunto
a este sistema ellos viven en pobteza y comumtariedad. Pero esta minoridad
es elegida: se da desde un conocimiento tanto de las raices cristianas como
de las raices culturales occidentales, incluso desde la posesion de sus bienes
civilizatotios. Por tanto la conversion que se pide a los indigenas no ¢s al
sistema occidental en su modalidad espafiola sino a una comunitariedad que
hace de Ia pobteza y necesidad en que estdn los indigenas virtud y que sublima
su estatuto de vencidos en obediencia mis o menos voluntaria a quienes los
rigen como verdaderos padres por amor de Dios, es decir por verdadero amor
hacia ellos, buscando sélo su estado de perfeccion en orden al mayor grado
de felicidad posible en esta tierra y a la salvacion eterna.

Este modo de conversion propuesto permite el nepantlismo, es decir la
situacion liminar, que puede equivaler a un quedatse neutros, desmotivados,
como muertos en vida al ver destruido no sélo su poder sino las fuentes
sagradas de su poder y verse sin nada bueno a cambio, sin ninguna mouvacién



patra seguir viviendo, o que puede vivirse como trinsito hacia otro estado
soportable y aun aceptable. Este es el nepantlismo positivo que segin Garibay
propicia el proyecto franciscano.

¢En qué consiste este transitor Tienen que dejar ciertamente las fuentes
sagradas de su poder: sus dioses, la relacién con ellos y lo que lograban a
través de esta reciprocidad. Pero pueden conservar la matriz cultural
subyacente: la autosubsistencia en base a la reciprocidad, ya que ésa es
también la matnz cultural del cnistianismo indigena que patrocinan los frailes.
Mas adn, como los franciscanos los haran participar de su empresa en
condicién de auxiliares y de promovidos, los nuevos lideres indigenas llegaran
a apropiarse de la civilizacion occidental y cristiana para asi hacer posible la
continuidad con su modo de ser. Pero en este transito quedard modificado,
tanto lo nuevo adquirido como lo que se traia como tradicidén propia.

Ante todo insiste Garibay en el hecho de la apropiacion de lo que los
espafioles trajeron. En primer lugar, el cristianismo. Los que fueron educados
en el colegio de Santiago de Tlatelolco no sélo aprendieron la doctrina
cristiana y fueron iniciados en la oracién y los sacramentos sino que al ser
requeridos por los frailes para traducir al nahuatl todo lo que se queria trasrmtr
a los mdigenas, wwvieron que hacer una apropiacién mucho mas honda y
sutil. Pero es obvio que la traduccion significéd también trasposicion de
registros, en el mejor de los casos equivalencia dinimica, en todo caso
transformacion.

Lo mismo podemos decir en la tarea complementatia de recibir la
informacién de los ancianos sobre los mitos indigenas y su forma de vida.
Escribir lo que sélo se contaba o se cantaba o lo que se hacia ntualmente o
lo que estaba pintado es siempre interpretarlo. De algtin modo se obtiene un
conocimiento mis complexivo del que se tenia ya que se reane todo y se lo
sistematiza. Pero también se lo interpreta al trascribirlo a signos alfabéticos
y mas al traducitlo al castellano. Pero la transformacién es mucho mas
profunda. Ese saber era un saber vivo que informaba las actividades, que
pautaba el trascurso del tempo y los eventos, que daba rumbo a la vida. Un
saber, pues, lleno de energia. Al archivarlo se depotencia, queda confinado
al bail de los recuerdos, al pasado perimido.

Es distinto lo que sucede al codificarse las maximas de vida, ya que éstas
fueron trasmitidas a los frailes desde una perspectiva por lo menos



incipientemente cristiana y mas cristanamente fueron asumidas por ellos.
En este campo la trasfusion es tan inextricable que no es facil sabet ya lo que
significaban en su propio contexto vital. Las maximas si pasaron al nuevo
sistema, pero cristianizadas. Una forma distinta de nepantlismo.

Un tipo de trasfusion equivalente se dio en la asuncién de bienes
civilizatorios, tanto elementos como técnicas. Todos los espaioles y también
los frailes recalcan la capacidad de asimilacién de los indigenas. Pero no se
fijan tanto en lo que habia de saber hacer que lo posibilitaba. Aqui el trinsito
fue muy rapido y al fundirse lo antiguo y lo nuevo no queds casi rastro de lo
antiguo, equivalié a una transformacion, aunque, insiste Garibay, desde las
posibilidades previas.

Garibay hace notar c¢émo en el plano cristiano esta asuncién
transformadora equivale en ciernes y casi en desarrollo a lo que Puebla ltama
catolicismo popular y que interpreta acertadamente no como mera modulacion
de lo devocional sino como interpretacién global del cristianismo.

Nos habiamos preguntado si este sistema, que Garibay, siguiendo a
Mendieta, llama cristianismo indiano, no llegd a perpetuarse en América Latina
porque lo acabé el proyecto alterno de formar en América la Nueva Espaiia
como sociedad senonal o si su misma concepcion tenia tales estrecheces que
lo llevaban a colapsar intetnamente. Que se dio lo primero es un hecho
historico indiscutible. La cuestién es si no habria habido mayot resistencia si
el proyecto se hubtera planteado mas integralmente.

¢Donde vemos las estrecheces, incluso lo deshumanizador, de la propuesta
de Mendieta, que tendencialmente es la de la mision indigenista? El veneno
del proyecto esta en la tutela de los misioneros, precormzada como necesidad
a causa de la minoridad estructural de los indigenas. Sostenemos que esa
apreciacion es ideologia, en el sentido preciso de visién deformada de la
realidad para encubtir la dominacién. Cuando uno lee las Cartas de Relacion
de Cortés o la Verdadera Historia de Bernal Diaz del Castillo palpa a cada
paso que los esparioles se encontraron con una civilizacién floreciente, que
de buenas a primeras les parecia equivalente a la suya, a pesar de carencias
tanto en bienes civilizatorios como culturales que posibilitaron su derrota.
Las descripciones del esplendor de las ciudades, de lo abastecido de los
metcados, de la amplitud del cometcio, con la divisién de ttabajo tan compleja
que supone, asi como el orden y concierto en la vida social y politica, nos



ponen ante pueblos desarrollados, ante seres humanos que, como reconoce
Cortés, se bastan para lo que le toca hacer a un ser humano promedio. Por
eso reconoce que en este pueblo no se justifica la encomienda porque ellos
solos pueden vivir en estado de policia, es decit de civilidad. La mistna
obsetvacion hace el primer virrey Antonio de Mendoza en las instrucciones
a su sucesor, a quien por eso previene de los prejuicios de esparioles y criollos
que quicren hacer incapaces a los indios. Mendieta mismo abunda en la
exposicion de los frutos del colegio de Tlatelolco y entre ellos recalca que
han salido bastantes indigenas que han tenido puestos de gobierno y que lo
han hecho mejor que los espafioles.

El sabe esto. Pero para su empresa precisa de indios vencidos,
depotenciados, con las espaldas quebradas para no poderse desmandat. El
no piensa en los indios promovidos, los del nepantlismo positive que veiamos
arriba. El piensa en gente que ha introyectado la derrota y que por eso se
somete incondicionalmente. {Potr qué necesita para su empresa de este material
humano? Porque su proyecto no contempla una victoria del mal en el seno
“de una humanidad ambivalente y pot tanto de una sociedad ambigua y abierta.
El quiere evitar de raiz el mal, y para eso no encuentra mis camino que
impedir el uso de la libertad, pero no tanto por coaccién externa sino por una
castracién humana consentida. Fsa es la minoridad de su repiblica indigena
cristiana. No la minotidad del fraile que por un uso sostenido y eximio de su
libertad ha conseguido canalizar sus potencialidades logrando una unificacién
interior en la que se desarrollen al maximo todas sus capacidades. La minoridad
indigena es la del nifio de doce aiios. Mendieta piensa en una felicidad de
niflos, nifios ejercitados en hibitos virtuosos, en oficios atiles y en ceremonias
consoladoras. Pero nifios que vivan gregariamente, sin desarrollar su
individualidad ni ejercitar su libertad.

S1 Mendieta era tan proindigenista que sus obras no pasaron la censura y
sélo fueron publicadas el siglo pasado, si su ardor profético llegd hasta
amenazat con el infierno al mismisimo Felipe IT si no cambiaba su politica y
abolia las encomiendas para que pudieran desarrollarse las comunidades
mndigenas, surge la pregunta de por qué esta apuesta por la minondad. Mi
hip6tesis combina dos factores: por un lado su persuasion de que estamos en
la hora undécima, es decir que se va a acabar el mundo y ésta es la Unica
oportunidad de salvacién para los indigenas; y el otro su idea de salvacién,
fuertemente marcada por la necesidad de evitar el pecado, causa no sélo de



la condena de los espaiioles sino de la desapaticién de los indios. Claro que
€l conocia por experiencia propia el camino de educar la libertad para que
abrace el bien y evite el mal. Pero piensa que esto sélo excepcionalmente
puede lograrse en el mundo. La gente se hace fraile, segan su opinién, no
para alcanzar la perfeccion cristiana por ese camino, sino simplemente para
salvarse. Por eso quiere que los indios vivan en una especie de monasterios
para familias en los que sea mucho mas dificil hacer el mal que el bien. El
precio para asegurar la salvacion 2 los més era la abdicacién de la libertad. Si
los indigenas no tenian que abdicarla porque, como estaban neutros, su
libertad, confundida en este caso con su energia vital, mas bien habia de ser
estimulada a la vez que regimentada, ellos estaban en mejores condiciones
para salvarse que los espaiioles.

En la Biblia se recoge el dato realista de que desde el comienzo los seres
humanos usan mal de su libertad. Pero a Dios no se le ocurre tutelar su
libertad. Le parece menos mal el riesgo de pecar y aun la realidad del pecado
que mutilar a su magen privandola de su libertad. Para Dios es sagrada la
libertad humana. El cree que en la historia los seres humanos pueden ir
aprendiendo. El apuesta porque los seres humanos irin aprendiendo con el
dolot y el infortunio, que son la consecuencia de la expetiencia del mal. Y ét
se mete en esta historia para iluminar el camino y dar fuerzas para recorretlo.

Ante este proyecto de Mendieta, que es la exacerbacion tertible de lo que
en otros estd mis diluido, se me ocurren dos juicios complementarios. El
primero es que en un momento en el que el peligro mas proximo era la
extincién, esa especte de invernadero puede hacer de dique y posibilitar que
los indios vivan e incluso se multipliquen. Esto es muy positivo ¥ no puede
dejar de valorarse. En este punto Garibay recalca la cercania de Mendieta
respecto de Las Casas para quien mas valia un indio vivo que un cristiano
muerto v que ligaba el desastre demografico indigena a la politica de
encomiendas y repartimientos y mas en general de trabajos obligatorios, es
decir forzados. Mendieta considera a Las Casas como el mayor defensor de
los indigenas.

Pero a la larga hay que decir que el veneno de esta minoridad es mas
peligtoso para los indigenas que el ladgo de la opresion. La opresion ejercida
sobre las comunidades fue externa. Es cierto que a veces fue tan brutal que
embrutecié a los indigenas al robarles todas sus energias y dejarlos a merced



de sus impulsos destructores. Sin embargo también provoco resistencia. Y la
resistencia suscité energias formidables.

La minordad es el grado maximo de la politica de aislamiento indigena. A
la corta éste fue imprescindible para la sobrevivencia. Pero a la larga es menos
mala la relacién de opresién que el aislamiento. Lo mas deseable es conquistar
relaciones mas simétricas. Pero el dinamismo que conlleva la relacion es
pteferible al adormecimiento del aislamiento.

La relacion esta ligada al surgimiento de la individualidad. Desde esta
perspectiva la reciprocidad indigena tradicional spuede ser propuesta como
esquema alternativo? Creemos que no. El nepantlismo, del que habla Ganbay,
debe asumir la individualidad occidental para que pueda mantenerse como
una realidad dinamica y cualitativa. Pero eso significa que debe modificarse
la matriz de la autosubsistencia por la reciprocidad, que es el modo como ¢l
caracteriza a la matnz indigena. Sin el desarrollo de la individualidad, y la
consiguiente distincién entre lo privado y lo publico, la reciprocidad no pasa
de solidaridad mecanica, que es un recurso para situaciones extremas, pero
que no puede proponerse como alternativa ya que carece del dinamismo y la
creatividad que aporta la individualidad. '

El libro me parece iluminador. Pero creo que Garbay tenia que haber
dialectizado mads el concepto de nepantlismo, en primer lugar en la realidad
mesoamericana (habla de lo positivo y luego de lo negativo sin relacionarlos)
y luego en la propuesta franciscana y en su modo de teologizarla, y de ahi en
su propuesta para hoy.

Nota 1) A mi me interesa muchisimo el concepto que Garibay designa
con la palabra nahuatl nepantlismo. Con él convengo en sus maltiples
posibilidades, incluso creo que tiene mas que las que €l sefiala y que €l da
elementos para esas teorizaciones. Cf “El estar—entre como caracterizador
del poblador subutbano” Nuevo mundo 176 (1996) 147-172; “Establecer
una sociedad multiétnica y pludcultural en un Estado de justicia” ITER 28
(2002) 63-89.

Pedro Trigo, S.J.

-



GONZALEZ ORDOSGOITTI, Enrique Ali— E/ laberinto cultaral
venezolano (ofros tapices, recordando a Don Mario Bricerio Iragorry). Fondo Editotial
Tropykos / CISCUVE / CONAC, Caracas 1997, pp. 255.

La obra cristaliza el deseo de agrupar algunos ensayos de propia autoria,
escritos entre 1981 y 1997, que revelan al mismo sociélogo sotpresivas e
interesantes constantes. Con la intencién de apuntar hacia “un sistema de
tdeas” y de alcanzar “una vision de conjunto”, logra el autor abarcar en tal
agrupacién diversas coordenadas o perspectivas concernientes al estudio del
variopinto mosaico cultural venezolano.

Ast, los primeros ensayos, desde la coordenada de la histotia, consideraran
aspectos que, reconocidos o no, fundan nuestro ser y subyacen en el imbricado
dinamismo de nuestra identidad cultural. El caso de no ser reconocidos es
mostrado en la ctitica del ensayo ttulado “La «Reconquista» de Espafia en
América por Francisco Morales Padrén o cémo desacreditar la Ciencta
Histérica”, donde, para el citado histotiador —seducido por un catolicismo
integrista, extrapolado hacia el Nuevo Mundo—, todo lo autéctono americano
es ahistorico y descalificado, con la unica posibilidad de ser cristianizado—
occidentalizado. El ensayo titulado “El Hacedor de Cultuta Folklérica: desde
la Colonia hasta nuestros dias”, se ocupa en ¢l reconocimiento y la revision
de la cultura popular tradicional, representada primeramente por los indigenas
bajo una forzada aculturacién, incrementada seguidamente por mmigrantes
europeos sin poder economico, mestizada y combinada progresivamente junto
a los movimientos de extensién de la conquista y migracién del periodo
independendsta, y postetiormente tendiente —hasta el momento presente—
hacia lo popular urbano.

Un estudio interesante, ahora desde una perspectiva geopolitica, es ¢l
mostrado sobre la regién del Estado Lara, donde se observa el
comportamiento cultural del Ejecutivo Regional, de los Concejos Municipales
v de las Casas de Cultura, evaluando estas 1ltimas como puntos de apoyo al
desarrollo cultural de la regién y como enlaces entre la comunidad y ¢l hecho
cultaral. Ya desde los antecedentes presentados, se observa como diagnéstico
y denominador comun una ausencia de objetivos y finalidades en dichos
centros, mas difusién que promocion o creacién de cultura y poca implicancia
en la solucion de necesidades de la comunidad. Asi tnistno, se descubre el
Ejecutivo Regional poco atento en su politica cultural hacia los distritos y se



constata a los agentes econémicos de importancia zonal sin participacidn
alguna. Ante todo este panorama, resultan muy sugerentes las concretas
proposiciones lanzadas a las Casas de Cultura, asi como también a los Concejos
Municipales.

Desde el convencimiento, pues, de que “la totalidad social se expresa a
través de redes de relaciones, formando una madeja de donde, desde cualquiet
hilo, se accede al centro” (introduccion), se continuara dando presentacién a
otros topicos pettinentes al pensamiento y al proceso cultural del pais. Las
reflexiones ante la UNESCO sobre la experiencia venezolana en resguardo
del folklore, centrarin la atencidn en la sociedad mestiza creadora de folklore
(un folklore no estatico, sino vivo, cambiante y en constante evolucion),
sociedad que aspira, desde su tradicidén, a manifestar su identidad. Las
consideraciones sobre lo étnico dejaran ver la complejidad de nuestra
muldetnicidad, multinacionalidad y regionalidad, desautotizando asila ingenua
concepcion que sélo tilda de minoria a los grupos indigenas del pais. Desde
el anélisis de la relacién entre la politica y 1a cultura, se abordara como clave
de cohesién social el lamado ambito del sentido comun, espacio en el que
las ideas se transforman en conductas, por lo que se postulara la necesidad
de generat politicas culturales que se vinculen al quehacer cultutal del pueblo
¥ que promuevan su positiva transformacién. En cambio, como sintomas
negativos en la transformacion cultural {en el contexto de los saqueos de
1989) se constata, entre otros, el inctemento del miedo, 1a no credibilidad, la
discriminacién y la impunidad, sintomas que no apuntan para nada hacia la
sana construccion del pais.

Por alamo, como recogiéndolo todo y relanzandolo en la coordenada del
tiempo, se presentara la planificacion de la investigacién cultural con “la
proposicién del presente y devenir de la Asociacion Centro de Investigaciones
Socioculturales de Venezuela (CISCUVE), en el largo plazo de 1991-20207
{p- 183), que, por ser orgamizada segin los lineamientos de la planificacién
estratégica, posibilitara la permanente incorporacion de los logros realizados
y la aplicacién de los ajustes necesatios.

Hugo Sdnchez, O.AR.



GONZALEZ ORDOSGOITTIL., Enrique Ali.— Mosarico cultural venesolano.
Caracas. Fondo Editorial Tropykos, Asociacién CISCUVE, CONAC —
Direccion de Desarrollo Regional, Coleccion Dimensién Cultural, 1997,

Acercarse a la obra Mosaico Venegolano, de Enrique Ali Gonzalez
Ordosgoitti, es una invitacidén a pasearse por las mas avidas reflexiones en
torno al problema db la cultura y sus limites, como quebacer tipicamente bumano. En
esta obra se exponen vastas lineas de investigacioén que, a lo largo de catorce
afios, sedujeron al autor, produciendo invalorables ensayos, que conjugan el
pensamiento propio de las ciencias sociales con una audaz cavilacién
filosofica, y el acento critico del teorético de la religion. Tal confluencia
despierta en el lector una sensacién de sotptesa, asi como un mare mdgnum de
ideas, proyectos e intenciones, lo que pareciera ser la pretension ultima del
autor.

La estructura de la obra asemeja una red, donde todas las aristas confluyen
en el entramado de ideas; es un escrito que recuerda los textos barrocos y
sobre todos los leibnizianos, pues es: ‘de wna coberencia multilineal, donde cada
parte remite al todo y ¢l tode a cada parte, y donde la comprensién no se da 5i no se
consideran ambos extremos a la veg”". El Mosaico como figura alegérica se
presenta en la fusion de intereses diversos del propio autor, quien en este
texto muestra la evolucion misma de su pensamiento social, por lo que el
libro, mas que una obra literaria, es una expetiencia de vida, que resefia su
reflexion a lo largo de mas de una década (1982 —1996).

De ahi que los ejes que mueven la obra sean tan diversos, pues, como ¢l
mismo manifiesta, responden a “wumerosas argencias’®, producto de la vida
académica latinoamericana, profusa, pero disipada. Sin embargo, no se
encuentra dispersion en su pensamiento, pues todos estos ejes se amalgaman
en la mas honesta y amplia nocion de cultura, donde el hombre es visto
como un Aacedor social, interpretado desde sus producciones —religion, politica,
economia, folklore, entte otras. El hombre se devela en su propia poiesis,
como si desde ella, Ali Gonzilez bosquejara una nueva realidad. Es por ello

1 GARBER, Dino: La Monadofagia de G. W, Leibniz, Un comentario basado en fexctos del conjunto de
sus obras a partir de 1675 (manusctito), Caracas, Universidad Simé6n Belivar, 1976, p. 4

2 GONZALEZ Q. Enrique A.: Mosaico Cultural Venesolano, Caracas, SADPRO-UCV. 1998,
p2t.



que los quince ensayos que conforman €l texto, no son sino la expresién del
quehacer del hombre, sobre todo del Hombte Venezolano®.

Es acertado agtupar los textos en siete lineas de investigacion. La propuesta
la hace el mismo autor, como herramienta para evitar €l extravio, pues entre
lo copioso y lo diverso de los temas, el libro se hace laberintico para el lector
mas distraido. En esta resefia se ha decidido adoptar la misma metodologia,
peto se ha vaniado el orden expositivo de acuerdo a la aparicidén de los ensayos
en el libro, a fin de facilitar al lector la pronta ubicacion de los mismos de
acuerdo a sus intereses.

El primero de estos siete pivotes de orientacion tiene como matco ¢/
problema de la cultura y la historia*. Es una reflexién en tomo de la discrepancia
ideolégica que se dio en Venezuela en la segunda mitad del siglo XIX, época
en que Guzman Blanco se enfrentara a la ideologia establecida por el
catolicismo. La descripcién de las politicas anti—eclesiasticas del caudillo
venezolano son amplias® y muestran el profundo cambio que se gest6 en la
Venezuela de finales del XIX.

Sin embargo, esto no debe Hevarnos a pensar que el objetivo del ensayo
es anecddtico, cronoldgico o simplemente histérico, pues el autor se sirve
del hecho historico para introducitnos en una problematica que va mas alla
de la historia misma, a saber: el hecho del estudio histdrico venezolano como
una descarnada alusién a sucesos politicos o consideraciones de las razones
de individuos particulares, obviando el peso determinante del colectivo social,
el cual “Ya mayor de las veces habian jugado un papel fundamental’®. Lo que Entique
Gonzalez eshoza en las primeras secciones de este escrito es una reflexion
meta~teorética, que expone muchas de las razones de la inopia en la
histortografia venezolana.

La segunda de las lineas de investigacion se encuentra en la reflexion en
torno de la relacion entre la cultura y el espacio; tal eje se despliega en dos
ensayos que atienden al problema desde lo mas particulatr” (E/ barrio como

3 Cfr Ibid. p.22.

4 Vide. Para un estudio dz la fucha cultural durante la presidendia de Gusmdn Blanco de 1870-1876. Cx.
Ibid. p.25.

5 Cfr Ibid p.32.

6 Ibid. p. 26.

7 Cfr. Ibid. p. 201



patsajé) hasta lo regional frente a la totalizacion® (Le regional como ruptura).
Ambos textos apuntan a la reflexion en torno de la formacidn de esquemas
espaciales en la consideracién cultural.

El primero de ellos esboza una mnteresante concepcion del bartio, el cual
rescata una vision positiva de este lagat como productot de una cultura propia,
de un espacio y de su propio paisaje; el articulo, como nos dice el mismo
autor, mas que un ensayo, €s una invitacion a que “Venemos estd ausencia de
concreto. Digamos gque estamos, y olvidemos por momentos, que no existimos”™. Este
ensayo se transforma en una reivindicacién de la nocidn de barrio y vela por
las inmensas posibilidades culturales de este espacio en un enfoque
sumamente novedoso.

El segundo ensayo que atafie a esta linea en patticular, refiere a la naciente
concepeidn venezolana que ve lo regional como paradigmatico y su relacion
con concepciones totalizantes, como la idea de lo nacional o la aldea global
de Macluhan. Este escrito intenta hacer énfasis en la importancia del espacio
como ptopio, contraponiéndose a la nocidn de acwiturizacion que fuese
manejada en concepciones contemporaneas norteamericanas que apuntan a
la globalizacién de la cultura y la pérdida de las identidades.

Como tercera linea de investigacion encontramos una reflexién en torno
a las relaciones entre la cultura y la politica. Es quizas una de las lineas a las que
se le dedica mayor relevancia en el texto, pues éstas se exponen a lo largo de
cuatro ensayos, con consideraciones tan amplias como la relacién entre cultura
popular y politicas de estado '%la relacién entre la cultura y la politica cultural
del gobietno de venezolano (1984-1988)"; l1a cultura y politica cultural
internacional'? y la cultura y la politica cultural de los partidos politicos (en
torno al MAS)®.

Excederia de mds nuestra breve resefia el comentar cada uno de estos
ensayos, pues el inmenso espectro en el que se difunden no lo permite asi;

8 Cfr Ibid, p. 67.

9 Cfr. Ihnd, p. 201,

10 Cir. Ibwd. p.93.

11 Cit.Tbid. p.103,107 111y 115.
12 Cir. Itnd. p.123.

13 Cfr. Ibid. p.145.



bastanos entonces mencionar que ellos conforman una clara demostracién
del compromiso del autor con los problemas culturales y las politicas que en
Venezuela se han emprendido, a fin de solucionarles. Mas que una reflexion
en torno al problema cultural, es estos ensayos se hace una presctipcion del
acontecer cultural nacional, tomando juego entre las soluciones posibles y
los escollos planteados.

La cuarta linea de investigacion se muestra con mayor independencia de las
otras; consiste en un Gnico ensayo sobre la cultura y /fos problenas nacionales—
étnicos contextualizades en un andlisis de la sitwacion de la antigna Unidn Soviética. El
texto tiene como objeto “enfocar las limitaciones epistemoligicas en Lenin al definir su
politica —en 1916— acerca de lo nacional en la URSS™. Es justamente desde aqui
que se piensa ¢l problema de lo nacional y de la etnia, como caricter fundante
de este sentir y de sus relaciones con las politicas de la URSS.

Considerando que el ensayo se contextualiza en la potencia del este
europeo, podria pensarse que es un islote entre los otros textos, pues hasta
ahora todos referian a la situacion nacional. Sin embargo, es interesante
mostrar como esta reflexién apunta sutilmente a una linea de investigacion
que el autor no comenta en su introito, la que pasa no sélo por este escrito,
stno también por los ensayos dedicados a las relaciones cultura—economia —
a los que se atenderi oportunamente—. Tal linea de interés es una reflexién
en torno al planteamiento de la izquierda, tanto en el ambito cultural-politico,
como en ambito cultural-economico.

La quinta linea de investigacién va por el camino esbozado en el parrafo
anterior, su critica es fundamentalmente a /as relaciones entre cultura y economia.
Esta linea se compone por dos densos articulos en profuso lenguaje de las
ciencias sociales, que refieren a dos perspectivas del problema, a saber: Una
consideracién de las nociones de valor de uso y valor de cambio, en las
sociedades precapitalistas y capitalistas con un caracter histotico en el
analisis'; y otra perspectiva que reflexiona en torno a los modelos teoréticos—
econdmicos de desarrollo unilineales'.

14 Vide. Los problmas nacionales-étnicos en la URSS. Una aproximacton epistemoligica e histirica. Cfr.
Thid. p.129.

15 Ibid, p.129.

16 Vide. Comentario al libro de Samir Amin: Elogio def socialisno. Clr. Thid. P 155

17 Vide. Critica al modelo econonticista de la sociedad: la realidad cultural. Cfr. Ibid. P 165



La sexta linea de investigacidn se cimienta en una reflexion en totno a /s
relaciones entre la cultnra y la religion'®. Aqui se hacen énfasis en el peculiar
modo en que se ha mnscrito el Catolicismo en las latitudes tropicales. Las
cavilaciones de Enrique Ali Gonzalez al respecto van desde la consideracién
de las grandes lineas del hecho religioso en occidente, pasando por la
importancia de la religiosidad humana -leida desde wvivencias
autobiograficas'— hasta desembocar en la consideracién, por demas detallada,
del fenémeno de la religiosidad popular en Venezuela. Esta linea de
investigacién esti constituida por un unico ensayo donde el autor deja ver su
caricter de hombre religioso, comprometido con su fe —catélica—, pero de
una amplia apertura para dejar entrar en ella elementos que otrora fueran
considerados como ajenos y que después del Concilio Vaticano 11, se
amalgaman armdnicamente®.

Paralelo a esta investigacion sobre el hecho religioso como fundamental
en la consideracién de la cultura, se presenta la Gltima linea de mvestigacidén
a la que nos invita el autor: La relacidn entre cultura, religion—religiosidad y
expresion. Tal indagacion se nos muestra en un Gnico ensayo sobre las fiestas
en honor de San Juan Baudsta®, donde se hacen pesquisas de la multiforme
conmemoracion al santo, que solo en Venezuela presenta mas de nueve
tipologias. La exposicidon del ensayo nos lleva a la consideracién de la
celebracion en sus divetsas formas (con tambores o sin ellos, con danza o sin
ella), como un efecto social dependiente de la ubicacion geografica, las
migraciones y otros tantos elementos. Este trabajo concluye con un rescate
del valor ctistiano de la celebracion popular al santo, que muestra las razones
del autor para considerar los elementos de la fiesta popular como netamente
cristianos.

De lo antetior puede concluirse que Mosarco Cultural Venezolano, es una
obta que se encuentra en permanente escritura, una constante invitacion al
didlogo y a la investigacién de lo propio. En ella el autor ha dejado ver la

18 Cfr Ibid. p. 221.

19 Como las comentadas en el apartado 15.2.1 La vivencia personak: La bendicidn de lar aguas e/
sdbado ds gloria, donde el autor se desnuda, y nos invita a formar parte de su entorno y entrar
en su ¢asa, en su infancia y a sentir la misma refigiosidad aunténtics que se respira en la interpretacion
popular del culio dogmirico. Cfr. Ihid. p.229.

20 Cfr. Ibid. . 235, 237, 239, entre otras.

21 Vide. San juan Bantista de negros y blancos. Ctr. Ibad. P 187,



biografia de su propio pensamiento, la historta de sus intereses a lo largo de
mas de una década, asi como también el marco para desarrollar lineas de
investigacion independientes, las que, sin embargo, une un mismo techo: la
consideracion respecto al quehacer humano y la cultura.

Jorge Machado

GRUN, Anselm.— Evangelio y psicologia profunda, Narcea SA de ediciones,
Madnd, 2003, 104 paginas

El conocido autor Anselm Grin nos ofrece en esta ocasién un trabajo al
que, segin dice €l mismo, siempre se habia negado, pero ante insistentes
peticiones de los asistentes a sus cutsos, terminé cediendo.

Se trata de la lectura e interpretacion de textos evangélicos desde la optica
de la psicologia profunda. Los relatos de algunas curaciones vienen descritos
como un proceso en el que el lector es invitado a reconocerse en el personaje
y a 1t mas alla escudrifiando las conductas y las causas psiquicas de la
enfermedad en cuestidn, a entrar en contacto con las inclinaciones y tendencias
naturales que pueden llevar a algunas personas a desarrollar cierto tipo de
enfermedades. El encuentro con Jesus, médico interior, {arquetipo del yo
mas profundo) posibilita el contacto con las propias posibilidades de curacion.

Las paribolas, las narraciones ejemplificadas y algunas tradiciones orales
nos introducen en el mundo de los instintos, sentimientos, deseos, necesidades,
decepciones, situaciones animicas, propio de todo ser humano y nos Hevan a
una nueva visién de las cosas fruto de la tarea interior de despertar la
conciencia a otros modos, propuestos por Jesus, de ver la realidad y desde
alli obrar la transformacién.

Los relatos de los encuentros (en el lago, Marta y Maria) son descritos
desde la necesidad de poner en contacto las diversas partes del propio yo,
tepresentadas en los diferentes personajes, de hacerlas entrar en dialogo para
elaborar la identidad completa.

En la historia de la pasion, el autor va descubriendo los simbolos
atquetipicos de nuestro propio caminar por la vida en medio de angustias,
amenazas, necesidades pero también con su transformacion y glorificacion.

.



Finalmente las historias de la resutreccién —apariciones pascuales— se
presentan como la historia de la propia liberacién. Los simbolos e imagenes
que en ellas se muestran expresan muerte, vida, liberacidn para la vida.

En definitiva esta exégesis de los textos evangélicos desde la psicologia
profunda, a mi parecer, no puede interpretarse como un reduccionismo biblico,
sino mas bien como una puerta de entrada que toca con hondura la trama
afectiva del ser humano para ir al encuentro de Jesus desde los simbolos que
acompaiian nuestro diario caminar.

Zoraida Dugne FM.A.

MARITANQO, Mario e DAL COVOLO, Entico (curator).— Omelie
sull Esodo. Lettura origeniana. Biblioteca di Scienze Religiose — 174. LAS,
Roma, 2002, 134 paginas.

Los encargados de la edicion de estas “lecturas origenistas™ presentan en
las paginas iniciales las jornadas que son la ocasién de estas ponencias aqui
presentadas, y comentan brevemente cada una de ellas. Nos recuerdan la
enotrme importancia e influencia de este gran tedlogo y prolifico escritor de
la Iglesia del siglo III, que, al decir de Erasmo de Rétterdam” en “una sola
pigina me enseiia mdas filosofia cristiana que diez de Agustin”.
Desafortunadamente, la Iglesia latina ha estado demasiado dominada por la
enorme figura del Africano; y ha tenido poco en cuenta a esta otra gran
figura de la Iglesia patristica, previa y superior en muchos aspectos a nuestro
obispo de Hipona. Tanto que el propito papa actual, Juan Pablo II, no duda
en citar junto al resto de los Padres de la Iglesia, a pesar de las controversias
y condenas que sufrié Origenes desde bien temprano.

Se trata de la edicién, presentada y cuidada por los autores citados, de las
ponencias de cuatro autores sobre las Homilias sobre el Exodo de Origenes
de Cesatea, que este gran tedlogo de la Iglesia Oriental hizo hacia el fin de su
vida, y que nos han llegado en la version latina de su admirador Rufino, por
los afios 400—404. Los autores, que significativamente en su mayotia son
autoras, son Marco Rizzi, que trata la Homilia I, fijindose en “Nox foco sed
anino, non itinere... sed fide”. La primera Homilia en el cuadro de la exégesis origenisia.
Luego siguen Caterina Moro, que reflexiona sobre la Homilia VII, bajo el
aspecto de: Lar aguas amargas y la catda de/ mand; Carla Noce, que escribe
sobre la Homulia IX, dedicada a la exégesis del tabernaculo, y Francesca



Cocchini, sobre la Homilia X, “Oje por gjo y diente por diente”. Un andlisis de las
relaciones y responsabilidades intraeclesiales; y finalmente, Emanuela Prinzivalli
sobre la Homulia XIII, que vuelve a reflexionar sobre el tema del tabernaculo;
para Origenes, la condicién indispensable de esa edificacion del “tabernaculo
espiritual” es la escucha atenta y espiritual de la Palabra de Dios.

Estas Homilias sobre el Fxodo, por la misma fecha de su realizacion en
los afios finales de su vida en torno al 245, representan un punto de llegada
de la “relectura cristiana” del Antiguo Testamento, tal como la llevé a cabo
este gran exegeta del AT. que es Origenes. Con su enorme cultura biblica,
filosofica y teologica, y su gran sensibilidad y niqueza espiritual, que lo hace
un inapreciable mistagogo de la expeniencia biblica de fe, Origenes recoge
las riquezas inexauribles de la Escritura, que lleva a la profundizacién de fe
del hombre interior, acompanando al lector en un proceso exegético coherente
y unitario de la Biblha cristiana. No desestima la lectura histérica, pero se
interesa por la “lectura espiitual” que descubre en el Exodo el itinerario
ascético requerido de todo cristiano: salir de Egipto (que es abandonar la
carne pecadora), caminar por el desierto (progresando en las virtudes), acoger
los preceptos del decalogo (o aceptar la Ley divina o su Voluntad salvifica),
llegando asi a edificar la Iglesia y el tabernaculo interior de cada persona

Origenes vivid en Egipto y Palestina, por los afios 185 hasta 254 d. C. El
grupo origenista de investigacién sobre Origenes y la tradicién alejandrina
surgid en Pisa el afio 1994 y logro la adhesion de las universidades de Chiets,
Padua y la Universidad Catélica del Sagrado Corazén de Milan en los afios
siguienites. Tuvo varias jornadas puablicas, con seminarios, convenciones y
grupos de estudio, entre ellas estas de 1996, que ahota se editan. Ademas
lleva adelante la revista “Adamantius” que viene editando desde hace unos
ocho afios como “liber annuus”; y sobre todo de la edicién de las obras de
Otigenes, en ediciéon bilingle, por la Editorial Ciudad Nueva, también en
lengua castellana. Los editores insisten, con sobrada razon, en la importancia
de estos estudios en la hora actual, especialmente para nuestro mundo
occidental, que debe estar cada vez mas abierto a la universalidad.

La finalidad de estos estudiosos origenistas y de esta publicacién es que
Otrigenes alejandrino continde hablando al hombre de hoy. “Fue un hombre
de extraordinaria riqueza de cultura y de vida espiritual; y se ha revelado un
exegeta de fina y profunda inteligencia, pensador agudo y atento a todas las



realidades. Por consiguiente puede presentarse todavia a nosotros como
verdadero Maestro, interpelarnos, aconsejarnos, abrirnos los tesoros de su
experiencia personal”(p.10).

Eduardo Frades Gaspar, C.M.F.

MARITANOQO, Mario e DAL COVOLOQO, Entico {cutatori)— Omelie su!
Levitico. Lettura origeniana. Biblioteca di Scienze Religiose — 181. LAS, Roma,
2003, 156 paginas.

Las Homilias sobre el Levitico las pronuncié Origenes por los afios 238 y
245, en Cesarea de Palestina, y nos han llegado gracias a la traduccién latina
de Rufino, como las anteriotes sobre €l Exodo. Origenes se inserta en la
tradicion cristiana, que habia visto en el minucioso ritual de la Antigua Ley
una preparacion y prefiguracién del sacrificio de Cristo, como atestigua bien
pronto la Carta a los Hebreos, y ademas de los sacramentos cristianos. Por
eso en esta Homilias Origenes trata del Bautismo, apunta a la Eucaristia, y
trata mas largamente de la Penitencia, tanto en su doctrina como en su practica
coetinea. Sobre todo, trata en tmuchos pasajes significativos tanto del
sacerdocio munisterial como del sacerdocio universal de todos los fieles y de
la Iglesia entera, acentuando tanto su grandeza como sus exigencias.
Profundiza en el papel mediador de Cristo y exalta su persona, haciendo
converger todas las figuras del AT en EL

Esta es la vision grandiosa que fascina a nuestro autor: prefigurado en el
AT, Cristo se ha oftecido como sacerdote y victima sobre la tierra y ahora
mntercede por nosotros en el cielo. Reitera muchas veces su llamado a la
conversion y a la penitencia, la invitacion a la oracion, la necesidad de una
vida interior y mistica mas profunda. Es impresionante el modo en que nuestro
autor sabe sacar, incluso de textos biblicos que parecen tal vez demasiado
legalistas y aridos, ritualistas y sobrepasados, centellas de luz y vida para sus
oyentes o lectores, gracias a su preocupacion pastoral y moral. Los editores
nos presentan con cierto detalle las Homilias origenistas sobre el Levitico
con los criterios fundamentales de su exégesis, que es sobre todo “lectura
espiritual” cristiana; y la lectura selectiva que se hace en estas ponencias,
centradas sobre todo en el sacerdocio ministerial y el de todos los fieles.
Concluyen admirando el magnifico trenzado de exégesis, teologia, parénesis
y espititualidad que sabe presentar el Maestro alejandrino, “para conducir a



su oyente o lector a la perfeccion cristina , a través de un exigente itinerario
ascético. Esta es la herencia y la responsabilidad que el Alejandrino nos deja
a sus lectotes en el tercer milenio cristiano”.

Los autores de las ponencias sobre estas Homilias ongenistas son Gaetano
Lettieri, que trata la Homilia I, sobre “B/ sacrificie de/ Logos” considerada
clave del resto por este comentador; ve en el rito de inmolacion la metafora
del sacrificio césmico de Cristo, que perdura hasta hasta la redencion universal
en la apocatastasis. Sigue Antonio Grappone, que se ocupa de la Homilia
VIIL, sobre ‘Tmpureza y purificacion’™; 1a impureza de la parturienta y la diagnosis
de la lepta las ve como simbolos de la caida original y su efecto en el alma;
los ritos de purificacién son las etapas de superacion que el médico Jesus
realiza. Teresa Piscitelli Carpino, que aborda la Homilia IX sobre “Los dor
machos cabrios”; aplica esta figura a los cristianos, buenos y malos, y a Crsto
mismo que ha tomado sobre si las culpas del mundo. Asi lee el Levitico
como el libro de la presencia divina entre los hombres por medio de Cristo y
de su Espiritu, que nos trasforman en pueblo santo. Patricio de Navascués,
centra la Homilia XII en la ‘Parega y grandeza de Criste”; muestra que Origenes
hace una lectura cristologica del libro, mostrando que Cristo es el unico sumo
y eterno sacerdote; v el cristiano es el alma que esposa o rechaza este
sacerdocio: Con esto se separa de las lecturas judias apegadas a Ia letra y
supera las de Filon de Alejandtia. '

Finalmente Manlio Simonetti” se ocupa de la Homilia XVI, en que se
interpretan especialmente los versiculos 3—13 del capitulo 26, bajo el enfoque
de “Origenes inventor de palabras’. Mas alla de la retdrica sofistica de la época,
nuestto autor ve un anticipo del combate espititual que el cristiano realiza
en su bisqueda de la perfeccion. Frente al “defectus litterae” Origenes aplica
la alegoria y refiere los textos a Cristo y a la Iglesia; asi el agua es la Palabra
de Dios en sentido espiritual; y los itboles buenos y malos se refieren a los
diferentes frutos de virtud o vicios, que dependen del libre albedric humano.
De este modo se enfrenta a los que le acusan de “inventor de palabras” y
defienden que hay hombres buenos y malos por naturaleza, como los
marcionitas y los gnosticos. Termina con el recuerdo de 1a liberacién de Egipto,
que prefiguraba la redencion de los cristianos obrada por Cristo, al que define
como “alma de Dios”. Como es bien sabido, este dltimo autor es uno de los
mejores especialistas actuales de nuestra iglesia occidental en la obra
otigenista, en continuvidad con los grandes patrélogos que fueron en los afios



previos al Concilio Vaticano II los PP. J. Daniélou, H. De Lubac y Urs Von
Baltasar especialmente. Es un buen broche de oro de estos trabajos origenistas.

Los encatgados de la edicién de estas “lecturas otigenistas” sobre las
Homilias del Levitico vuelven a insistir en la importancia de estos estudios
en el momento presente de la historia y el uso que hace el magisterio de Juan
Pablo II de este autor, junto a los otros Padres de la Iglesia. Pot eso nos
tecuerdan que Origenes fue “amado, odiado, incomprendido, condenado y
rehabilitado”; y que la gran herencia de su obra para la historia del pensamiento
bien puede resumirse con las palabras de su discipulo Gregortio el Taumaturgo:
“El nos ensefiaba sobre todo a no limitarnos 2 la extetiotidad y a la apariencia,
tal vez falaces, falsas, sino a investigar con diligencia la sustancia de las
cosas”, pata que el Verbo divino no entre mudo, descubierto, en almas
indignas. Los editores comentan esto diciendo que “estas palabras no han
perdido su actualidad para los lectores del tercer milenio” (p.12) Es importante
recordar que la lectura historico—critica del AT, por muchos méritos que se
le reconozcan, no deja de ser parcial frente a esta “lectura espiritual”, que lo
mira desde el acontecimiento de Jesucristo y la relectura que el propio NT
hace. Hoy dia el ambiente esta propicio para reconocer ¢l gran valor de este
tipo de lectura patristica, aunque no dejemos tampoco de notar sus
exageraciones y sus limites.

Edwarde Frades Gaspar, CM.F.

MARTINEZ LOZANO, Entique— E/ gozo de ser persona. Plenitud humana,
transparencia de Dios, NARCEA, SA de ediciones, Madrid 2003, 154 paginas

El autor, partiendo de la interpretacion que hace de un cuadro de la
“Virgen del camino” en el que va descubriendo los rasgos de una mujer
contemplativa, abierta a la realidad, alegre, tierna, acogedora, enraizada en
la fe, atenta, emprendedora, libre, en pie, con talante, en la que ve plasmado
el proyecto de Dios para toda persona, nos va adentrando en el proceso de
$ef NOSOLros Mismos.

Los principios que ¢l sacerdote Martinez Lozano pone a la base de este
proceso pettenecen a la escuela humanista de formacién PRH (Personalidad
vy Relaciones Humanas). En esta obra el Autor trasciende el campo meramente
psicolégico haciendo una lectura creyente de los dinamismos que acompanan
el crecimiento humano. La continua referencia a Jesis nos conecta con la



profundidad de nuestro ser hijos en el Hijo, hombtes y mujetes en camino
hacia la libertad, la autonomia, el logro, es decir: en proceso de llegar a ser lo
que sOmOos por creacion.

Lo verdaderamente humano, dice el autor, es transparencia de Dios. Y el
camino para llegar a ser humanos es la busqueda de lo mejor de si mismos y
la decisién de vivie en fidelidad a si mismo, ajustandose a lo real, conociendo
las dificultades y los bloqueos para poder trabajar en su curacién. Sila persona
no se ama a si misma, asi como es, esa necesidad de amarse aparecera de un
modo distorsionado en reacciones y comportamientos desajustados con ella
misma y con los otros.

La persona adulta esta llamada a resituarse conscientemente, a detener y
sanar los funcionamientos engaiiosos o destructivos, a elaborar el dolor
producido y curar el que se arrastre de atras, de experiencias pasadas y hasta
olvidadas que han quedado enquistadas, haciendo dificil el proceso de
integracion.

El cteyente se mita como persona creada por un Dios que lo sigue creando
y en fidelidad a ese Dios opta por sitvarse ante lo mejor de si mismo dejandose
convertir por El, transparentindolo en sus actitudes y, como plantea de manera
muy bella el Gltimo capitulo, aprendiendo a bendecir, que no es otra cosa
que, como Jests, pasat por la vida haciendo el bien. '

Zoraida Dugue FM.A.

MORENO DE BUENAFUENTE, Angel.— Vog Arrodillada. Relacidn
Esencial, Natcea, S.A. de Ediciones, Madrid, 2002, 112 piginas.

Una publicacién hecha desde una meditacion de la Palabra de Dios vivida
como expetiencia de oracidén personal. Es un intento por mostrarnos el fruto
de un saber saborear la Palabra de Dios como experiencia de vida espiritual.
Es una lectura agradable, pues va mas alla de las especulaciones e
intetrpretaciones racionalistas de la Sagrada Escritura, pues parte desde su
pureza y ensefianza de relacion de un Pueblo con su Dios que se comunica
gratuitamente para comunicatle su plan de salvacién.

El autor nos presenta la ayuda que nos da la meditacién de la Palabra
desde la vida. Es ella la Gnica que al ser escuchada, puede damos a conocer



la direccién del camino de la voluntad de Dios, por la fluminacién de su
Espiritu, mas que por el de nuestros deseos. Orar meditando la Palabra de
Dros, permitird que cada jornada se convierta en una resonancia de alguna
expresion biblica con un sentido especial. Llegando la Palabra a convertirse
en alguien cercano con la que puede tenerse una relacién personal e inttma,
transformandose en un aliento, una luz y compaiia inseparable. Como afirma
el auto, las palabras habitadas son las que me hieren, las que me sanan y
como estan hospedas en mi me sacian. Es una relacién tan profunda con la
Palabra que es llegar a tener la experiencia de que la Palabra se encame en la
vida de cada uno.

Una relacion tan profunda y llena de amor que es iluminada por la presencia
del Espiritu Santo, que es el regalo que recibimos para encarnar la Palabra,
pues es quien nos bendice y nos impulsa a exclamar Abba 2l dirigirse a Dios
y sentir su ternura con todas las personas. Hecho que permitira que su Palabra
se haga historia en cada uno de nosotros, consintiendo que se realice su plan
dtvino.

Nos sugiere el autor la experiencia de dicho método de contemplar la
palabra bajo la providencia de Dios, para releer la propia historia completa,
en la que se percibe la experiencia de la mano tendida y el abrazo del Padre,
que permiten no sentirse solo ni abandonado, sino reconociendo que la accién
de Dios se realiza en la debilidad. Lo que da paso a la esperanza de dejar que
cada dia pueda mas el amor que la miseria, que actiie mas la gracia que la
fragilidad, porque Dios es mas que nuestra conciencia. Cada dia nuestra
historia es una historia transcendida por el amor y se abre a la esperanza, de
cara a una meta feliz, que ha preparado el Sefior en su designio divino.

Esto puede vivirse desde una fe madura que permite superar la tormenta
y conduce a puerto seguro, donde siempre se experimenta la bondad del
Serior, que anima, sostene y reestablece a los suyos su confianza por medio
de su promesa que se transmite a través de su Palabra.

Fr. Ramén Morillo O. F. M.Cap.

PEREZ PRIETQ, Victotino, Con Cuerdas de Ternura. Para un encuentro con
e/ Dios de Jesss. Narcea, S.A. de Ediciones, Madrid, 2002, 180 paginas.

Victorino Pérez nos hace una invitacion a vivir con honestdad y sincendad
nuestra vida y especialmente nuestra relacion con Dios. Hechos que para ser



vividos necesitan siempre unos espacios, de modo que con valentia y en paz
pueda uno reenconttarse consigo mismo y volver a fos fundamentos de nuestra
vida , que se encuentra en el Dios hecho hombre, Jesas. Ambos aspectos
pertenecen al autoconocimieto humano, pues el hombre es una imagen de
Dios. Por lo que debe conocer su dignidad, su belleza, lo bueno y maravilloso
que Dios ha sembrado en él, su capacidad para acoger a Dios. Pero al mismo
tiempo el hombre se coloca sobre si alejandose de su fundamento, deformando
esa imagen, sacando afuera sus sombras, su fragilidad, su maldad, sus errores,
que llevan a oscurecer esa imagen de Dios presente en él. El hombre se
desarrolla como imagen de Dios o dicho de otra manera, Dios desarrolla su
imagen en el hombre, sanindolo y restaurandole su origen en la medida que
el hombre va abriendo espacio en su corazén permitiendo la accién del amor
de Dios en su vida.

El autor afirma que no pretende presentar una obra de grandes y criticas
ideas, sino una humilde propuesta que ayude al encuentro con el Dios de
Jests. Es una reflexién hecha desde una experiencia personal, hecho que
siempre es diferente, pues cada uno debe saborear personalmente su propia
relacién sincera con Dios. Por lo que pretende ser simplemente una ayuda
para que otros puedan realizar su propio itinerarto hacia Dios.

El autor propone una metodologia bastante interesante para acercarse a
los textos evangélicos y llegar a tener una relacién real de encuentro personal
con Jests, llegando a escuchar su palabra, contemplar sus acciones, para que
luego puedan ser asumidos su comportamiento, guiados plenamente por la
accion del Espiritu Santo. La metodologia del estudio de un texto evangélico
no debe realizarse solamente para acumular conocimientos, sino pata
encontrarse con alguien (Jesucristo), para que en ese encuentro la presencia
y amor de Jesucristo pueda transformar, porque solo quien ama es capaz de
dejarse transformar por lo que ama. Esta relacién personal es lo que llevara
a ser realmente un discipulo de Jesus.

Es una metodologia que lleva a realizar un estudio que permite un
encuentro con el Viviente, haciendo que la palabra de Dios contimie teniendo
un valot y un mensaje para quien hoy se acerca a ella buscando un sentido
profundo para su vida. Superando reducciones y manipulaciones de la palabra
a los intereses personales, sino en lo que le da vida a la propia existencia.

Fr. Ramon Morillo O. F. M. Cap.



POZO MORAIBA Tibisay; Entique Ali GONZALEZ ORDOSGOITTI
(1999).— Diversidad Cultural de Comunidades Residenciales venezolanas. Caracas.
Fondo Editorial Tropykos, INDICEV, CISCUVE, 296 paginas.

La obra de la Profesora Moraiba Tibisay Pozo (compiladora y coordinadota
de la edicién) y del Doctor en Ciencias Soctales Enrique Al Gonzilez
Ordosgoitti es fundamental para todos aquellos que quieren aproximarse
con seriedad a la realidad cultural venezolana. La obra reine una serie de
ensayos que abarcan un petiodo de investigacidn de unos 14 afios (1985—
1999). En su mayoria son trabajos desatrollados a pattit de los resultados
obtenidos en investigaciones de campo y documentales. Los trabajos reflejan
el desempefio académico de Enrique Ali Gonzilez Ordosgoitti (Instituto
Pedagégico de Caracas, Universidad de la Tetcera Edad, ITER y UCV) y de
Moraiba Tibisay Pozo (Instituto Pedagégico de Caracas). La obra estd dividida
en 4 partes:

LLo cultural en perspectiva.  I[.Comunidades Biculturales— Binacionales.
III. Comunidades ctiollas. IV. Lo Metodolégico.

I. LO CULTURAL EN PERSPECTIVA

Esta primera parte es desarrollada con un articulo del Doctor Enzrique Ali
Gonzalez Otdosgoitti: “Agenda Cultural para lta Venegnela del Tercer Milenio™.
En este articulo el autor establece una visién prospectiva de lo que deberia
plantearse la sociedad venezolana en relacién con su desarrollo cultural de
cara al siglo XXI. El autor busca inducir el desarrollo de un pensamiento
estratégico acerca de qué queremos que sea la Venezuela del tercer milenio.
Este pensamiento debe llevarnos a preguntarnos por la cultura; por el papel
de la cultura y pot el papel de nosotros como hacedores de cultura.

Para esto comienza su reflexién con un juicio acerca de lo que ha sido
nuestra constitucion como nacidn independiente a partir del siglo XIX.
Demuestra que ya no tienen vigencia los parimetros que conformaron la
llamada nacionalidad venezolana. Invita a analizar critcamente el discurso
sobre el pasado, con la finalidad de superar la crisis de nacién.

Para esto reformula una serie de expresiones fundamentales sobre nuestro
pasado. Entre ellas se encuentran: “Bolivar no es el Padre de la Patria. Sino



el Padre de la Republica y nuestro héroe cultural”; “No existié Guerra de
Independencia. Lo que realmente hubo fue guetra de secesion”; “Lo ético y
lo étnico son dos cualidades distintas del ser social”; “El sentir de clase no es
igual al sentir nacional; “El pacto entre las Provincias no fue un pacto de
1igualdad. Significo la justtficacion del dominio de la Provincia de Caracas, y
de su Oligarquia”.

Luego, de esta reformulacién de algunos componentes de la historia, el
autor sugiere una agenda cultural que, para superar la crisis del proyecto
nacional, debe contemplar los siguientes elementos:

Una reformulacién étnica que dé cuenta de la nuestra diversidad cultural.
Una rediscusion sobre el papel de los campos culturales.
Una relacién mas justa y equilibrada entre lo tradicional y lo moderno.

Una reformulacién de lo que son nuestros espacios habitables.

II. COMUNIDADES BICULTURALES- BINACIONALES.

En esta segunda Parte del Libro se va a dar cuenta de uno de los elementos
mas importantes e ignorados de nuestra diversidad cultural: el elemento
bicultural- binacional, conformado por aquellas personas que poseyendo
una determinada nactonalidad, culturalmente pertenecen a dos naciones. Este
elemento se va a trabajar a través de 2 articulos de Enrique Ali Gonzalez
Ordosgoitti:

“En Venezguela todos somos mineria”. Articulo que hace un estudio tedrico
sobre la realidad de los biculturales — bmacionales, ganador del VI Certamen
Latinoamericano de Ensayo Politico Nueva Sociedad en el aio 1990. En
este articulo el autor sefala la importancia del elemento bicultural —binacional.
El autor se aproxima a esa realidad preguntindose quiénes son, cuantos
son, cémo se expresan, cémo son percibidos, qué impacto han producido.

“Efectos sociales de la globalizacion. Nuevas etnias: la didspora venezolana”. En
este articulo el autor reflexiona acerca de las caracteristicas de algunos embates
que la globalizacién estid ejerciendo contra Venezuela a través de la
transculturacién, de Ia imagen del venezolano en el exterior y de las nuevas
configuraciones étnicas en matcha a partir de las recientes migraciones



masivas. En este alimo punto se detiene en un analisis de los Venezolanos—
miamenses, comunidad bicultural- binacional especifica.

Y tres articulos de la Profesora Moraiba Tibisay Pozo:

“Comunidades Biculturales— Binacionales en ¢l drea metropolitana de Caracas”.
En este articulo la autora comienza haciendo una breve historia de los flujos
migratorios en Venezuela. Segin la investigacién llevada a cabo por la autora,
esta corriente migratoria trae al pais, entre otros, a los portugueses, espafioles,
italianos, libaneses, chinos, colombianos, franceses, polacos, estadounidenses,
argentinos, cubanos, argelinos, sirios, yugoslavos, rusos, rumanos, uctanianos,
hingaros, austdacos, armenios, belgas, griegos, chilenos, uruguayos, peruanos,
ecuatorianos, dominicanos. A continuacién, la autora desatrolla su
investigacion respondiendo 2 las preguntas: squiénes son hoy en dia los
biculturales— binacionales? ;Como se agrupan? ;Qué actividades realizan?
¢Dénde se ubicane Restringiendo su investigacidn, pot motivo de espacio y
tiempo, al area metropolitana. Termina articulo presentando propuestas de
atencidén a estas comunidades por el sistema educative venezolano y
propuestas con relacion al turisimo y a la animacién cultural.

“Los griegos — caraquesios: estudio de una comunidad bicultural- binacional.
Caracteristicas de 11 edneacion bicultural y de sus manifestaciones calturales. Articulo
que oftece una visién particular de una comunidad bicultural- binacional
especifica. Comienza repitiendo la historia de los flujos migratorios en
Venezuela. Luego, se centra en los griegos —caraquerios, estudiando
especificamente a aquellos que se reanen en la Iglesia Griega Ortodoxa,
ubicada en Florida Norte, Caracas, Venezuela, y celebran el 25 de marzo la
fiesta de la Anunciacidén de Maria y su dia de Independencia. Luego, de un
estudio profundo de esta comunidad, que sirve como modelo para estudiar
otra comunidad bicultural— binacional, hace unas propuestas concretas pata
la educacién, el turismo y la animacién cultural.

“Diferencias de la Dindmica Cultural del Culto a la Virgen de Fatima y ofras
manifestaciones portuguesas en Aratra, Los Teques, Chacao y Urbanizacion Week —End
Catia La Mar”: Articulo que oftece una visién particular de una comunidad
bicultural- binacional especifica. Comienza situandonos ante la realidad de
los biculturales— binacionales y repitiendo la historia de los flujos mugratorios
en Venezuela, para luego centrarse en los portugueses — venezolanos. Este es
un articulo muy importante ya que la autora, luego de describir las frestas



realizadas en honor a la Virgen de Fatima, en diversas poblaciones, y sefialar
las diversas acogidas que se le dan a la fiesta por parte de las comunidades
criollas citcundantes, propone estrategias que hagan factble un intercambio
cultural fructifero entre las comunidades de portugueses — venezolanos y las
comunidades criollas.

III. COMUNIDADES CRIOLLAS.

La tercera parte del libro va a acercamos a las comunidades criollas y a
sus manifestaciones a través de los juegos infantiles residenciales populates.
Para esto nos ofrece la profesora Moraiba Tibisay Pozo dos articulos. El
primer articulo es una vision tedrica y preliminar sobte los Juegos Infantiles
Residenciales Populares Tradicionales de Venezuela, la aproximacion a un
mnventario, una propuesta preliminar de clasificacion y estadisticas. El segundo
articulo ofrece una vision particular de los Juegos Infantiles Residenciales
Populares Tradicionales del Oriente de Venezuela.

IV. Lo METODOLOGICO.

En esta cuarta parte, se ofrece el Instructivo para la realizacion de la
Monografia de la Investigacién Exploratotia acerca de una Manifestacién
Cultural Residencial Popular y/0 no populat, Etnica, Tradicional y/o Moderna
de Venezuela. Esta es Ia version del instructvo de abnl de 1999.

Luis Gustavo Carvillo Chataing, 5.D.5.

WaHL, Otto (ed.).— Vergeichnus der Heiligtthumber welche bey dissem Kloster
Benediktbeyrn anfbebalten und verehrt werden, Indexc §S. Religuiarum,
Benediktbeurer Hochschulschriften 18, Munschen 2002.

En homenaje a los setenta afios del P. Angelus Albert Hiussling OSB,
profesor de Liturgia y Teologia de los Sacramentos en el Instituto de Filosofia
y Teologia de los Salesianos de Benediktbeurer (Alemania), el P. Otto Wahl
SDB ha preparado Ia publicacién de un manusctito del s. XVIII (con alguna
nota marginal del s. XIX) que contiene un detallado indice de las reliquias de
la antigua iglesia abacial del monasterio benedictino que hoy es sede del
Insttuto regentado por los salesianos.



La obra enumera 109 telicanos, identificando el contenido de cada uno
de ellos. Sin pretender ser mas que un catilogo, esta publicacién deja
constancia de la importancia de la devocién a las reliquias en la piedad de los
fieles, en el culto y en la ornamentacién de los espacios litirgicos. Un
documento, en fin, que puede servir a un estudio y posterior reflexion sobre
las formas de expresién de la piedad catdlica en una determinada época y
contexto.

Carlps Lauts Sudreg, $.C.J.

Este libro se terminé de imprimir en Caracas
en noviembre del afio 2003, en los talleres de
Editorial Texto C A



