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INSTITUTO HISPANO
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Instituto Hispano de Teologia
Chicago, Illinois

Este curso pertenece a una generacion de cursos de formacion teoldgica del Instituto Hispano de
Teologia, de una coleccion de cursos producidos entre los afios 1986 y 2006.

Originalmente, cada curso incluia un manual de estudio, una serie de videocharlas y el guion de
dichas videocharlas. En su tiempo, se usaba una tecnologia de vanguardia para el plan de
estudios, utilizando videos (en VHS y CD) asi como materiales impresos.

A partir del ano 2006, el Instituto Hispano de Teologia se convirtié oficialmente en el Centro de
Estudios Hispanos y fue incorporado al Seminario Concordia, de St. Louis, Missouri.

A fin de preservar esta rica herencia, hemos colocado este valioso recurso en una plataforma
digital que permite facil acceso y la posibilidad de descargarlo libremente y utilizarlo en
programas de formacion teoldgica. No incluimos los videos, sino solamente el texto utilizado en
la grabacion de dichos videos y el manual de estudio.

Es permitido utilizar este curso bajo las siguientes condiciones:

a. Los derechos de este texto son exclusivos del Centro de Estudios Hispanos del Seminario
Concordia, St. Louis, incluyendo toda edicion publicada, actualizada, re-editada o traducida.

b. El curso podra ser distribuido libremente a instituciones de educacion teologica; su texto
puede ser reproducido y utilizado con libertad, siempre y cuando su uso sea exclusivo para
programas de educacion teoldgica o directamente en el ministerio de la iglesia cristiana. Cada
institucion de educacion teologica debera hace saber por escrito sus intenciones sobre el uso
del curso al Centro de Estudios Hispanos.

c. No se permitird ningtn fin lucrativo con este material, aparte de cobrar el costo real de la
reproduccion y la distribucion del mismo; tampoco es permitido convertirlo en libro impreso
ni venderlo en cualquier forma o método.

d. Este curso ha sido producido en formato digital para PC y MAC, a fin de facilitar la impresion
y reproduccion del material, con uso exclusivo para fines educativos.

e. Se autorizaran adaptaciones al texto que permitan una mejor comprension y enseflanza del
material, tanto para estudiantes como docentes, reconociendo que hay importantes diferencias
de lenguaje entre nuestras realidades latinoamericanas y paises de habla espafiol.

f. Se autorizaran traducciones del texto a otros idiomas, bajo las mismas condiciones arriba
mencionadas.

g. Cualquier solicitud para publicar, cambiar, modificar, actualizar o traducir el texto, deberan
hacerse por escrito al Centro de Estudios Hispanos.
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Teologia y mision en América Latina
Rodolfo H. Blank

Textos
Teologia y mision en América Latina
por Rodolfo H. Blank
St. Louis: Editorial Concordia, 1996.

La era de los conquistadores (Tomo 7 de Historia del Cristianismo)
La era de nuevos horizontes (Tomo 9 de Historia del Cristianismo)
por Justo L. Gonzalez
Miami: Editorial Caribe, 1980.

Historia del Cristianismo, Tomo 2
por Justo L. Gonzalez
Miami: Editorial Unilit, 1994.

Manual de estudio
Preparado por Rodolfo H. Blank
1999, 2004

Ediciones
Primera version, Venezuela, 1999
Segunda version, Chicago, 2004
Revision y editaje por Marcos N. Kempftf, 2023
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Nombre del instructor:
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PROLOGO

Saludos en el amor de Cristo:

La celebracion del Quinto Centenario del “descubrimiento” de las Américas por Cristobal Colon
en 1992, ha levantado una ola de controversia a lo largo de América Latina en relacion al
significado del evento. Para algunos, el afio 1492, significa la gloriosa llegada de la civilizacion
occidental al Nuevo Mundo.

Con los espafioles y portugueses, llegd a nuestro hemisferio la luz de los pueblos europeos; con
sus ciencias, filosofias, tecnologias y la proclamacion de la verdadera religion, los europeos
pusieron fin a la ignorancia, supersticion, idolatria y canibalismo de los pueblos que vivian en las
Américas. Actualmente existe un movimiento en Argentina que busca la beatificacion de Isabel
la Catdlica por el importante papel que desempefié en la Edad del Descubrimiento y de la
Colonizacion.

Para otros, el afio 1492, fue el comienzo de la tragedia mas grande en la historia de la raza
humana, porque significé el genocidio y exterminio de miles de pueblos indigenas que fueron
ultrajados, explotados y esclavizados por los conquistadores en el nombre de Dios y la
humanidad. ;Se deben celebrar las hazafas de quienes fueron culpables de los crimenes mas
inhumanos y mas antibiblicos en la historia humana?

La historia del “descubrimiento” y la “conquista” es la historia de nosotros, los hispanos. Segun
un conocido autor latinoamericano, en el aspecto cultural todos somos hijos mestizos del
conquistador espaiol y la mujer india. La contradiccion implicita en el debate sobre la
civilizacioén y la conquista del Nuevo Mundo es nuestra contradiccion. A lo largo de la presente
obra, se pretende descubrir y conocer nuestras propias raices, con el fin de comprendernos mejor
como miembros de un pueblo hispano que se encuentra viviendo entre conflictos y cambios en
un mundo en el que el Espiritu Santo nos ha llamado a ser un linaje escogido, un real sacerdocio,
una nacion santa y un pueblo adquirido por Dios (1 Pedro 2:9).

Rodolfo Blank



TEOLOGIA y MISION en AMERICA LATINA

I. Descripcion del curso:

En este curso se investiga y analiza las diferentes teologias de mision y métodos evangelisticos
que han sido empleado en la tarea de comunicar el evangelio cristiano y de establecer
comunidades cristianas en la América Latina y los Estados Unidos. Estas misiologias son
estudiadas desde perspectivas biblicas, antropologicas, socioldgicas, economicas y politicas. Se
enfatiza el impacto que tuvieron los exploradores, conquistadores y colonizadores en la
formacion de la identidad religiosa del hispano y de la sociedad hispanoamericana. Algunos de
los temas que son tratados son contextualizacion, transformacion de la cosmovision, la cultura de
la pobreza, la religiosidad popular, y el movimiento carismatico. Tanto la teologia de la
liberacion y el movimiento del crecimiento de la iglesia son estudiados como teologias
contemporaneas de la mision. Se da un énfasis en los esfuerzos de luteranos en buscar como
mejor proclamar y vivir el evangelio en un contexto hispano, aprendiendo las lecciones positivas
y negativas que nos ensefa la historia. El fin que persigue el curso es de proveer al estudiante
con los recursos biblicos, teologicas e historicas para desarrollar su propia praxis evangelistica y
misionera, fiel a la Palabra de Dios y las Confesiones luteranas.

I1. Horas de crédito del curso:
Determinadas por la institucion de formacion teologica.

II1. Objetivos generales del curso:
Este curso tiene cuatro tipos de objetivos, ademas de objetivos especificos relacionados con cada
una de los quince (15) lecciones en la Guia de estudio adjunta:
A. En el area del conocimiento:
Que cada estudiante crezca en su conocimiento y comprension de...
a. los eventos mas importantes en la historia del movimiento cristiano en la América Latina
y entre los hispanos en los Estados Unidos y Canada.
b. las principales teologias de mision que fueron utilizados en el establecimiento de la
Iglesia Cristiana entre las diferentes sociedades en lo que hoy en dia es la
c. América Latina.
d. los desafios y problemas particulares que tienen que enfrentar cristianos hispanos en la
América Latina y en Norteamérica en llevar a cabo su mision.
B. En el area de actitudes:
Que cada estudiante adquiera nuevas actitudes como...
a. estudiar, analizar y evaluar los eventos, movimientos y realidades sociales que mas
impactan hoy a los hispanos y las comunidades eclesiasticas con las cuales se identifican.
b. evaluar en base de su fidelidad a la Palabra de Dios y las Confesiones luteranas las
respuestas y soluciones ofrecidas a los problemas de la comunidad hispana de hoy por las
diferentes entidades religiosas, filosoficas y politicas.
c. desarrollar un marco basado en la mision de Jesus para servir de guia en articular su
vision de lo que debe ser su propia tarea misionera en un contexto latino.
d. y, entender tanto los aspectos positivos y negativos de sus propias raices hispanas.
C. En el area de habilidades:
Que cada estudiante desarrolle habilidades de...



a. su apreciacion de la historia de la América Latina y de los hispanos a la los Estados
Unidos.

b. su apreciacion de la manera en que las teologias latinoamericanas pueden contribuir a un
entendimiento de la fe cristiana y vocacion cristiana en su propio contexto familiar, social
y eclesiastica.

c. suapreciacion de los hispanos que han luchado y todavia estan trabajando para la
creacion de una sociedad y una iglesia mas fiel a Cristo y su reino.

d. susensibilidad a la importancia de la cosmovision y de la transformacion de la
cosmovision como algo integral a la tarea misionera.

D. En el area de la fe Cristiana y la mision de Dios:
Que cada estudiante desarrolle...

a. una fe més profunda en Jesucristo, razén y motivo para servir a otros, ser agradecidos,
confiar en Dios y adorarle sobre todas las cosas.

b. una vida edificada sobre Jesucristo, el Hijo de Dios y Salvador, para participar en un
ministerio de reconciliacion y ser un instrumento de paz en las vidas de otros.

c. el aprecio y uso de la Biblia para encontrar las verdades de Dios en relacion a la pareja 'y
la familia, comunicandolas en el contexto congregacional y comunitario.

d. una vida motivada por el Espiritu Santo en el gozo de la salvacion lograda por los méritos
de Jesucristo, de tal forma que se exprese en formas claras, el apoyo a parejas y familias a
conocer a Cristo, el Senor.

IV. Textos requeridos:

1. Blank, Rodolfo H. Teologia y mision en América Latina. St. Louis: Editorial Concordia,
1996

2. Biblia de la Reforma, version Reina-Valera Contemporanea (RVC-2009). St. Louis: Editorial
Concordia, 2014.

3. Justo L. Gonzélez. Historia del Cristianismo, Tomo 2. Miami: Editorial Unilit, 1994 (en
PDF).

4. Juan Mackay. El otro Cristo espaiiol (segunda edicion). México: Casa Unida de
Publicaciones, 1988 (en PDF).

V. Porciones de libros y articulos sugeridos para investigaciones:

1. Leonardo Boff. Iglesia: Carisma y poder. Salamanca: Sal Terrae, 1982.

2. Enrique Dussel. Desintegracion de la cristiandad colonial y liberacion. Salamanca:
Ediciones, Sigueme, 1979.

3. Enrique Dussel. Historia general de la iglesia en América Latina. Salamanca: Ediciones
Sigueme, 1983.

4. George M. Foster. Tzintuntzan. México: Fondo de Cultura Econémica, 1972.

Bartolomé de Las Casas. Del uinico modo de atraer a todos los pueblos a la verdadera

religion, Introduccion por Lewis Hanke. México: Fondo de Cultura Econémica, 1974.

6. Bartolomé de las Casas. Tratados de Fray Bartolomé de las Casas. Tomo 1. México: Fondo
de Cultura Economica, 1974.

7. Emilio Nunez. Teologia de la liberacion. Chicago: Editorial Moody, 1986.

8. Octavio Paz. El laberinto de la soledad, posdata, vuelta a el laberinto de la soledad.
México: Fondo de Cultura Econémica, 1981.

V)]



VI. Textos y articulos recomendados - no requeridos:

1. Giacomo Cassese. Conceptos esenciales. Introduccion al vocabulario teologico de la
tradicion luterana. Miami: Editorial ABC, 2006.
Nota: Editorial Concordia ha republicado este mismo texto con un cambio de titulo: ; Qué
quiso decir Lutero? Conceptos esenciales: Introduccion al vocabulario teolégico de la
tradicion luterana. St. Louis: Editorial Concordia, 2014.

2. Libro de Concordia: Las Confesiones de la Iglesia Evangélica Luterana. Editado y
traducido por Andrés A. Meléndez. St. Louis: Editorial Concordia, 1989.

3. Jean Pierre Bastian. Breve historia del protestantismo en América Latina. México: Casa
Unida de Publicaciones, 1986.

4. Kay Bingham. Cristébal Colon. Barcelona: Libros CLIE, 1990.

5. Leonardo Boff. Eclesiogénesis. Santander: Editorial Sal Terrae, 1986.

6. Charles Gibson. Los Aztecas bajo el dominio espafiol. México: Siglo Veintiuno Editores
S.A., 1996.

7. Oscar Lewis. Ensayos antropolégicos. México: Editorial Grijalbo S. A., 1986.

Alfonso Lockwood. Algunas cruces altas. Miami: Editorial Unilit, 1991.

9. Luis Maldonado. Introduccion a la religiosidad popular. Santander: Editorial Sal Terrae,
1985.

10. Samuel Eliot Morrison. El almirante de la mar océano. México: Fondo de Cultura
Econdmica, 1991.

11. Emilio Antonio Nufiez C. EI movimiento apostolico contempordneo. Guatemala: Ediciones
y Publicaciones MarLor, 2001.

12. Robert Ricard. La conquista espiritual de México. México: Fondo de Cultura Economica,
1986.

13. Pablo Richard. La fuera espiritual de la iglesia de los pobres. Costa Rica: Editorial DEI,
1989.

14. Jon Sobrino. Resurreccion de la verdadera iglesia. Santander: Editorial Sal Terrae, 1984.

*

VI. Versiones de la Biblia:

Para este curso, se recomienda usar La Santa Biblia, versién Reina-Valera (1960), ya que las
citas y referencias utilizan esta version. Pero, se puede utilizar la Reina-Valera (1995) y la Reina-
Valera Contemporanea (2009). También se utilizara la version Biblia de Jerusalén, la Dios
Habla Hoy (VP-version popular). Siempre es recomendable tener otras versiones para hacer
estudios comparativos. Recursos Biblicos digitales en la web: https://www.biblegateway.com
Este tema deber ser conversado al inicio del curso con el profesor / tutor.

VIII. Métodos de estudio del curso:

Este curso es parte del programa del Instituto Hispano de Teologia de la Iglesia Luterana. El
curso se ha adaptado para ser usado bajo el método de ensenanza Educacion Teoldgica por
Extension (ETE).

IX. Recomendaciones para el estudio del curso:

Se recomienda que cada estudiante este preparado para cada leccion completando todas las tareas antes
de asistir a la clase. De esta forma se aprovechara mejor la clase y permitira dedicar mas tiempo a la
discusion organizada y dirigida por el profesor/tutor del curso. Se recomienda usar una resaltador
de color transparente para destacar puntos de interés mientras se lee el texto de cada leccion; y


https://www.biblegateway.com/

anotar ideas y preguntas que surgen al leer el texto, ya que éstos puedan servir como puntos de
discusion con el profesor/tutor y el resto de la clase.

X. Evaluacion:
El profesor / tutor determinara los instrumentos utilizados para evaluar el curso.

Finalmente...
Muchas bendiciones de nuestro Sefior Jesucristo al estudiar juntos este curso.



Pagina intencionalmente en blanco.
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LECCION 1
TEOLOGIA Y MISION EN LA EDAD DE EXPLORACION

I. Objetivos:

1.

Que el educando pueda enumerar y dar un resumen las tres principales teologias de mision
que existian entre los exploradores, conquistadores y misioneros espafioles en el Nuevo
Mundo.

Que el educando podra explicar las consecuencias que pudieron producir una misiologia
basada en una hermenéutica equivocada.

Que el educando evalte las ventajas y desventajas de las diferentes teologias de mision
empleadas en la evangelizacion de las Américas.

Que el educando pueda familiarizarse con la vida y pensamiento de Cristobal Coldn, Isabel
La Catolica, Juan Ginés de Sepulveda, Antonio Montesinos y Francisco de Vitoria.
Estudiaremos mas a fondo la vida y pensamiento de Bartolomé de las Casas en lecciones
futuras.

II. Actividades:

1.

2.

3.
4.

Estudiar el primer capitulo de libro, Teologia y mision en la América Latina por Rodolfo
Blank, paginas 7-20.
Estudiar los capitulos I - III del libro, La era de los conquistadores por Justo L. Gonzélez,
paginas 17-68. Este libro es el Tomo 7 en “Historia del cristianismo™ originalmente escrito
por Gonzalez en 10 tomos. En el afio 1994, UNILIT public6 una edicion revisada del en
“Historia del cristianismo” en dos tomos. “La era de las conquistadores” es la segunda parte
del Tomo 2 de la obra revisada. En la obra revisada los capitulos que deben ser leidos son 15,
16 y 17, paginas 137-166. Los nombres de los capitulos son:

15. Isabel la Catolica

16. Un nuevo mundo

17. La justificacion de la empresa
Contestar en forma escrita las preguntas basadas en las lecturas asignadas en este manual.
Estar dispuesto a tomar una corte prueba sobre las lecturas asignadas.

I11. Preguntas:
Preguntas basadas en los capitulos I-11I de La era de los conquistadores por Justo L. Gonzélez,
paginas 17-68 (son los capitulos 15-17 en Historia del cristianismo, Tomo 2, paginas 137-166).

1. Escriba el nombre de la persona en el espacio delante de la descripcion de la persona que

sigue.

a. Emperador Inca, muri6 estrangulado, mientras que
los espanoles lo rodeaban cantando el credo.

b. Fundador del derecho internacional. Decretd que
los indios eran sefores legitimos de sus tierras.

c. El santo patron que, segin decian, ayudaba a los
espafoles en sus guerras contra los moros e indios.

d. La ultima parte de Espafia en ser librada del poder
de los mahometanos en el afio 1492.

e. El nombre de la institucion que fue empleada por




los catolicos de Espafia para extirpar a herejes.

f. El primero en levantar la voz en contra de los
abusos cometidos en contra de los indios.

g. Dividi6 el Nuevo Mundo en dos esferas de influencia,
una para los espafoles y otra para los portugueses.

h. Conquistaron a Constantinopla en el ano 1453.

2. {Como ayudo el papa en justificar la conquista del Nuevo Mundo?
3 ;Bajo cuales circunstancias permitia Vitoria que se hiciera guerra en contra de los indios?
4. ;Qué eran las encomiendas?

5. Mencionamos que hay un movimiento entre los catolicos de la América Latina que esta
buscando que Isabel la Catélica sea declarada una santa. Si usted fuera un miembro de la
comision de la Iglesia Romana encargada de decidir de quienes deben ser declarados santos,
(qué opinaria sobre la peticion a favor de la beatificacion de Isabel? Explique:

6. En su opinion, ;cudl de los siguientes mas merece ser declarado un santo: Isabel la Catolica,
Cristobal Colon, Francisco de Vitoria, Antonio de Montesinos, Bartolomé de las Casas?
Explique:

7. (Qué entiende usted al oir la frase: “la leyenda negra”?

8. En la caratula del libro de Justo L. Gonzalez, La era de los conquistadores, hay una
reproduccion de un famoso cuadro del famoso pintor espanol, Salvador Dali. En la pintura se
puede observar un carabela espafiol con cruces estampadas en sus velas. ;Cual es el significado
de esas cruces? ;Qué nos dicen de la manera en que los espafioles entendieron la era del
descubrimiento y la conquista?

Preguntas sobre el primer capitulo de Teologia y mision en América Latina, paginas 7-20.

9. ;Cudles eran las tres diferentes teologias de mision que existian entre los exploradores y
conquistadores?

10. En su opinidn, jcudles son las ventajas y las desventajas de la teologia de misiones que
guiaba a Cristobal Colén en sus viajes de descubrimiento? ;Hay personas o grupos hoy en dia,
de los cuales usted conoce, que sostienen ideas semejantes?

11. En su opinidn, jcudles son las ventajas o desventajas de la teologia de misiones que guiaba a
Bartolomé de las Casas y los frailes dominicanos? ;Hay personas o grupos hoy en dia, de los
cuales usted conoce, que sostienen ideas semejantes?

12. En su opinidn, jcudles son las ventajas o desventajas de la teologia de misiones que guiaba a
Juan Ginés de Sepulveda? ;Hay personas o grupos hoy en dia, de los cuales usted conoce, que
sostienen ideas semejantes?



13. En su opinidn, ;hasta qué punto tienen que ser destruidas las costumbres, las tradiciones, la
cultura, la musica, el arte y la escultura de un pueblo o una persona como parte de la tarea de la
evangelizacion?

14. ; Tomaria usted parte en un evento patridtico para celebrar el aniversario de la llegada de
Colon a las Américas? Explique su respuesta.

15. ;Cual en su opinidn es la consecuencia mas importante de los viajes de Colon? Explique su
respuesta.

16. ;Cual es la leccion mas importante que usted ha aprendido en esta leccion?



LECCION 2 ]
TEOLOGIA Y MISION EN LA EDAD DE LA CONQUISTA

I. Objetivos:

1. Que el educando pueda demostrar como las ideas apocalipticas de Joaquin de Fiore y los
Franciscanos Espirituales influyeron en la evangelizacion de los territorios americanos.

2. Que el educando pueda enumerar las causas por el fracaso del proyecto franciscano de
levantar en el Nuevo Mundo una sociedad indiana perfecta.

3. Que el educando pueda aplicar a su propio ministerio las lecciones que nos ensefia el fracaso
de los franciscanos, especialmente en lo que al paternalismo y la falta de educacion teoldgica
se refiere.

4. Que el educando pueda familiarizarse con la vida y pensamiento de Francisco Ximénez de
Cisneros, Joaquin de Fiore, Geronimo de Mendieta y los Franciscanos Espirituales y
Observantes.

I1. Actividades:

1. Estudiar los capitulos IV-VII del libro La era de los conquistadores por Justo L. Gonzalez,
paginas 69-126.

2. Estudiar el segundo capitulo de libro: Teologia y mision en la América Latina por Rodolfo
Blank, paginas 21-34.

3. Leer el Anexo 2:1, tomadas de la Historia de Las Creencias y de las Ideas Religiosas Tomo
I1I/1, paginas 120-123, por Mircea Eliade.

4. Contestar las preguntas basadas en las lecturas en este manual.

5. Estar preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

I11. Preguntas:
Preguntas basadas en los capitulos IV-VI de La era de los conquistadores por Justo L. Gonzélez,
paginas 69-112 (son los capitulos 18-20 en Historia del Cristianismo, Tomo 2).

1. ;Por qué no han quedado indios en las Antillas (Cuba, Puerto Rico, la Isla Espafiola, etc.)?
(Qué pasd con ellos?

2. La corona dio instrucciones a sus representantes en el Nuevo Mundo en el sentido de que los
indios debian vivir en pueblos y no diseminados por toda la comarca. Se tom¢ esta
determinacion porque (subraya la respuesta correcta o las respuestas correctas):
a. Asi era mas facil instruirles en las doctrinas de la fe cristiana.
b. Asi era mas facil tomarles y sujetarles a trabajos forzados en las minas.
c. Asi era mas facil inscribirles en las escuelas que las autoridades construyeron para ellos y
para sus nifos.
d. Los propios indios habian pedido la construccion de aldeas a fin de que pudieran llegar a
ser civilizados como los espafoles.

3. Los que mas se preocuparon por una verdadera conversion de los indigenas en la Isla Espafiola
fueron los (subraya las respuesta correcta):

a. encomenderos espafoles

b. los Jesuitas



c. los Padres Dominicos
d. las autoridades civiles

4. Bartolomé de Las Casas llego a sugerir que se trajeran mas esclavos negros de Africa al
Nuevo Mundo (subraye la mejor respuesta):
a. porque como todos los espafioles de su tiempo Las Casas era racista.
b. para dar a los Padres Dominicos y Franciscanos una oportunidad tinica para evangelizar a
los negros.
c. porque seguin su manera de interpretar la Biblia, creia que Dios habia decretado que todos
los africanos fueran los sirvientes de los descendientes de Cam y Jafet (Génesis 9:25).
d. con el fin de proteger a los indios de los trabajos forzados a los cuales eran sujetados.

5. Verdadera / Falsa Al ver los resultados de su consejo de traer mas esclavos de Africa,
Bartolomé de las Casas se arrepintié amargamente de haber aconsejado tal cosa, y se dedico a la
defensa de los negros.

6. Segun todos los historiadores, Hernan Cortés el Conquistador de México siempre fue un
catélico muy devoto que estaba tan interesado en la conversion de los indios como en conseguir
riquezas y fama para si mismo. ;Cuales fueron los métodos empleados por Cortés para llevar a
cabo la evangelizacion de los territorios de la Nueva Espana (México)?

7. (Cuantos indios fueron bautizados durante los primeros anos después de la Conquista de
México, segun la narracion de Motolinia? ;Qué controversia surgid entre los misioneros
catdlicos en cuanto al bautismo?

8. Delante de cada frase coloque una de las letras de las personas en la lista més abajo.
Muri6 apedreado por su propio pueblo.

Primer arzobispo de México. Hizo mucho para promover la educacion

Concubina india de Cortés que llego a ser simbolo de los que traicionan a su cultura.
La serpiente emplumada, deidad indigena de México y Centroamérica.

Cacique antillano quien escogio morir en la hoguera antes aceptar el bautismo e ir
a un cielo poblado de espafioles.

Sobrenombre de Toribio de Benavente, uno de los 12 apostoles franciscanos quien
se destacd por sus labores evangelisticos y las cronicas que escribio.

Explor6 y conquisto la Isla de Cuba.

Conquistador de México, catdlico devoto y hasta fandtico.

Lider de los doce Apostoles franciscanos.

Ciudad imperial azteca conquistada por los espafioles y sus aliados.

a. Martin de Valencia b. Malinche

c. Fray Juan de Zumarraga d. Hernan Cortés
e. Diego Velazquez f. Hatiiey

g. Quetzalcoatl h. Tenonchititlan

i. Montezuma J- Motolinia



9. Sin duda alguna, la falla mas grande en la evangelizacion del Nuevo Mundo por los espaioles
fue la de no hacer provision para la educacion teoldgica de los nuevos cristianos indigenas. Una
consecuencia triste de esta falla fue que la Iglesia Catodlica en los paises americanos se demoro
demasiado en sus intentos de establecer un clero nacional que hubiera dado direccion y liderazgo
a las nuevas naciones en formacion. Las guerras de revolucion en el Siglo XIX encontraron a la
Iglesia Catolica muy mal parada para enfrentar la nueva situacion histérica. Durante el tiempo de
la Revolucién y los afios de independencia la Iglesia perdid mucho de lo que habia logrado en el
tiempo de la Colonia por falta de lideres nacionales. Hay una leccion aqui para nuestra Iglesia
Luterana mientras que lucha para desarrollar un programa de educacion teologica. ;Cudles
argumentos fueron utilizados para negar una buena educacion a los indigenas en México e
impedir que fueran ordenados como sacerdotes?

10. ;Por qué consider6 el Fray Bernardino de Sahagtin y los padres franciscanos que el culto a la
Virgen de Guadalupe fue “una obra satanica?”

11. ;En qué sentido fue el culto a la Virgen de Guadalupe “una protesta de un pueblo oprimido”?

12. ;Por qué prefirieron los indios a las ministraciones de los Padres Franciscanos y no a las del
clero secular?

13. ;Como entraron algunos de los ideales de la reforma erasmiana en el Nuevo Mundo?

14. ;Como era diferente el padre Juan de Estrada Révago de los otros conquistadores en cuanto a
su comportamiento con los indios?

Preguntas en el segundo capitulo de Teologia y mision en América Latina.

15. ;Cuadles fueron las consecuencias del descuido de la educacion teoldgica de parte de los
padres franciscanos en su evangelizacion de México?

16. ;Como llego a ser el paternalismo de los franciscanos un factor negativo en el desarrollo de
la Iglesia Cristiana en el Nuevo Mundo?

17. Anote sus ideas sobre de ejemplos de paternalismo que usted ha experimentado dentro de las
comunidades cristianas en las cuales usted ha servido:

Pregunta basada sobre el Anexo 2:1.
18. ;Cuales en su opinion fueron las causes del fracaso de los padres franciscanos en realizar su
sueflo, es decir: el establecimiento de la Iglesia Espiritual, profetizada por el mistico calabrés,

Joaquin de Fiore?

19. ;Quién fue Joaquin de Fiore? ;Como ayudaron las profecias de Joaquin en animar y guiar a
los exploradores y misioneros espafioles en la conquista y evangelizacion del Nuevo Mundo?

20. ;/Cual es la leccion mas grande que usted ha aprendido en esta unidad?



Anexo 2:1
JOAQUIN DE FIORE: UNA NUEVA TEOLOGIA DE LA HISTORIA

Péginas tomadas de Historia de las creencias y de las ideas religiosas por Mircea Eliade,
TOMO III/1, paginas 120-123.

Nacido hacia el afio 1135 en Calabria, Joaquin de Fiore (Gioachino da Fiore) consagro su vida a
Dios después de realizar un viaje a Tierra Santa. Ingreso en el monasterio benedictino de
Corazzo, de que lleg6 a ser abad. Durante mucho tiempo se esforzé por incorporar su casa a la
orden cisterciense; cuando fue finalmente aceptada su propuesta el afio 1188, Joaquin y su grupo
de fieles ya se habia alejado de Corazzo. En 1192 fund6 una nueva casa en San Giovanni di
Fiore.

Joaquin se relaciond con los personajes mas encumbrados; mantuvo trato con tres papas (todos
los cuales le animaron a poner por escrito sus “profecias™) y conocio a Ricardo Corazon de Ledn
(al que anuncid) entre otras cosas, el nacimiento del Anticristo). Cuando le sobrevino la muerte,
el 30 de marzo de 12002, el abad de Fiore era una de las personalidades més conocidas y
respetadas del mundo cristiano. Pero contaba también con adversarios poderosos que, como
veremos, lograron desacreditarlo. Su obra, abundante y a la vez dificil, abarca una series de
tratados exegéticos cuyo objeto es proponer una nueva interpretacion de la Escritura. Sin
embargo, a causa de la leyenda creada en torno a las profecias de Joaquin de Fiore, bajo su
nombre empezaron a circular numerosos textos apocrifos.

Joaquin, por su parte, rechazaba el titulo de profeta. Unicamente admitia poseer el don de
descifrar los signos que Dios ha puesto en la historia y que se conservan en la Escritura. El
mismo revelo la fuente de su inteligencia de la historia sagrada, ciertos momentos de iluminacion
que le fueron otorgados por Dios (una vez durante la vigilia de Pascua); otra en Pentecostés).
Segun Joaquin, dos nimeros, el 2 y el 3, dominan y caracterizan las distintas épocas de la
historia universal: los dos Testamentos, los dos pueblos elegidos por Dios (los judios y los
gentiles) y las tres personas de la Trinidad. La primera época (Joaquin emplea el término status),
la del Antiguo Testamento, estuvo dominada por Dios Padre; su religion se caracteriza por el
temor que inspira la autoridad absoluta de la Ley. La segunda época, presidida por el Hijo, es la
era del Nuevo Testamento y de la Iglesia santificada por la gracia; la nota especifica de su
religion es la fe. Esta época durara 42 generaciones, de aproximadamente treinta afios cada una
(del mismo modo que, segun Mateo 1:1-17, transcurrieron cuarenta y dos generaciones entre
Abrahan y Jesucristo). Conforme a los célculos de Joaquin, la segunda época finalizaria en el afo
1260, con el alba de la tercera edad, dominada por el Espiritu Santo, cuando la vida religiosa
conocera la plenitud del amor, de la alegria y de la libertad espiritual. Sin embargo, antes de la
instauracion del tercer status, el Anticristo reinara durante tres aios y medio, a la vez los fieles
habréan de sufrir sus tltimas pruebas, las mas terribles. Un papa santisimo y los viri spirituales —
los dos grupos de religiosos: el de los predicadores y de los solitarios contemplativos — resistiran
el ataque. La primera edad estuvo dominada por hombre casados, la segunda por los clérigos y la
tercera contara con la direccion de los monjes espirituales. Durante la primera edad tuvo la
primicia el trabajo; el tercer status estimara por encima de todo la contemplacion.

Ciertamente, este esquema ternario de la historia universal y sus relaciones con la Trinidad son
mas complejos, pues Joaquin tiene también en cuenta las series binarias (por ejemplo, los



acontecimientos importantes en la historia del cristianismo estan prefigurados ya en el Antiguo
Testamento). Pero es innegable la originalidad de su interpretacion. En primer lugar, y al
contrario que san Agustin, el abad estima que, pasadas numerosas tribulaciones, la historia
conocera una época de bienaventuranza y de libertad espiritual. En consecuencia, la perfeccion
cristiana se halla ante nosotros, en el futuro historico (idea que ninguna teologia ortodoxa podia
aceptar). Se trata, en efecto, de historia, no de escatologia, como lo prueba, entre otras cosas, el
hecho de que también la tercera época conocera una etapa de degeneracion y finalizara en
desastre y ruina, ya que la Uinica perfeccion incorruptible se manifestara después del juicio final.
Como era de esperar, fue ante todo el caracter concreto, histérico, de la tercera época lo que
suscité a la vez la oposicion eclesidstica, el entusiasmo de los religiosos y el fervor popular.
Joaquin se integra en el gran movimiento reformador de la Iglesia, activo a partir del siglo XI.
Esperaba una verdadera reforma — una reformatio mundi, extendida como una nueva irrupcion de
la divinidad en la historia — y no simplemente un retorno al pasado. No rechazaba las
instituciones tradicionales — el papado, los sacramento, el sacerdocio -, sino que les atribuia una
funcion mas bien modesta. El ministerio y el poder de los papas quedaban por ellos
fundamentalmente alterados. Los sacramentos no parecen ya indispensables en la Iglesia futura,
dominada por el Espiritu Santo. En cuanto a los sacerdotes, no desapareceran, pero la direccion
de la Iglesia pertenecera a los monjes, los viri spirituales, aunque se tratard de una direccion
puramente espiritual, no de una potestad ejercida sobre las instituciones externas de la Iglesia.
Estimaba el abad que, durante la tercera época, la obra de Cristo seria completada bajo la guia
del Espiritu Santo. Pero esta concepcion significaba posiblemente la anulacion de la funcion
capital de Cristo en la historia de la salvacion. En cualquier caso, la importancia atribuida por
Joaquin al predominio de /o espiritual sobre las instituciones de la Iglesia futura se oponia
decididamente a las instituciones que habian triunfado durante el siglo XIII. Desde este punto de
vista, las ideas de Joaquin constituian una critica radical de la Iglesia de su siglo. El abad de
Fiore anuncio6 la fundacion futura de dos nuevas érdenes; la creacion por Francisco de Asis
refleja probablemente las ideas joaquinianas. En efecto, los franciscanos creian que san
Francisco, en virtud de su existencia ejemplar (pobreza, humildad, amor hacia toda criatura
viviente), habia realizado en su misma vida un nuevo “advenimiento” de Cristo. En Paria estallo
el afo 1254 un gran escandalo cuando el franciscano Gerardo de Borzo San Dominio publicd,
bajo el titulo de Introduccion al Evangelio Eterno, tres textos comentados del abad calabrés, a
los que afiadi6 una introduccion y comentarios. Proclamaba que la autoridad de la Iglesia
catolica se acercaba a su fin y que muy pronto, en 1280, apareceria una nueva Iglesia espiritual,
la del Espiritu Santo. Los te6logos de la Universidad de Paris aprovecharon esta oportunidad
inesperada para denunciar la herejia y el peligro de las 6rdenes mendicantes. Por otra parte,
desde hacia algun tiempo habia dejado de ser Joaquin de Fiore persona grata ante los papas. En
1215, su doctrina sobre la Trinidad fue condenada. Después del “escandalo” del Evangelio
Eterno, el papa Alejandro IV condend en el ano 1263 las ideas capitales del abad.

Pero no dej6 de contar Joaquin en adelante con admiradores de talla, como Dante, que lo
presenta en el Paraiso. Los manuscritos de sus obras se multiplican y circulan por toda Europa
occidental. Directa o indirectamente, el joaquinismo influyé en los fraticelli, en los begardos y
beguinas, a la vez que el esquema joaquiniana reaparece en las obras de Arnoldo de Villanova y
sus discipulos. Mas tarde, hacia finales del siglo XVI 'y comienzos del XVII, las primeras
generaciones de jesuitas descubren la importancia de la concepcidn joaquiniana del tercer status.
En efecto, eran sensibles al drama de su €poca, la inminencia del combate decisivo contra el mal,
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identificado con Martin Lutero (!). En Lessing reaparecen ciertas pervivencias inesperadas de las
ideas expuestas por el profeta calabrés; en su Educacion de la raza humana desarrolla el filésofo
la tesis de la revelacion continua y progresiva que culmina en una tercera €poca. La resonancia
de las ideas de Lessing fue considerable; es probable que a través de los saint-simonianos
influyera en Augusto Comte y en su doctrina marcados, siguiera en virtud de razones diferentes,
por la idea joaquiniana de una tercera época inminente que renovaria y completaria la historia.
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LEpCI(’)N 3
METODOS MISIONEROS DE LA ERA DE LOS CONQUISTADORES

I. Objetivos:

1. Que el educando pueda enumerar las estrategias misioneras empleadas en la Era de la
Conquista y explicar como influyeron en la creacion de la Iglesia Colonial.

2. Que el educando sepa distinguir entre la teoria evangelizadora de la ‘tabula rasa’ y de la
‘Preparacion Providencial’.

3. Que el educando comience a evaluar los métodos evangelisticos empleados hoy en dia en
base de los conceptos discutidos en esta leccion.

I1. Actividades:

1. Estudiar los capitulos VII y VIII del libro La era de los conquistadores por Justo L.
Gonzélez, paginas 113-159 (capitulos 21 y 22).

2. Contestar las preguntas basadas en las lecturas del Anexo 3:1 y 3:2, “Bartolomé de las
Casas”.

3. Estudiar el tercer capitulo de libro, Teologia y mision en la América Latina por Rodolfo
Blank, paginas 35-51.

4. Procura ver la pelicula “Mision” — luego llene la planilla al final de la leccion.

5. Estar preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

I11. Preguntas:
Preguntas basadas en la lectura de Teologia y mision en América Latina, capitulo 3.

1. De los métodos evangelisticos empleados por los franciscanos, dominicos y agustinos -
[cudles, en su opinion, todavia serian métodos ttiles que pudieran ser empleados por nuestra
iglesia en el area donde vive usted? Explique su respuesta:

2. En su opinion, jcudles son las ventajas mas grandes y también las desventajas mas grandes de
estrategias misioneras basadas en el concepto de “la preparacion providencial”?

Preguntas basadas en los capitulos 7 y 8 del libro: La era de los conquistadores por Justo L.
Gonzélez, paginas 113-159.

3. Delante de cada descripcion, coloque la letra de la respuesta correcta:

1. Exploradores y explotadores alemanes que recibieron autorizacion del Emperador
Carlos V. para buscar riquezas en Venezuela.

2. Ciudad en la Nueva Granada donde se instal6 la Inquisicion.

3. El Santo Patron de la Nueva Granada.

4. Bautiz6 a 300.000 esclavos en Cartagena

5. Capital del imperio Inca

6. Afirmo que: “Si yo no quiero ni las aves vuelan ni las hojas de los arboles se mueven
en mi tierra.”

7. Tuvieron una sociedad altamente organizada donde nadie pasaba hambre.

8. Dio voces diciendo: “Venganza, cristianos. Los Evangelios son despreciados y se los
arroja por tierra.”



12

9. Analfabeto, ilegitimo, cuidador de cerdos - llegd a ser conquistador del Peru.
10. Fundé un hospital en Lima, sembraba arboles frutales y se le atribuian milagros.

a. Los Incas f. Pedro Claver
b. Francisco Pizarro g. Cartagena

c. Cuzco h. Los Welzer
d. Vicente Valverde 1. Cuzco

e. Martin de Porres j. Atahualpa

4. Verdadera / Falsa  Los primeros misioneros que llegaron para emprender la evangelizacion
de la Nueva Granada fueron los Jesuitas.

5. Explique algo de los métodos misioneros utilizados por Pedro Claver en Colombia. ;Qué
podemos aprender de los métodos de Claver para ayudarnos en nuestra tarea evangelizadora?

6. (En qué manera logr6é Pedro Claver condenar las injusticias que sufrian los esclavos negros?
En su opinidn, ;seria efectivo este método de Claver para denunciar las injusticias sociales que
sufren los oprimidos hoy en dia? Explique su respuesta:

7. Subraye la respuesta correcta. San Martin de Porres nunca fue ordenado como sacerdote
porque:

a. afirmaba que el Virrey de Nueva Castilla era el Anticristo.

b. era un Inca y, seguin la Ley de Indias, fue prohibido ordenar a un indio.

c. era un hombre divorciado.

d. era mulato.

8. ;Cuadles fueron los principales métodos evangelisticos empleados en la evangelizacion de
Bolivia y Chile?

Anexo 3:1
EL EXPERIMENTO DE LA VERA PAZ

Lewis Hanke
Este anexo es sobre el proyecto de evangelizacion de Guatemala llevado a cabo
por el Padre Bartolomé de Las Casas.

Si el De Unico Modo fuera tan solo uno mas de los muchos tratados de naturaleza tedrico
escritos sobre América, apenas si estaria hoy justificada su publicacion, aun tratdndose de una
obra de Fr. Bartolomé de Las Casas. Pero este extenso manuscrito con su rico acopio de citas
cuidadosamente reunidas de una multitud de escritos — que, por cierto, revelan la abundancia de
libros que Las Casas pudo tener a su disposicion en algin monasterio — es importante por dos
razones:

1. Las Casas fue retado inmediatamente por los espafioles seglares para que tratara de llevar a
la préctica sus ideas, y

2. El experimento resultante, llevado a cabo en Vera Paz, Guatemala, es una ilustracion
excelente del hecho de que la conquista espafola de América fue mucho mas que una empresa
militar notable en la que un pufiado de espafioles someti6 a todo un continente en un tiempo
sorprendentemente corto. Fue también probablemente el esfuerzo mayor que jamas haya visto el
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mundo para hacer prevalecer la justicia y los preceptos cristianos en una época brutal y
sanguinaria. Este concepto es tan importante que requiere alguna explicacion antes de describir
la entrada de Las Casas en Vera Paz.

El concepto no es nuevo, porque investigadores como Rafael Altamira, Jos¢ Maria Chacon y
Calvo, Ricardo Levene, Ernest Nys, Fernando de los Rios, Silvio Zavala, y algunos otros, han
aportado contribuciones de importancia a este tema. Pero en general puede decirse que la historia
de la conquista espafiola de América ha sido escrita - al menos en los Estados Unidos - a la
manera heroica de William Hickling Prescott, en el tono ironico de Philip A. Means, o en
fragmentos monograficos destinados a servir de tesis doctorales en las universidades. Nadie ha
estudiado todavia en conjunto los tedricos de la conquista espafiola que estuvieron decididos a
que la dominacidn espafiola en América siguiera principios justos y cristianos.

Esta lucha comenzo casi con la conquista misma, pues surgio una disputa sobre el primer
cargamento de indios que fueron llevados a Espafia para ser vendidos como esclavos. El 12 de
abril de 1495 el obispo Fonseca recibi6 orden de la corona para que vendiera dichos indios, y al
dia siguiente otro documento le ordenaba que guardase el dinero recibido de la venta hasta que
los tedlogos pudieran dar satisfaccion a la conciencia real con respecto a la moralidad del acto.
Conforme la conquista avanzo de las islas del Caribe a México, Peru, Chile y las islas Filipinas,
surgi6 un torrente de libros y tratados polémicos escritos por misioneros y funcionarios de la
corona en el Nuevo Mundo y por teoricos académicos y juristas profesionales de Espana, que
hacen recordar las polémicas enconadas y eruditas que se produjeron durante la controversia
medieval de las investiduras.

Fue una lucha quijotesca, podemos decir hoy, pero ha de recordarse que Don Quijote fue una
auténtica expresion del genio espafiol en la época de la grandeza de Espafia. Era un hombre de
ideales, inspirado por la pasion de corregir los defectos del mundo, y con este fin se lanzo6 sobre
el mundo que veia. No es exagerado decir que en la conquista la corriente quijotesca del caracter
espafol aparece en su forma mejor, y la sanchopancesca en la peor, hasta que la batalla llega en
ocasiones a convertirse en una lucha abierta entre los aspectos mas elevado y mas bajo de la
naturaleza humana.

Incluso cuando se ha hecho mencion de las teorias relativas a sus problemas coloniales, ha
sido por lo general con un propdsito despectivo, sefialando cuan lejos estaba la conducta
espafola en América de la teoria hispana. A veces la preocupacion de los espafioles por elaborar
una politica que pudieran justificar ante su propia conciencia se ha desechado como hipdcrita
religiosidad, algo asi como el espiritu de la foca de Alicia en el pais de las maravillas, que
derramaba lagrimas tan amargas mientras se apresuraba a ayudar al carpintero a comerse las
ostras. Fue su sed de oro la que llevo a Cortés a México y a Pizarro al Pert, dice Adam Smith, y
Thorstein Veblen es todavia mas explicito: “La empresa espafiola de colonizacion fue una
empresa de pillaje, inflamada e inflada por el fanatismo religioso y la vanidad guerrera.” Los
“revisionistas” espafioles, deseosos de justificar los procedimientos de sus antepasados y de
combatir la “leyenda negra” de Espafia en América, han replicado a estas criticas citando largos
extractos de la coleccion oficial de las humanitarias leyes de Indias, con la intencion de
demostrar la naturaleza justa de la conquista espafiola y del sistema colonial.
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Sin alistarse uno mismo en ninguno de los dos bandos, debera confirmar la verdad que el
historiador escocés William Robertson proclamé hace tiempo, al escribir que “los monarcas
espafoles, habiendo adquirido una especia de dominio antes desconocido, formaron un plan para
ejecutarlo, al que no se encuentra nada parecido en la historia de los hechos humanos”. Esto fue,
desde luego, debido al hecho importantisimo de las bulas de donacion de Alejandro VI y las
subsiguientes de Julio II, conferian a la corona de Espafia el poder de dirigir tanto los asuntos de
la Iglesia como los del Estado en América. Los eclesidsticos, que siempre habian tenido papel
destacado en los consejos reales espafioles, se convirtieron asi en asesores de confianza del
monarca y del Consejo de Indias, principal érgano administrativo para el gobierno de las
colonias, y su influencia, que se dejo sentir en todas partes, asegur6d que cada paso de la
conquista fuera examinado desde el punto de vista de la moral cristiana.

Esta combinacion tunica de poderes explica también la preocupacion del Consejo con todo
género de problemas religiosas. En una ocasion, por ejemplo, el Consejo lleg6 a discutir
solemnemente la cuestion, acaloradamente disputada en las Filipinas, de si los chinos
convertidos al cristianismo en Manila, deberian ser forzados a cortarse las coletas como muestra
visible de haberse librado de sus anteriores creencias paganas. Incluso entre los simples soldados
habia una curiosa preocupacion por observar las formas juridicas correctas, y hasta un
conquistador tan feroz como Lope de Aguirre se tomd la molestia de rebelarse en forma legal,
redactando en plena selva de Amazonas un manifiesto en que anunciaba a la corona espafiola que
habia dejado de estar sometido a las leyes de Espaiia.

La gran masa de material referente a este asunto que existe en el Archivo de las Indias de
Sevilla atestigua en silencio hoy hasta qué punto extraordinario las personas interesadas de todas
clases, a ambos lados del Atlantico, se lanzaron en el conflicto.

La tendencia teologica y legalista de la mentalidad espafola del siglo XVI contribuye también
a explicar la multitud de teorias ocasionadas por la conquista.

Cierto es que el solo examen de las teorias y de los tedricos de la conquista espafiola de
América nos llevaria a una arida e infructuosa enumeracion de disputas teologicas, a no ser por
el hecho de que algunas de las varias teorias derivadas de los confusos campos de la filosofia y la
doctrina religiosa medieval influyeron de hecho en ocasiones de un modo decisivo, en el curso
de los acontecimientos en el Nuevo Mundo.

Uno de los ejemplos mas dramaticos de la influencia de una teoria fue el experimento de la
Vera Paz llevado a cabo en Guatemala durante los afios 1537-1550 por Las Casas y sus
compafieros dominicos. Cuando este fraile atrevido expuso en el pulpito la doctrina sustentada en
el tratado De Unico Vocationis Modo los colonizadores espafioles que residian en Santiago de
Guatemala lo tomaron a broma. Segun lo describe un cronista, “aunque el libro estaba escrito en
un latin elegante”, los colonizadores se rieron de ¢l y de su autor. El Sefior habia puesto a aquel
tipo tan impertinente en sus manos, o al menos asi lo creian ellos, y su regocijado desprecio tuvo
la fuerza de estimular a Las Casas para que pusiera en practica su proposicion de convertir a los
indios por medio pacificos solamente. Estaban muy seguros de que aunque Las Casas escapase
con vida, su fracaso seria tan estrepitoso que en adelante se verian libres de sus absurdos y
molestos sermones.
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Al ser asi desafiado, Las Casas eligio la Unica tierra que quedaba por conquistar en aquella
region, la provincia de Tuzutlan, un pais de montanas, lluvioso, tropical, lleno de tigres, leones,
serpientes, grandes monos y, por afiidura, falto de sal. Los indigenas que alli vivian eran feroces,
barbaros e imposibles de someter, o al menos asi lo creian los espafioles, porque tres veces lo
habian intentado y otras tantas habian vuelto “con las manos en la cabeza” de aquella provincia
que en el acto denominaron “Tierra de Guerra”.

A esta provincia y a estas gentes se ofreci6 a ir Las Casas para inducirles voluntariamente a
que se declararan vasallos del rey de Espafia y le pagaran tributo de acuerdo con sus
posibilidades; para predicarles y ensefiarles la fe cristiana; y todo esto in arma no soldados. Sus
unicas armas serian la palabra de Dios y las “razones del Santo Evangelio™.

Las peticiones que Las Casas hizo fueron moderadas, y el gobernador Alonso Maldonado las
acepto sin dilacion: Que los indios sometidos por medios pacificos no habrian de ser repartidos
entre los espainoles, sino que dependerian directamente de la corona, debiendo pagar tan s6lo un
tributo reducido, y que durante cinco afnos no se permitiera a los espafioles la entrada en la
provincia, salvo a Las Casas y a los dominicos, a fin de que los espafioles seglares no alteraran a
los indios ni provocaran escandalo.

Habiendo concluido este acuerdo con el gobernador, Las Casas y sus compafieros - los frailes
Rodrigo de Ladrada, Pedro de Angulo y Luis Cancer - pasaron varios dias dedicados a la oracion
, al ayuno y a otras disciplinas y mortificaciones espirituales. Luego planearon con cuidado su
programa, y comenzaron por componer algunos romances en la lengua india de la Tierra de
Guerra. Estos romances eran virtualmente una historia del cristianismo, porque describian la
creacion del mundo y la caida del hombre, su expulsion del Paraiso, y la vida y milagros de
Jesucristo. Después Las Casas busco y encontrd a cuatro mercaderes indios cristianos habituados
a traficar en la Tierra de Guerra, y con gran paciencia les enseiid de memoria todos los versos y,
ademas, a que los cantaran de una manera agradable.

Por fin, en agosto de 1537, los indios partieron solos con sus mercancias, a las que Las Casas
habia afiadido algunas baratijas espafiolas, tales como tijeras, cuchillos, espejos y cascabeles, que
eran muy preciadas por los indigenas. Los mercaderes se encaminaron directamente al gran
cacique de las tribus de la Tierra de Guerra, un personaje belicoso, grandemente respetado y
temido por todos. Después de comerciar todo el dia, uno de los mercaderes pidi6 un teplansatle,
instrumento indio, y el grupo se puso a cantar todos los versos que habian aprendido. La novedad
de la situacion, la armonia del instrumento y de las voces, y la nueva doctrina - en especial la
afirmacion de que los idolos que adoraban eran demonios y de que sus sacrificios humanos eran
malos - produjeron gran admiracion e interés entre los indios.

Durante las ocho noches siguientes los mercaderes repitieron sus recitales, accediendo
gustosos a las demandas del auditorio para que repitieran algunas partes preferidas una y otra
vez. Cuando los indios quisieron saber mas, les replicaron que sélo los frailes podian ensefiarles.
Pero ;qué frailes? Entonces los mercaderes los describieron: hombres vestidos con trajes blancos
y negros, solteros, que llevaban el pelo cortado de una manera especial; hombres que no querian
ni oro, ni plumas, ni piedras preciosas, y que dia y noche cantaban las alabanzas de su Sefior ante
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bellas imagenes en las iglesias. Tan sélo estos santos varones - ni siquiera los grandes sefiores de
Espafia - podian instruir a los indios, y los frailes vendrian muy gustosos si se les invitaban. El
cacique quedo contento con todo lo que le habian dicho y envié a su hermano menor para rogar a
los frailes que vinieran y les ensefiaran. Su emisario, no obstante, deberia observar en secreto si
los frailes se conducian como habian dicho los mercaderes.

Podemos estar seguros de que Las Casas y sus compaieros pasarian algunos dias de ansiedad
antes de que volvieran los mercaderes llevando consigo al emisario y su cortejo. Aceptaron
g0z0so0s los presentes enviados por el cacique y, mientras el emisario estaba visitando la ciudad,
conferenciaron y decidieron enviar inicamente a Fr. Luis Cancer, un misionero devoto y
experimentado que conocia bien las lenguas indigenas. Asi pues, los indios, cargados con las
baratijas espafolas, regresaron a su Tierra de Guerra llevando con ellos al padre Cancer. Al
entrar en el territorio del cacique encontrd levantados arcos triunfales de flores, y grandes fiestas
preparadas para darle la bienvenida. El propio jefe recibié a Cancer con el mayor respeto y
veneracion y ordenod que se construyera en seguida una iglesia. Asistid con interés a la primera
misa que se celebro alli, y le impresionaron particularmente las vestiduras y la limpieza del
fraile, porque sus propios sacerdotes andaban con vestidos sucios, los cabellos pegados con
sangre, y sus templos no eran mas que chozas llenas de hollin y basura. Asegurado por su
hermano de que el fraile llevaba realmente el género de vida descrito por los mercaderes, y
calmado su temor de una invasién armada por las noticias de la orden del gobernador
Maldonado, el jefe decidi6 hacerse cristiano y ordeno a todo su pueblo que hiciera lo mismo. Fue
el primero en derribar y quemar sus antiguos idolos. Asi se gand la primera alma en la Tierra de
Guerra.

Cancer se apresuro a volver a Santiago, donde Las Casas y los otros frailes se regocijaron al
saber las nuevas del éxito de sus sistema pacifico. Al cesar las lluvias, en octubre de 1537, Las
Casas y Pedro Angullo fueron a la Tierra de Guerra y alli contemplaron un ejemplo de la firmeza
de su cacique en la fe: no quiso permitir los habituales sacrificios de papagayos y otras aves y
animales en la ceremonia nupcial de su hermano el emisario, a despecho de la oposicion que
hubo en Coban, cuyo cacique era el padre de la novia. El fiel cacique también reedifico la iglesia,
que algunos de sus vasallos desafectos habian quemado, y arreglo el que los frailes visitaran
otras partes de su territorio, donde hicieron numerosas conversiones.

Es natural que todo esto fuera una bomba para los colonizadores espafioles de Guatemala,
quienes habian esperado un desastre tan completo que Las Casas nunca se hubiera atrevido a
escribir ni a decir palabra sobre el tema de la conversion pacifica ni de la restitucion a los indios
de sus propiedades. No cabe duda de que buscaron los medios para desbaratar el éxito de los
dominicos, a pesar de la orden del gobernador Maldonado. Los documentos no arrojaron luz
sobre los acontecimientos del afio 1538 en la Tierra de Guerra - y he podido consultar todos los
manuscritos existentes en el Archivo de Indias en Sevilla - pero es evidente que en noviembre de
1539 Las Casas era todavia mas fuerte que sus detractores, porque Pedro de Alvarado, el
conquistador mas importante, y luego gobernador de Guatemala, escribia en aquel mes al rey que
Las Casas estaba a punto de salir para Espaia para traer mas eclesiasticos, y elogiaba
calidamente su obra, como también lo hizo el obispo.
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Este apoyo oficial, unido a la elocuencia y a la mucha experiencia de Las Casas, hizo su
efecto. Durante el afio de 1540 salié un verdadero torrente de decretos reales destinados a
fomentar la conversion pacifica de los indios. Solamente el 17 de octubre se promulgaron doce
de estos decretos. Los franciscanos debian proporcionar a Las Casas indios que estuvieron a su
cuidado, y que, como los mercaderes, tuvieran talento musical; se encargo a los oficiales reales
de que castigaran a todos los espafioles que burlaran la orden del gobernador de no entrar en la
Tierra de Guerra; y el acuerdo de Maldonado con Las Casas fue confirmado solemnemente.
También se concedid dinero; y el rey concluyd por solicitar varios caciques indios - don Juan, el
primer convertido, don Gaspar, del pueblo de Chequicizten, don Miguel de Chicicastenango, y
don Jorge de Terpanantilan - para continuar ayudando en la conversion de los indios vecinos.
Mas tarde don Miguel, don Gaspar y otros reciben escudos de armas por este importante trabajo.

Seria grato para quienes creen en el triunfo definitivo de la justicia en este mundo poder decir
que en adelante las cosas siguieron bien en Guatemala; pero no ocurri6 asi. Durante diez afios los
colonizadores y los eclesidsticos disputaron como perros y gatos sobre la predicacion pacifica de
la fe. En el curso de la lucha el consejo de Santiago informd al rey que Las Casas era un fraile
iletrado, un tipo envidioso, apasionado, turbulento y nada santo, que tenia la tierra revuelta, y que
podria destruir, si no se le ponia obstaculo, la dominacién espanola en el Nuevo Mundo; ademas,
que los llamados indios “pacificos” se rebelaban cada dia y mataban a muchos espafoles. Pero
de Espafia siguieron saliendo reales 6rdenes en apoyo de Las Casas y de sus compafieros
dominicos. Ya la Tierra de Guerra fue designada oficialmente Tierra de la Vera Paz, a despecho
de la risa burlona de los colonizadores.

Las Casas volvio a Guatemala en 1544 como obispo de Chiapas, region que incluia la Tierra
de la Vera Paz. La batalla fue emprendida con tanta violencia por los colonizadores que la
corona tuvo que enviar un emisario especial a Guatemala en 1547 para que investigara los
supuestos malos tratos a los dominicos, el cual informé que podian encontrarse muchas pruebas
en apoyo de la acusacion. Durante algun tiempo el obispo Las Casas tuvo que huir a Nicaragua
para escapar las iras de sus feligreses, a los que habia excomulgado adiestro y siniestro, incluso a
los jueces. La lucha para predicar la fe pacificamente continu6, incluso hasta después de la
renuncia de Las Casas como obispo en el afio 1550, cuando tenia setenta y seis afos.

Preguntas basadas en el Anexo 3:1

9. En nuestro criterio un buen misionero es aquel que muestra respeto para la cultura y las formas
culturales del pueblo siendo evangelizado. No debe ser el proposito del evangelizador destruir la
cultura de los receptores del mensaje evangelistico. Debe ser nuestro propdsito que se encarne el
mensaje de Cristo en la cultura de tal manera de que el Espiritu Santo comience a transformar la
cultura desde por dentro. {En qué manera mostr6é Bartolomé de Las Casas respeto por la cultura
de los habitantes de Guatemala en su evangelizacion de Tezutlan, la Tierra de Guerra?

10. ;Cémo utilizé Las Casas las formas culturales de Tezutlan como instrumentos de la
evangelizacion de Vera Paz?

11. ;Cual fue la importancia para la evangelizacion de América la Bula Papal Sublimis Deus del
Papa Paulo I1I?
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12. Segun el Fray Bartolomé de Las Casas, ;en qué sentido son los falsos evangelizadores
espafoles como el falso profeta Mahoma?

13. Segtn Las Casas, ;cual es el inico modo de atraer a todos los pueblos a la verdadera
religion? ¢En qué consiste el método presentado por Las Casas en su célebre libro?

Anexo 3:2

Bartolomé de las Casas (1474-1566), en el quinto centenario de su nacimiento,
por Enrique Dussel

1. Sentido de vida

Bartolomé nacio6 en Sevilla, probablemente en el mes de agosto de 1474, posiblemente en la
colacion de San Lorenzo, junto al rio Guadalquivir, siendo hijo de un modesto mercader. Pedro
de las Casas, natural de Tarifa y sobrino del contino real Juan de Pefialosa, valedor de Colon
frente a los reacios marinos de Palos. Debié marchar como soldado a Granada en 1497,y es
posible que se instalara en las naves de la catedral sevillana para recibir una sé6lida formacion
latina en la academia que Antonio de Nebrija abri6 en 1498. Su padre, junto a sus tios Francisco
y Gabriel, se embarcaron hacia América en el segundo viaje de Colon (1493), y a su regreso
(1498) regalaron a Bartolomé un esclavo muzuelo indio, que debi6 dejar en libertad o devolver a
las Indias en 1500. No fue entonces Bartolomé descendiente de nobles franceses ni estudid
derecho en Salamanca.

Su vida, que comienza entonces en tiempos de la unificacion de Castilla y Aragon por el
casamiento de Isabela y Fernando, y que termina cuando la reconquista ha terminado (Granada
es tomada en 1492) e igualmente la conquista de América (tanto de la regién Caribe, como la
mayo-azteca, chibcha o inca, al igual que el Brasil por parte de los portugueses), ya que muere en
Atocha (Madrid) el 17 de julio de 1566. Su vida atraviesa toda la primera experiencia hispanica y
europea de expansion colonialista e imperial que se extendera desde el siglo XV y XVI hasta el
presente siglo XX. Bartolomé entonces descubrira un hecho hasta entonces desconocida para la
conciencia europea en general: el de la dominacion del hombre occidental latino-germanico
sobre los oprimidos y dominados indios, negros, hindues, etc. Se trata de la primera expresion
moderna, con caracter humanista, juridico, filoséfico, historico y teoldgico, de la dialéctica de la
dominacion-dominado, de Europa como opresora ante un mundo colonial recientemente
descubierto, que vendra a incorporarse a la estructura mundial cultural, politica, economica —
bajo la dominacién europea — a la manera de regiones dependientes, “oprimiéndoles con la més
horrible y &spera servidumbre en que jamas hombres ni bestias pudieron ser puestas por la
insaciable codicia y ambicion que han tenido”. Bartolomé no es s6lo una voz de la conciencia
hispanica sino mundial europea, y su sentido crece en el presente ante el proceso de liberacion de
los pueblos dependientes y subdesarrollados de Latinoamérica, Africa y Asia.

Ante Bartolomé unos lo han visto como el defensor de la humanidad en la persona del indio
(Lewis Hanke), como un reformador moral eclesidstico (Giménez Fernandez) y hasta como un
quijotesco paranoico, anormal monocidético, que tuvo fundamentalmente odio a los espanoles
(Menéndez Pidal), y que dio entonces el material para la construccion de la “Leyenda negra”
contra Espafia, que utilizaron franceses e ingleses principalmente. Sin embargo Bartolomé de las
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Casas es algo muy distinto. Es un europeo que vivié en las Indias occidentales, que descubrio el
hecho de la opresion del hombre (hispanico) sobre el hombre (indio), pero que lo descubrid
desde la vision que de la historia tiene la existencia cristiana. Bartolomé es un profeta que acusé
al dominador (europeo hispénico, y en Espaiia a las futuras potencias imperiales) del pecado de
oprimir, dominar y esclavizar a otro hombre hasta la muerte (como Cain matara a Abel).

Descubri6 que en el sistema colonial habia una falta, un pecado que contradecia toda buena
voluntad por parte de los europeos. La Historia de las Indias, 1a Apologética historica o la
Brevisima relacion de la destruccion de las Indias no son obras historicas simplemente, sino que
son material de acusacion profética, en estilo practicamente apocaliptico, cuya intencion esencial
es exhortar a la conciencia europea (hispanica, del rey, espafioles, colonos y encomenderos) a
descubrir en el indio, oprimido e injustamente tratado por una estructura econémica y social (en
ese entonces la encomienda), a un hombre asesinado por el ideal del hombre burgués naciente:
por la “codicia y ambicion”, proyecto de estar-en-la riqueza, que tendra el conquistador espafiol
y portugués, holandés, francés o inglés posteriormente.

2. De conquistador a clérigo encomendero (1502-1514)

Parti6 hacia las Indias con el gobernador Nicolas de Ovando, llegando a la Isla Espafiola (Santo
Domingo, Haiti) el 15 de abril de 1502. De inmediato guerre6 contra los indios tainos, y por sus
actos en diversas expediciones conquistadoras recibié una encomienda de indios cerca de
Concepciodn de la Vega, en la misma Isla. Organiz6, sin embargo la evangelizacion de los indios
de la region siendo doctrinero (laico que ensefia el catecismo). Siendo quizé la primera vocacion
sacerdotal americana fue ordenado sacerdote, probablemente a fines de 1512 por el obispo de
Puerto Rico, Alonso Manso, o en 1513 por el obispo de Concepcion de la Vega, Suarez de Deza.
Junto a Panfilo de Narvaez partié en enero de 1513 a la sangrienta conquista de la isla de Cuba, y
contemplod la matanza de indios en Caonao, obteniendo como cura encomendero un
“repartimiento” de indios de manos del gobernador Veldzquez a orillas del rio Arimao. Durante
doce anos en América (desde sus veintiocho hasta sus cuarenta afios) Bartolomé habia sido
complice de la conquista del Caribe.

3. De la conversion profética a la colonizacion de Cumana (1514-1523)

El clérigo Bartolomé tan sensible ante los excesos que se cometieron contra los indios
especialmente a los Xaragua (1503), no pudo permanecer por mucho tiempo indiferente ante la
accion profética de los dominicos de la isla Espafiola. En efecto, en 1510 llegaron a la isla tres
religiosos de Salamanca, bajo la guia de Pedro de Cordova OP, quien indic6 al padre Antonio de
Montecinos, en los domingos de adviento de 1511, predicar a los colonos en la iglesia sobre la
grave falta que significaba la opresion que cumplian sobre el indio. “Vox clamantis in deserto —
comenzo diciendo el religioso, a partir de Juan 1:23 . . . todos estdis en pecado mortal, y en ¢l
vivis y moris, por la crueldad y tirania que uséis con estas inocentes victimas”, El mismo
Montesinos parti¢ a Espafia para hablar con el rey Fernando y logrd que se dictaran las leyes de
Burgo (1512) en favor del indio.

Llegado abril de 1514, Bartolomé, el clérigo encomendero de Cuba, ley6 la Biblia en el texto de
Ecl. 43:22: “Es matar al proximo sacarle su subsistencia, es derramar su sangre el privarle del
salario debido”. Comprendio la injusticia que cumplia con sus indios, a los que entregd al
gobernador Veldzquez el 15 de agosto de 1514, en célebre predicacion en la iglesia Sancti
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Spiritus, encaminandose después a Baracoa, para abandonar definitivamente Cuba en julio de
1515. Se trata de su conversion profética, camino que recorrera sin volver la cabeza desde 1514
hasta 1566.

Viendo que era inttil defender al indio desde Santo Domingo, ayudado y acompanado por los
dominicos, partié hasta Sevilla para entrevistar al rey Fernando, llegando el 6 de octubre de
1515. Sin embargo fue recibido indiferentemente y como el rey estaba moribundo, penso
Bartolomé partir para Flandes para hablar con el principe Carlos. De paso por Madrid habl6 con
Adriano — futuro papa -, y con Cisneros — arzobispo de Toledo y futuro regente de Espana -,
quien le dijo “que no tenia necesidad de pasar adelante porque alli se le daria el remedio que
venia a buscar”. En Madrid se penso el Plan para la reformacion de las Indias; alli se elimin6 a
Fonseca y Conchillos; alli fue nombrado Bartolomé “clérigo procurador de los indios™ el 17 de
septiembre de 1516. Regresa entonces a América el 11 de noviembre de 1516 junto a los padres
jeréonimos. Lo cierto es que los jerénimos fracasan, y al ver imposibilitada su labor Bartolomé
vuelve a Espana en 1517, instaldndose en Valladolid, donde ademéas de comenzar sus estudios
sobre las cuestiones juridicas de las Indias, toma contacto con la corte de Carlos V y presenta un
Memorial en defensa del indio ante el pleno de Consejo de Indias el 11 de diciembre. Poco a
poco fue concibiendo Bartolomé un plan de colonizacion pacifica, sin armas, de las Indias,
contando sélo con labriegos. Mientras tanto, en las cortes de Barcelona de 1519, defendio al
indio en presencia de Carlos V, teniendo como oponente al obispo de Panama, Juan de Quevedo
OFM, el 12 de diciembre. Es asi que hace aceptar al rey su proyecto de fundar “pueblos de indios
libres”, comunidades de labriegos hispano-indios que iniciaran una nueva civilizacion en
América. El lugar elegido fue la costa de Paria, region de Cumana, al norte de la actual
Venezuela. Partio Bartolomé junto a los labriegos el 14 de diciembre de 1520. Sin embargo, el
fracaso parcial en la recluta de dichos agricultores, el desastre de la mision franciscana enviada a
Cumana, los compromisos de Las Casas en la Capitulacion, los intereses creados de los
encomenderos de Santo Domingo, y por ultimo el ataque de los mismos indios sobre la
fundaciodn, significaron el desastre de la experiencia de Cumana en enero de 1522.

4. Pacificador de Tuzulutlan (1523-1539)

De regreso a Santo Domingo, el fracasado clérigo reformador politico se retira de la vida activa
para refugiarse en la vida religiosa, entrando como novicio de los dominicos en Santo Domingo,
en marzo de 1523. Tiempo de silencio, oracion y estudio. Poco habia estudiado de cuestiones
juridicas, algo en Valladolid, Zaragoza y Barcelona (1517-1520); ahora, en cambio, lo hizo de
manera sistematica. Como prior del convento de Puerto de Plata, al norte de la isla de Santo
Domingo, dio frutos de sus reflexiones. Desde 1527 comienza su obra cumbre, que por expresa
voluntad debera ser editada después de su muerte, la Historia de las Indias, y como su
introduccion otra de sus obras principales Apolitica historia de las Indias. La primera de ellas es
el relato de todo lo acontecido en Indias, que ¢l ha visto o escuchado, pero que no intenta ser una
cronica sino una interpretacion profética. Todos los datos, hechos o eventos vienen a mostrar el
“pecado” de dominacidn, opresion e injusticia que el europeo cumple sobre los pueblos
coloniales recientemente descubiertos. Su intencidn es hacer saber a Espafa, cuando en el futuro
sea objeto del castigo de Dios, la causa de sus infortunios:

“En el principio, antes que otra cosa hiciese Dios, sumo y poderoso Sefior, cri6 de nada el cielo y
la tierra. Llegado, pues, el tiempo de las maravillas misericordiosas de Dios, cuando por estas
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partes de la tierra (América) eran maduros los tiempos . . . escogid el divino y sumo Maestro
entre los hijos de Adan que en estos tiempos nuestros habia en la tierra, aquel ilustre y grande
Colon.”

Bartolomé no intenta escribir una cronica sino interpretar teologicamente los acontecimientos
ocurridos.

Después de ocho afios de silencio comienza una nueva etapa, enviando al Consejo de Indias tres
largas cartas (en 1531, 1534 y 1535) donde acusa a personas e instituciones por el pecado de
opresion que se comete contra el indio, en especial el sistema de encomienda. Fracasado su
intento de ir a misionar en el Peru, parte para Nicaragua en el afio 1535. Por enfrentamientos con
el gobernador Contreras, deja poco después Granada y se dirige a Guatemala, invitado por el
obispo Marroquin en 1537. Antes habia viajado a Puerto Rico y México (1532) y pacificado
Bahoruco (1534), por lo que lo encontramos ya en plena accion cuando se decide a escribir una
obra pastoral primera en su tipo. De unico modo (Del tinico modo de atraer a todos los pueblos a
la verdadera religion) (1537), donde expone la doctrina de una evangelizacion pacifica del indio,
sin mediacion de armas. Junto a dos dominicos evangeliza una “tierra de guerra” (de indios no
conquistados) con su nuevo método, llaméandose desde entonces Vera Paz, region de Tuzulutlan,
cerca del golfo Dulce (Guatemala). Alentado con esta experiencia positiva parte a Espana a fines
de 1539, llegando a la peninsula en 1540.

5. Las “leyes nuevas” y obispo de Chiapas (1540-1547)

Esperando a Carlos V, Bartolomé concibi6 la Brevisima relacion de la destruccion de las Indias
(escrita en 1542 y retocada en 1546 y 1547), donde no debe tenerse en cuenta la estricta
descripciodn historica sino la significacion teoldgica de lo acontecido:

La causa porque han muerto y destruido tantas y tales y tan infinito nimero de d&nimas los
cristianos, ha sido solamente por tener por su fin ultimo el oro y henchirse de riquezas en muy
breves dias.

Acusacion que valdrad después contra el poder imperial francés, inglés o norteamericano. Es una
critica al hombre burgués que inmola al hombre por la riqueza (el homo homini lupus de Hobbes
o la balanza ventajosa del comercio internacional de un Adam Smith posteriormente): el
oprimido es el primitivo oprimido por un régimen de dependencia colonial. Por su parte, el gran
pensador de Salamanca, Francisco de Vitoria, habia defendido al indio en De indis y De jure
belli (1539), y el papa Pablo III (Farnese) habia reconocido la dignidad de dicho indio, en la
enciclica Sublimis Deus (del 9 de junio de 1537). Es asi que, interviniendo en esto activamente
Bartolomé, el rey Carlos firma el 20 de noviembre de 1542 las llamadas “leyes nuevas”, fruto de
las discusiones de la junta de Valladolid, donde se impedia que la encomienda pudiera ser
hereditaria, es decir, en el transcurso de una generacion todos los indios habrian recuperado su
libertad. Para fortalecer la medida lo propone el rey como obispo de Chipas. Las Casas es
nombrado por bula romana el 19 de diciembre de 1543, y se embarca con 44 dominicos el 8 de
julio de 1544 hacia México.

Preguntas basadas en el Anexo 3:2.
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14. En nuestro criterio un buen misionero es aquel que muestra respeto para la cultura y las
formas culturales del pueblo siendo evangelizado. No debe ser el proposito del evangelizador
destruir la cultura de los receptores del mensaje evangelistico. Debe ser nuestro proposito que se
encarne el mensaje de Cristo en la cultura de tal manera de que el Espiritu Santo comience a
transformar la cultura desde por dentro. ;En qué manera mostré Bartolomé de Las Casas respeto
por la cultura de los habitantes de Guatemala en su evangelizacion de Tezutldn, la Tierra de
Guerra?

15. ;Como utilizé Las Casas las formas culturales de Tezutlan como instrumentos de la
evangelizacion de Vera Paz?

16. Coloque delante cada descripcion la letra de la frase abajo y le corresponde

1. Misionero dominico cuyos dones lingiiisticos se pusieron de manifiesto durante la
evangelizacion de Tezutlan.

2. Documento leido a los indios por los conquistadores - obligando a los indigenas a
aceptar la autoridad de Espafia y la evangelizacion.

3. Nombrado obispo de Chiapas en el afio 1554.

4. Afirmé que: “polvera contra los infieles es incienso para el Sefior.”

5. Instrumento musical Maya, utilizado en la evangelizacion por los misioneros
dominicos.

6. Conquistador de Guatemala.

a. Nicolas de Ovando b. Requerimiento
c. Teplanastle d. Bartolomé de Las Casas
e. Luis Céncer f. Pedro de Alvarado

17. ;Cuales son los defectos mas grandes de los métodos misioneros basados en el concepto de
‘tabula rasa’?

18. ;Cual es la leccion mas importante que usted ha aprendido en esta unidad?
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LECCION 4
EL CATOLICISMO TRADICIONAL EN IBEROAMERICA

I. Objetivos:

1. Que el educando puede enumerar las caracteristicas de Catolicismo Tradicional en América
Latina y explicar la importancia de dichas caracteristicas para la teologia y la mision.

2. Que el educando puede explicar como el catolicismo tradicional ha influido en la vida social,
familiar y ética de los paises hispanos.

3. Que el educando sepa distinguir entre la Gran Tradicion y la Pequefia Tradicion en el estudio
de la Historia de las Religiones.

4. Que el educando aprecie la importancia de estudiar no solamente el Catolicismo Oficial o
Tradicional sino también las diferentes formas de Religiosidad Popular o Catolicismo
folkloérico.

II. Actividades:
1. Leer y estudiar:

a. El cuarto capitulo de Teologia y mision en la América Latina, paginas 52-70.

b. Los capitulos IX al XI del libro, La era de los conquistadores, por Justo L. Gonzalez,
paginas 69-112 (o los capitulos 23 al 25 - La Florida, El virreinato de La Plata, Los
portugueses en Africa - en Historia del Cristianismo, Tomo 2, paginas 219-234).

c. “La Cristiandad colonial Latinoamericana” que es el capitulo 3 en el libro, Desintegracion
de la cristiandad colonial y liberacion por Enrique D. Dussel. Ediciones Sigueme,
Salamanca. 1979 (paginas 47-69).

2. Contestar las preguntas en este manual.
3. Estar preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

II1. Preguntas:
Preguntas basadas en Teologia y mision en América Latina, paginas 52-70.

1. ;Cual es la diferencia entre la veneracion y la adoracion, segun la teologia de la Iglesia
Catolica Romana?

2. Segun el Dr. Martin Lutero, el arrepentimiento o la penitencia consta de dos partes: el
arrepentimiento y la fe. Los te6logos sacramentales de la Iglesia Romana, sin embargo dividen la
penitencia en tres partes. ;Cuales son?

3. En su opinion, ;por qué dicen tantos catdlicos latinoamericanos: “Soy catolico, pero no voy a
confesion? (Para discutir en clase)

4. La ciudad donde por primera vez la Virgen Maria recibi¢ el titulo, Madre de Dios fue:
a. Roma b. Antioquia c. Efeso d. La Ciudad de México

5. En su opinion, ;por qué rezan tantos hispanos mas a la Virgen Maria que a Nuestro Sefior
Jesucristo? (Para discutir en clase.)
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6. Delante de cada frase, escriba o la letra R (para clero regular) o S (para clero secular).
Queremos saber distinguir entre estos dos grupos que luchaban por el control de la Iglesia
Colonial en el Mundo Nuevo:

a. Estaban bajo la jurisdiccion eclesidstica de un obispo.

b. Estaban bajo la jurisdiccion de un abad, o el jefe de una orden.

c. Eran los misioneros que convirtieron a la mayoria de los indios.

d. Vivian en monasterios o conventos.

e. Se dedicaron mas en atender las necesidades espirituales de los colonos espafioles.

f. Hicieron méas para defender a los indios de los abusos de los encomenderos.

g. Vivian en el siglo o en el mundo y no en monasterios.

h. Vivian de acuerdo con la regla de su orden.

1. A fin de cuentas, éstos quedaron en control de la Iglesia Colonial.
7. (Cuadles con las diferencias mas importantes entre la religion de la Gran Tradicion y de la
Pequenia Tradicion?

8. ;Qué relacion existe entre el papel de la madre en la sociedad hispana y el papel de la Virgen
Maria en la teologia del Catolicismo Tradicional?

Preguntas basadas del libro: La era de los conquistadores por Justo L. Gonzalez, capitulos IX-
XI.

9. Delante de cada una de las siguientes frases coloque el numero de la persona que le
corresponde:

a. Explorador que buscaba en la Florida la “fuente de la juventud.”

b. Lider de los hugonotes masacrados por los espaoles en la Florida.

c. Evangelizador de los indios guarani en el Paraguay.

d. Fundador de la ciudad de Buenos Aires.

e. Primer manicongo de convertirse en cristiano.

f. Navegante portugués que llegé a la India por via maritima.

g. Fundador de San Agustin, la ciudad europeo mas antigua en lo que hoy en dia es los

Estados Unidos de Norteamérica.
h. Primer europeo en rodear el Cabo de la Buena Esperanza.

1. Pedro Menéndez de Avilés 2. Roque Gonzélez
3. Pedro de Mendoza 4. Jean Ribaut

5. Juan Ponce de Ledn 5. Bartolomé¢ Diaz
7. Nzinga Nkuwu 8. Vasco da Gama

10. ;Cuél método fue empleado por Pedro Menéndez de Avilés y los jesuitas en su intento de
evangelizar a los indios de la Florida?

11. ;Cual fue la razon por la expulsion de los jesuitas del Paraguay?

12. ;Con qué fin quisieron los exploradores portugueses llegar al pais de Etiopia?
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13. Misioneros portugueses llegaron a los siguientes paises: (Subraya las respuestas correctas.)
a. Egipto b. Goa c. Angola d. Nigeria e. el Congo
f. Birmania  g. Tibet h. Mozambique

Preguntas basadas del libro: “Desintegracion de la cristiandad colonial y liberacion”
(pp. 47-69) por Enrique Dussel.

14. Seguin Dussel, ;Cual es la diferencia entre Cristianismo y Cristiandad?

15. (En qué sentido fue el Consejo de las Indias un instrumento de lo que Dussel llama la
Cristiandad?

16. El misionero conocido como “el pobre” que recorria a pie, descalzo a todo México - se
llamaba: (Subraya la respuesta correcta.)
a. Bartolomé de las Casas  b. Antonio de Montesinos  c. Montolinia

17. Verdadera / Falsa  Segtn Robert Ricard, las regiones bien evangelizadas en el Siglo XVI
son los que han permanecido cristianas hasta hoy en dia, mientras que las regiones mal
evangelizadas son las que han sido mas impregnadas de paganismo y de influencias externas al
cristianismo.

18. Los jesuitas fueron expulsados de América Latina en el afio . Segun Enrique
Dussel, el numero de los jesuitas que fueron expulsados fue mas de

19. El nombre del Obispo de Nicaragua que fue asesinado por su defensa de os indios se

llamaba El que mando6 su asesinato fue el

propio gobernador llamado

20. Segtin Dussel, ;por qué no dieron las guerras de independencia en la América Latina una
verdadera libertad a los pueblos hispanos?

21. ;Por qué, segin Dussel, fracaso el proyecto de la “nueva Cristiandad?”
22. Dussel termina su ensayo llegando a la conclusion que: La causa de todos los problemas es
que la cristiandad estd en vias de desaparicion. ;Esta usted de acuerdo o en desacuerdo con

Dussel? Explique sus razones. (Para discusion en la clase)

23. ;Cual es la leccion mas importante que usted ha aprendido en esta unidad?
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Anexo 4:1

Péginas 47-69 del libro “Desintegracion de la Cristiandad Colonial y Liberacion” por Enrique Dussel.

El sistema de cristiandad

Pasa el tiempo y el cristianismo se transforma en fuerza politica. De iglesia perseguida se
convierte en iglesia triunfante, agraciada por Constantino. Posiblemente por razones politicas,
Constantino libera a la iglesia. Y al librarla se va a constituir lo que la teologia técnicamente
denomina: la cristiandad. La cristiandad (chirstianitas) no es el cristianismo, casi todas las
lenguas modernas conservan la diferencia entre uno y otro término (Christenheit-Christentum,
chertienté-christianisme ...). El cristianismo es la religion cristiana; christanitas, como la
romanitas, es la cultura. De tal manera que una es la religion y otra la totalidad cultural que,
orientada por el cristianismo, se constituye como cristiandad. No me refiero a ningiin
movimiento concreto, porque muchas veces estos términos se usan con otro sentido.

Ahora lo uso en su sentido técnico, teoldgico. La cristiandad primero fija y unifica la liturgia.
Esta, en lugar de seguir creciendo como la vida, se fija para siempre. En el imperio no se puede
admitir fluctuaciones, diversidades; las vivencias son multiples y aparecen como contradictorias,
aunque no lo son. De tal manera que las familias liturgicas comienzan a reducirse. Este proceso
toca a la iglesia latina casi en su nacimiento. En el occidente latino quedan en poco tiempo sélo
algunas liturgias y, por ultimo, de hecho, una sola: la romana. Al mismo tiempo acontece la
aparicion de conglomerados multitudinarios. Los que habian sido mercados hasta ayer ahora son
templos y se llaman basilicas. Esas multitudes, multitudes que muchas veces se preguntan qué
significa ser cristiano, son bautizados, investidas de una enorme responsabilidad, porque tienen
una funcién historica irremplazable que cumplir y, muchas veces, no estaban bien
catecumenizadas como en el origen: les habian bautizado cuando nifios. Esas multitudes entran
en la iglesia.

Pero hay cristianos que ven que todo esto los aleja del evangelio y se van al desierto. Solo en el
siglo IV nace el monacato. Se puede decir que el monacato comienza a surgir en el momento en
que la iglesia se hace mayoritaria. Algunos jovenes y muchachas entregados a Dios comprenden
que esa sociedad ya no es cristiana: una cultura nunca puede ser como tal cristiana, porque el
cristianismo nunca puede ser cultura: los “convocados” forman una iglesia, pero no una cultura.
Asi surge el monacato como repudio, en cierta manera, a la christianitas en germen. Esta
cristiandad es la mezcla de lo cristiano y los helenista. Es una totalidad cultural. No podemos
detenernos a explicar detalladamente lo que esto significa. Una cosa es una cultura y otra es la
“asamblea de convocados” o la iglesia: son dos realidades muy distintas. La cristiandad es una
unidad politica; por eso Constantino convoca concilios y los disuelve. Las disputas teoldgicas se
transformaran en problemas hasta econémicas. Que el trigo de Alejandria, de Egipto, pueda o no
ser vendido en Constantinopla condiciona, a veces, la marcha de un concilio. La cristiandad es al
mismo tiempo unidad militar, econémica y también unidad eclesiastica. Ahora, los obispos
perseguidos hasta ayer, se transforman en autoridad; el pobre obispo que hasta un momento antes
de Diocleciano huia para ocultarse, ahora es juez en lo referente a cuestiones matrimoniales, a
herencias, etc. Ambrosio impone al emperador el doblegarse, de rodillas, ante €l. Esta cultura,
ahora llamada cristiana, se convierte a su vez en tradicional, en el sentido de que comienza a
transmitir como obvio el ser cristiano. Cada uno recibe el Cada uno recibe el ser cristiano y
culturalmente romano, por nacimiento, como mezclados, sin preguntarse por conversion lo que
esto significa. Esta es la cristiandad. La cristiandad tiene por su parte una filosofia. Esta filosofia
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es preponderantemente platonica, neoplatonica y, por su 6rgano 16gico, mas bien aristotélica. Los
grandes padres de la iglesia del oriente: Origenes, Ireneo, Basilio, Gregorio; los grandes de
occidente: Agustin, son versados en esta filosofia. Todos ellos se encuentran ante problemas
insolubles para la conceptualizacion helenista. El Peri arjon de Origenes es en esto protitipico.
Es el libro mas representativo para entender la crisis. En el Peri arjon, Origenes pretende ser
helenista con los helenistas y cristiano con los cristianos. En el ambito antropologico explica
resumidamente su doctrina del siguiente modo: al comienzo Dios creo espiritus puros, algunos
pecaron desmedidamente: fueron los demonios; otros pecaron de manera leve: fueron los
angeles; otros pecaron en la mediania. Dios cred para ellos el cosmos material e introdujolos en
un cuerpo: son las almas de los hombres. Origenes quiere, por una parte, defender la doctrina de
la creacion y, por otra, defender el dualismo del cuerpo-alma. El hombre, para el alejandrino, es
una unidad inestable de cuerpo-prision y alma; cuando este hombre llega a la muerte, el alma
inmoral se libera, y el cuerpo mortal se corrompe. Esto es aceptable para un griego; pero para el
cristiano tiene ahora que incluirse el momento de la resurreccion. Origenes defiende por ello que
el cuerpo resucita. Pareciera que se vuelve a re-construir la doctrina cristiana; pero al fin, para
Origenes, ese cuerpo se espiritualizard y sdlo quedara espiritualizado como un alma pura. Se
puede pensar que al fin defiende al mismo tiempo una doctrina cristiana y una doctrina griega.
Pero no es asi. Nuca el cristianismo ha ensefado la “resurreccion del cuerpo”, menos su
desaparicion final. De lo que se habla es de la “resurreccion del muerto” o de la “carne.”. El
cristianismo del siglo III sin saber mucha teologia comprendi6 el peligro: el “antiorigenismo” se
organiz6 por pronto. De todas maneras nos importa indicar la crisis. Alejandria fue la sede de
esta crisis. Porque era la ciudad més culta, mas helenista. La “escuela de Alejandria”, que
comienza con Clemente, ensefia la gnosis; el mismo Clemente lo documenta. Claro que es una
gnosis cristiana; pero todo esto crece después de Origenes y seguird en una tradicion
interrumpida formulandose en el occidente. Asi surge una teologia helenizante y ya con
Clemente de Alejandria comienza a bosquejarse el sentido de una teologia epistematica,
demostrativa en el sentido aristotélico. El sentido historico de la teologia ha sido totalmente
olvidado, perdido hasta nuestros dias. La escuela de Tubinga en el siglo XIX significara un
comenzar de nuevo gracias a la escuela del Seminario luterano, donde estudiaron Hegel,
Schelling y Hoderlin, al mismo tiempo que con el seminario catdlico, donde a pocas cuadras,
también en Tubinga, estudiaba Moelher. Ahi nace toda la teologia contemporanea, a partir de
una vision historica. Se puede decir que con la vision de la Heilsgeschicte la teologia vuelve a
recuperar el sentido historico, por siglos olvidado.

La cristiandad bizantina, latina e hispana

Volvamos a la cristiandad en el siglo IV. La cristiandad tuvo distintos ambitos geo-culturales. La
primera es la cristiandad bizantina, que gira sobre un solo pivote: la primera ciudad de la
cristiandad como tal. Constantinopla, que naci6é y muri6 cristiana, ya que luch6 hasta el fin por la
unidad de la cristiandad, por la cultura cristiana. Cuando la funda Constantino en el 330 lo hace
con el proyecto de que sea el fundamento de un nuevo imperio. Constantino se acerca a los
cristianos que son mayoritarios en Anatolia, para apoyarse en ellos. Constantinopla muere en el
1453, cuando los turcos después de rodearla durante decenios, la conquistan. Fue la tinica
cristiandad que como cristiandad completa cumple todo su ciclo.

De la cristiandad bizantina surge la cristiandad o cultura rusa. Los rusos que por primera vez
aparecen en el norte del mar Negro, en el siglo IX, proceden de los varengos guerreros y
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comerciantes escandinavos. Wahr significa valor econémico, mercancia. Los rusos toman
contacto con Bizancio y construyen mucho después la tercera Roma: Mosct. Esta cultura rusa es
también una cristiandad bizantina marginal; gracias a ella la cristiandad llega hasta el Pacifico
hacia el oriente.

La cristiandad /atina, mucho menos numerosa al comienzo del siglo IV, se expande también
poco a poco. Es la cristiandad latina pre-germanica. Vienen después los germanos, y gracias a la
tarea civilizadora de los monjes (“ora et labora™). Se va evangelizando a aquellos barbaros y
constituyéndose lo que va a ser Europa. Es una Europa de cristiandad. Se bautiza el rey germano
y con ¢l se bautiza todo el pueblo. Se bautiza Recaredo y todos los visigodos son cristianos de un
dia para otro. Un siglo después, Espafia tiene grandes tedlogos y santos: Isidoro de Sevilla va a
ser la manifestacion final de la tradicion de los padres latinos, que serd violentamente sepultada
por la invasion de los arabes en aquel 710-711, en que un reducido cuerpo de aguerridos arabes
entra en aquel reino visigodo, con capital en Toledo, y en un suspiro lo ocupan por entero. Esa
Espana, cristiana antes de los germanos, es cristiana también con los visigodos, y es en nombre
de la cristiandad que va a comenzar la lucha contra los arabes. Desde el 718, esa lucha contra los
arabes va a conformar a Espafa: el pueblo efectivamente més aguerrido de Europa en el siglo
XXVI, en el que el ideal de la cristiandad (la cristiandad hasta como “guerra santa”) va a
permanecer vivo hasta el siglo XVII; en los otros pueblos europeos, francos o italicos, se habia
ya apagado dicho ideal mucho antes. En el siglo XIX ya nadie piensa, en Europa, en cruzadas; en
cambio, los espanoles, no solo la piensan, sino que la siguen practicando contra el arabe
peninsular. En aquel momento es el pueblo mas apasionado efectiva y existencialmente por el
ideal de la cristiandad. ;Por qué? Porque si en el 711 entra el Islam en Espafa, en 718 los
primeros espafioles logran algunas victorias contra los arabes en el norte y comienza
paulatinamente, siglo tras siglo, la reconquista de los antiguos reinos visigodos; hay que hacer
avanzar las fronteras. Y las fronteras avanzan en el norte, llegan a Castilla la Vieja, pasan por
Toledo, y luego incluyen en el sur a Sevilla. En el 1492 se conquista Granada. Ese mismo afio
Colon descubre América. De tal manera que el hombre, que desde el 718 venia luchando contra
los arabes, habia sido durante siete siglos “hombre de fronteras”; ese hombre; el mismo afio
1492, sigue la campafia y pasa al Caribe, después al imperio azteca, al impero Inca u termina ahi,
solo ahi, su cruzada, la reconquista. Se puede decir que es en América, por el 1620, cuando y
donde los hombres aguerridos de las fronteras de Espaia deponen las armas. Todo ha sido un
solo movimiento. Se puede decir que han estado mil afios luchando. SI no se comprende este
proceso, no se entiende lo que va a acontecer de 1492 en adelante, porque el ideal de cristiandad
que tenia el caballero cristiano va a ser el que defendera el conquistador Cortés, Pizarro y todos
los demas. En un solo proceso, es la misma cristiandad latina, hispanica, la que viene a América.

La cristiandad colonial latinoamericana

Entramos ahorra en los nuestro. La tercera cristiandad es la cristiandad que voy a llamar como
Toribio de Mogrovejo — en sus cartas y al comienzo del concilio de 1583 - : la nueva cristiandad
de Indias. Es, pues, la cristiandad colonial de Indias, la nuestra. Y no ha habido cuatro; ha habido
solo tres. Y esta tercera es totalmente distinta de las dos anteriores. Porque las dos grandes
cristiandades bizantina y latina eran cristiandades imperiales: ellos en el centro y organizaban la
periferia.

La unica cristiandad que fue colonial o dependiente.
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La cristiandad de Indias en la periferia es colonial. El adjetivo de colonial le es esencial: somos
la Gnica cristiandad colonial. De tal manera que, descubrir en qué sentido somos “colonial”, es
teologica, filosofica e historicamente descubrir qué es lo que somos como cristianos
latinoamericanos. Dejar de ser “colonial” es librarse, universalizarse pero no en la opresion de
una cultura. Sé6lo después del concilio de 1962 se tiene ahora, un poco, la posibilidad, habiendo
superado los limites de la cultura mediterranea, de ir realmente abriéndonos a una evangelizacién
que nos va a deparar, creo, la conversion universal, es decir, del Africa y del Asia. Eso se va a
cumplir a partir de la desnudez del cristianismo que recupera su libertad, dejando a la cristiandad
atras. El cristianismo lo hace aun contra su voluntad. Asi, muchos de los movimientos que se
llaman de secularismo o de secularizacion aparecen a los ojos de algunos como una ruina. Si la
iglesia ha quedado reducida, en la persecucion secularizante de los siglos XVII, XVIIIl y XIX a
una extrema pobreza, ella misma le permite ahora ser libre para la predicacion del evangelio. Lo
que acontece en el nivel de la expropiacion de bienes, pasa, también, sobre todo, a nivel de las
estructuras teologicas y exegéticas y de las actitudes pastorales. Pero veamos esto poco a poco.

(Como se organiza nuestra cristiandad? ;Qué es la cristiandad de las Indias? En el contexto
indicado lo que quiero explicar en primer lugar es la etapa de la historia de la iglesia que
comienza en 1492, el dia en que Coldn sale de Espana hacia América, y afio en el que, por su
parte, los Reyes Catolicos conquistan Granada, el altimo bastion arabe. Llegd Coldn en el 1492,
a la parte mas primitiva de América, que justamente es la del Caribe. ;Por qué mas primitiva?
Porque son so6lo plantadores; son indios que estan en el paleolitico ciertamente, no tienen
ninguna gran civilizacion urbana; y los primeros impactos de la conquista serdn decisivos.
Consideran que Coloén, cuando el vigia grita: “jTierra!”, y ve algo que parece ser una isla, antes
aln pisar nuestra América, como los salva: le pone el nombre de San Salvador. Nuestro destino
se juega antes de comenzar, porque en vez de llegar a esa tierra y preguntar a sus habitantes
codmo se llama la isla, o quiénes son los que la habitan, Colén le puso un nombre. En el sentido
biblico poner el nombre es dominar su ser. Quiere decir que el destino de América se juega antes
de empezarse, en el primer viaje. Y en el primer contacto que tiene con tierra americana, Colon
encomienda algunos indios a sus gentes; y se crea, de hecho, en el primer viaje de Colén el
sistema que después sera nombrado de las encomiendas, que posteriormente va a ser organizado,
legislado. Al indio, el otro americano, le ponen un nombre y, ademads, lo encomiendan al servicio
del conquistador. Se puede decir que Amerindia, la madre de América latina, queda oprimida, y
el decir esto es muy concreto: el espafiol venia casi siempre ¢l sélo, el varon; la mujer de
América no era la espafiola sino la india, que amancebada a un espafiol, dio como fruto el
mestizo, que es el latinoamericano. De esa mujer nadie nunca ha escrito nada o muy poco. Es la
primera mujer oprimida y lo sigue siendo hasta nuestra época. Esa es la que soporta la potencia
dominadora del conquistador europeo. Después Nietzche y nosotros, al pensarlo, podemos ir més
alla que €l: esa es la ventaja nuestra de estar viendo los acontecimientos desde abajo, desde el
futuro, desde la pobreza.

Espaia no tenia mas que una experiencia del cristianismo: la de la cristiandad. El arzobispo de
Toledo, Cisneros, reformador que era, a su vez, poseedor también de palacios y ejércitos, hacia
temblar al rey; y el rey tenia que habérselas con los obispos para poder también llevar adelante
sus tareas. Pero al mismo tiempo, el rey habia logrado por la debilidad de Roma, el poder de
presentar los candidatos a obispos. Tenia que presentar tres, pero siempre presentaba uno; y casi
nunca se dejo de nombrar al obispo que presento el rey de Espana. Es decir, que el rey de Espana
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eligio, de hecho, a todos nuestros obispos en la época colonial. ;Quién dirigi6 a la iglesia
latinoamericana desde el afio 1524? Lo que se llamo6 el Consejo de Indias. El Consejo de Indias
dirigia todo lo americano: desde ahi fue gobernada América. Se gobernaba en todo sentido: de
que se enviara una flota, de que se hiciera o no el comercio, de que se comenzara una guerra o no
con un pueblo, de que se fundara o no una didcesis, de que se enviaran misioneros; en fin, todo.
Muchas veces el presidente o el que actuaba en el Consejo de Indias en su lugar era un obispo;
muchas veces era un administrador laico. Eso significa la cristiandad: significa una cultura donde
el cristianismo es “parte”. Con esto esta todo dicho y ahi se encuentra todo el equivoco. “Parte”,
pero parte cultural de un fodo; de tal manera que junto a lo militar, a lo cultural, a lo econdémico,
esta la iglesia como una parte del todo. Por supuesto, entonces, que ella sirve para otros fines,
que ella ha de rendirle al estado obediencia y servicio en otros niveles que sus fines propios. El
obispo va a informar como gobierna el virrey y también el virrey va informar como trabaja el
obispo. El obispo es una potencia econdmica porque cobra diezmos que, a su vez, se los apropia
el rey, aunque después se los regala con creces. Ademas es una gran autoridad ante el pueblo y
por consiguiente una potencia politica. Pero al mismo tiempo el virrey tiene también facultades
espirituales, porque tiene poderes, primero en cuanto al lugar que ocupa la catedral, tiene
derecho a veces a encarcelar a alguna persona eclesiéstica en el caso que contravenga leyes, etc.
Grandes conflictos se producen continuamente. El rey dividia para reinar. Lo cierto es que de
todas maneras se crea una nueva cultura. Y comprender esto es importante. El cristianismo es
una iglesia que trasciende toda cultura. La cristiandad es una cultura que incluye al cristianismo
y, por tanto, lo ata; y al atarlo, desde el momento mismo en que ya no favorezca a los fines de la
cultura, como totalidad, entonces lo ataca. Es por eso que en 1767 echa de América a los jesuitas.
Porque es la unica orden religiosa que no admite que el rey organice el envio de misioneros — lo
organiza el general de Roma -; mientras que franciscanos, dominicos, mercedarios etc., siempre
permitian que el Consejo tuviera poder en cuanto a la organizacion de todos los problemas de
esta zona. Entonces, para el rey, los jesuitas eran una quinta columna. Ademas, las misiones
jesuitas eran verdaderos estados dentro del estado hispéanico y esto tampoco podia admitirlo el
absolutismo borbonico. De tal manera que cuando la iglesia cobra autonomia se la expulsa y
cuando admite formar parte de esta totalidad cultural entonces hay paz. Pero en ese caso la
iglesia ha perdido el impulso profético y critico del cristianismo.

Esta cristiandad a su vez, va a tener sus etapas. Desde el afio 1492 hasta el afio 1808 se produce
la gran expansion y la vida de la cristiandad colonial. Cuando se efectiian los movimientos de la
“independencia”, desde 1808 hasta 1962, se situa la gran crisis de la cristiandad, crisis que
nosotros hemos vivido en nuestra vida concreta, personal, cotidiana. Se puede decir que nosotros
mismos estamos como cortados por dos experiencias eclesiales y de ahi la crisis espiritual,
teologica, que estamos sufriendo. Creo que solo desde 1962 en adelante, al mismo tiempo que la
iglesia universal, se comienza otra etapa en América latina. Pienso dedicar mas tiempo a esta
ultima etapa, a estos diez afios ultimos.

El siglo XIX es clave para comprender lo que nos pasa hoy: pero a su vez, no podemos
entenderlo sin saber lo que pasé antes. En mi librito: Hipdtesis para una historia de la iglesia en
Ameérica latina, indicd como a partir del nimero de religiosos en Chile, se logra descubrir la
siguiente progresion: en 1700 habia en Chile ocho religiosos por cada diez mil habitantes,
incluyendo a los araucanos; y en 1900, y sobre todo ya con cifras mas precisas en 1960, habia un
religioso por cada diez mil habitantes. Eso es mas o menos, lo que ha pasado con la iglesia: la
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presencia masiva en la época de la cristiandad colonial, descendente en el siglo XIX, es minima
en el presente. A vista de esta progresion, de esta ausencia de iglesia, habra que tomar decisiones
pastorales. Y darnos cuenta de esto es, por ejemplo, llegar a pensar soluciones distintas a las
europeas, ya que hay 45,000 sacerdotes en Francia cuando no tenemos ni 30.000 en toda
América latina, y Francia es veinte veces mas pequefia que América latina. Quiere decir que
nosotros tenemos diez veces menos sacerdotes en América latina que en Francia, Italia o
Alemania. Tendriamos que saber defender nuestra situacion real, a partir de un proceso historico
nuestro, porque es Unico, porque no es igual que los demas.

(Cuales han sido las grandes etapas de nuestra historia de la iglesia? Voy a tener que remitirme
nuevamente a mi librito : Hipotesis para una historia de la iglesia en América latina. En €l voy
describiendo una por una las grandes etapas de nuestra historia que aqui solamente voy a poder
bosquejar muy rapido. Pero antes, todavia, una indicacion.

El primer profeta latinoamericano

Sélo en 1511, all4 al comienzo de nuestra historia, después de casi veinte afios de inicio de la
conquista, Montesinos, el primer gran profeta de América, predicé la diferencia entre hispanismo
y cristianismo. No en vano en aquel domingo tercero de adviento de 1511, una fecha grande en
nuestra historia eclesiastica, la primera grande, desde el pulpito dijo al pueblo: “Yo soy la voz
del que clama en el desierto”, y a partir de la explicacion de este texto lanz6 en una lucha
profética, ech6 en cara a los encomenderos que lo que hacian con los indios era un pecado mortal
que no pensaba absolver mas; es decir, interpreté la historia en su presente y le dio un sentido, y
lo hizo con las palabras proféticas que habia usado Juan e Isaias. ;Qué es lo que en verdad dijo?
“Yo hombre de iglesia no soy s6lo la cultura hispana, sino que la trasciendo”. Y esa posicion que
toma Montesinos, y que va a apoyar Pedro de Cordoba y todos los hermanos del convento de la
Espaiola, serd como la gran bandera que durante su larga vida portard un gran cura
encomendero: Bartolomé de las Casas.

Bartolomé de las Casas vino a América y se instal6é en Cuba; no sabemos bien cuando fue
ordenado sacerdote. Lo cierto es que fue un sacerdote como tantos otros, con unos cuantos indios
que trabajaban a su servicio. Le llego de oidas lo que predicaba Montesinos, y leyendo el
Eclesiastico donde decia: “Impuro es el sacrificio que me inmolas, cuando tus manos estan llenas
de injusticias” comenzo su conversion en 1514. No pudo terminar el texto cuando ya se dio
cuenta que estaba en una situacion contradictoria. El carisma profético le interpretd su situacion
existencial como contradictoria con lo que estaba leyendo y, entonces, Bartolomé empieza una
mision que terminard en 1566, con su muerte. Se va primero a hablar con Montesinos, y de ahi
parte a Espafia. Cuando llega a Espafia Fernando esta muriendo en el 1517; sin desalentarse
comienza todas sus luchas. Alli logra tomar contacto con Cisneros, hasta que se le nombra
“Protector universal de los indios de las Indias”. Ahora, se distingue claramente entre lo
hispéanico y lo eclesiastico-misionero. Pero no va a ser de ningiin modo aceptada esta distincion,
no va a tener el asentimiento de la mayoria; van a ser muy pocos los misioneros que tengan clara
conciencia de que una cosa es ser espafiol y otra es ser cristiano. Pero, sin embargo, todos se
daban cuenta del escandalo de esta unificacion, de este “mesianismo hispanico” que producia, en
los indios, en vez de la conversion, la antimision, el antievangelio. Un obispo, por ejemplo, el de
Santa Maria, escribia al rey, que “con sus entradas (se llamaban entradas cuando “entraban” los
espafioles con sus caballos y robaban a los indios, el oro de los indios, en la parte de Nueva
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Espana y sobre todo de la Nueva Granada), lo que hacen es matar a mujeres y nifios”.
Escandalizados huyen los indios a los montes: escandalizados porque identifican cristianismo
con los espanoles. La iglesia misma, éste es el gran drama de la iglesia en toda la época de la
colonia, confundia a la iglesia con la civilizacion hispanica y con su cultura. Cuando se habla
hoy de separacion de iglesia y estado, se habla un poco de todo esto que seguimos padeciendo
hasta el presente. Creo que va a ser un gran bien, cuando logremos realmente distinguir, como lo
hizo Bartolomé de las Casas, la civilizacion hispana y el cristianismo. Por eso propuso
Bartolomé aquel profético proyecto de la evangelizacion pacifica. No queria mas que se
evangelizara por las armas sino por el evangelio; propuso en consecuencia la evangelizacion
pacifica de Cumana, al norte de Venezuela. Este proyecto fracas6 porque previamente a la llega
de Bartolomé habian estado unos espanoles esquilmando, matando y robando indios; cuando
llegd Bartolomé ya las cosas estaban muy mal y fracasé su intento. Sin embargo, en Guatemala,
invitado por el gran obispo, el primer obispo de Guatemala, Marroquin, logra convertir
pacificamente a los indios del “pais de la guerra”, transformandolos en indios de la paz. Por eso
se llamara después esa region de la Vera Paz. Este hecho permite el desencadenamiento de todo
un proceso hasta las leyes nuevas.

Lo interesante es esto de que el “mesianismo hispanico” unifica el cristianismo con la
civilizacion hispana y, entonces, la iglesia se encuentra en una enorme dificultad en su misién
redentora; en la medida en que la iglesia logré separarse del hispano, el evangelio entr6 mas y
mas profundamente entre los indios. Pensemos en el caso de las reducciones, que no comienzan
en el Paraguay. El primero que tuvo la idea de las reducciones fue el gran Vasco de Quiroga, el
“Tatavasco”, obispo de los tarascos en Michozcan, en México. Siendo oidor de la audiencia de
Meéxico, un laico de unos sesenta y tantos anos, se establecio6 entre los indios y los “pacifico”, los
evangelizd como laico y no més. Quiroga era un humanista que habia leido mucho a Tomas
Moro. Leyendo la Utopia, pens6 constituir sociedades cristianas fuera del contacto con los
espafnoles. EL rey, por ultimo, lo propone como obispo. Fue una vida extraordinaria, un gran
civilizador de misionero. Vasco de Quiroga es una de las personalidades americanas, un hombre
que decia: “Yo no soy obispo de hispanos sino de indios”. No llegd a construir su catedral
porque todo el tiempo vivio entre los indios. Hizo ciento cincuenta pueblos de indios: admirable
era la organizacion que tenian aquellos tarascos. Por providencia tuvieron su primer contacto con
los espaiioles por medio del obispo Vasco de Quiroga. Asi naci6 la didcesis de Michoacan. Junto
a ¢l hubo muchos otros, pero antes de citar algunos, quiero proponer una periodificacion. Creo
que lo mas interesante para entender nuestra historia eclesidstica es ir viendo los distintos
momentos.

Los Primeros pasos (1492-1519)

La historia de la iglesia empieza cuando llegan los primeros evangelizadores a América y esto
acaece en el Caribe. Por lo tanto en un tipo o grupo de indios muy primitivos. Cuando llega Boyl
a Cuba, Haiti y las otras pequefias islas, en 1493, la region estaba habitada por los indios caribes.
Los grupos caribes eran indios de los mas primitivos que habia en Amerindia; eran del tipo
caribe y también arawak y tupi, de los mismos que ocuparon toda la parte central y norte del
Brasil, y que en tiempos anteriores habian bajado por Florida y que dominaban todos aquellos
mares. Con pequefias piraguas, con instrumentos ingeniosos de navegacion se movilizaban de
isla en isla; vivian en esas islas muy pobladas y con un nivel de vida bajisimo; eran vegetarianos;
las madres amamantaban a su chicos hasta con cinco o seis afios, porque los chicos se
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alimentaban de otro modo muy mal, por lo que preferian amamantarlos; esto hacia que tuvieran
muy poca natalidad. Con la entrada del espafiol toda aquella gente fragil es presa de las
enfermedades que exportan los hispanos de Europa: la tuberculosis, la sifilis y otra cantidad de
males. El indio se diezma rapidamente; los espafioles encuentran ante si poca resistencia fisica.
Mucho mayor dificultad es el encontrar una gran diversidad de lenguas sin ninguna organizacion
politica, porque ahi no hay ni republicas ni imperios, son un conglomerado de clanes o de tribus.
Se hace imposible la tarea de evangelizar. Y por ellos, en los primeros tiempos se tiene una
vision totalmente negativa del indio. El indio o muere o pasa directamente a la encomienda. Si
América fuera solo esto, Espafia no hubiera hecho nada y América no hubiera nacido. Lo malo es
que en esa época hubo errores. Muertes de indios por enfermedad, por el mal trato. Esta imagen,
el primer reflejo de la conquista, la expresé Bartolomé en la Destruccion de las Indias; alli se
muestra la desaparicion de esta civilizacion ante el hispanico. El hispanico no pudo evangelizarlo
realmente, porque el bajisimo nivel cultural no permitié el didlogo. Se trata de un periodo
absolutamente negativo. Esto dura hasta 1517-1519, cuando Velazquez piensa organizar la
conquista de una region que se habia recientemente descubierto.

La evangelizacion de México y el Peru (1519-1551)

Yucatan se descubre un poco antes de esta fecha. En 1513 se descubre el mar del Sur, y la
Florida habia sido descubierta antes. De todos modos hasta 1519 el panorama era éste que hemos
bosquejado y mientras tanto no habia aparecido ninguna gran cultura; los espafioles se
encuentran con culturas de poca consistencia. Esta fue la primera época y, sin embargo, la
definitiva; habria que estudiarla “con lupa”, porque alli aparecen todas las instituciones: la
institucion de la encomienda, de los cabildos que van a existir, ain el esbozo de las primeras
audiencias que todavia no existen pero van a existir, y a su vez la iglesia se acostumbra a sus
vicios, aunque también comienza a tener virtudes; ahi fue cuando comienza a tener sus primeros
actos proféticos, etc.

Esta época miserable y negativa es, sin embargo, lo mas original de nuestra historia de la iglesia
americana. Después, en cambio, viene una época muy distinta y con una importancia muchisimo
mayor. En el 1519, un lugarteniente de Velazquez, el gobernador de Cuba, se le subleva; mucho
mas osado que ¢l se lanza a la conquista del Yucatan y se da cuenta de la existencia de un
imperio: es Hernan Cortés. Rapidamente se dibuja un México legendario y rico, una civilizacion
realmente adulta, importante. Esto cambiara todo el destino de la evangelizacion, porque estas
nuevas gentes tienen formas culturales firmes y superiores. El espafiol puede asi conquistar
mucho mas en poco tiempo, porque pueden dominarlos usando los mismos instrumentos que
ellos tenian. Van a México, toman México y alli se instalan. Comienza la evangelizacioén en
masa. En el 1524, llegan los “doce apostoles”. Se llaman asi a aquellos franciscanos
extraordinarios que se lanzan a recorrer todo México. Uno de ellos era Montolinia, que
significaba “el pobre”. Conocemos hoy la calidad de aquellos misioneros; venian de una Espafia
del siglo XVI donde florecia santa Teresa y san Juan de la Cruz, esa Espafia que se hallaba en los
mas fervoroso de su afan caballeresco y a su vez su ansia de santidad. Montolinia recorria a pie
descalzo, todo México; cientos de kilometros; los indios le llamaban “el pobre”, pues era mas
pobre que ellos, tenia una raida sotana franciscana, aprendid rapidamente el azteca y predicaba
admirablemente en este idioma; todos estos primeros misioneros aprendieron el idioma indio. A
tal punto que los espaioles se quejaban de que los indios no aprendian el idioma castellano,
porque la iglesia no lo permitia.
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Ahora eran muchos millones de gentes y la organizacion politica era necesaria; la corona toma
mano activa en el asunto. Sin embargo, solamente Castilla se lanzaba a América, mientras que
Arago6n estaba comprometida en la politica europea. Hasta 1519 América era insignificante, “no
aportaba un centavo”, no interesaba. Mientras que desde 1519 en adelante comienza la época de
esplendor y es cuando llegan los grandes eclesidsticos. Llega Zumarraga en 1528 y salva a
México de la primera audiencia, que es un desastre. Llega Julian Garcés, un obispo dominico, a
la region de Tlaxcala; después Vasco de Quiroga, en Michoacan y Marroquin en Guatemala;
llegaron muchos otros obispos muy buenos, un clero secular en aumento y también muchos
miles de misioneros; dominicos y franciscanos. Los franciscanos fueron los primeros. No
faltaron igualmente los mercedarios. Mucho después llegaron los jesuitas. Entonces, poco a
poco, se va organizando la iglesia, aun en Florida que en 1520 constituia obispado; México en
1530 y después van apareciendo todos los obispados de la region. Todo esto gira en torno a
Santo Domingo, la actual Santo Domingo, la isla Espafiola: es una gran ciudad, el centro de todo
el tiempo primitivo. Pero, poco a poco, México tomara la primicia, enorme ciudad si se cuenta a
los indios.

Después, Pizarro descubre el Perti, apoyado especialmente por el que serd luego el primer obispo
de Quito, Garcia Arias, que es el que pone buena parte del dinero, el que entusiasma al grupo y le
da un objetivo a la empresa. Pizarro sale de Panama y llega a Tumbez. Comienza asi la conquista
del imperio inca. Con estos dos imperios la situacion cambia, porque ahora América tiene una
consistencia propia. Ademas, es descubierta la region de los Chibchas, al reunirse dos
expediciones; una viene desde el norte y otra desde el sur, desde la region de Pizarro. Con
Belalcazar y sus compaiieros se origina la Nueva Granada. Tiempo después se fundara el
obispado de Santa Fe de Bogota; ya existia el de Santa Maria y el de los Coro; en América
central el de Panama. En fin, muy rdpidamente existen veinticinco didcesis con toda la
organizacion necesaria.

La organizacion de la iglesia (1551-1620)

Una nueva etapa comienza en 1551. Hacia esa fecha concluye la primer gran evangelizacion de
América; no asi la parte Brasil y la Argentina, que era justamente la mas primitiva. El espafiol de
ningin modo negd lo amerindiano; planto raices sobre lo existente y no en vano vino por el
Pacifico; mucho mas facil les hubiera sido venir por la via del Atlantico sur hacia el Plata, pero
no fue asi. Nuestros indios eran miserables, es decir, con una prehistoria muy pobre. La gran
prehistoria, tenia como centro el Pacifico y ahi se constituye la iglesia en todo su esplendor. Por
eso la iglesia colonial tuvo dos grandes centros: México, la capital del imperio azteca, y Lima en
el imperio inca. Alli se fundaron las grandes universidades; alli se instalaron las imprentas y de
alli irradi6 su vida la iglesia. Es decir, los dos grandes arzobispados fueron fundados sobre los
dos grandes imperios: los fundamentos de la iglesia no fueron artificiales. La region mas
prospera futura va a ser la del Atlantico. Pierre Chaunu traza un angulo con vértice en el
Atlantico y que incluye las partes tropicales de América, y excluye la region de las pampas,
donde la conquista en vez de hacerse rapidamente se realizara con lento avance del alambrado en
el siglo XIX; esta region es la mas rica actualmente, donde el hombre ha trabajado y conquistado
lentamente la tierra. Mientras que en la zona del Pacifico, Pizarro llega, y de “un golpe”,
conquista todo un imperio, porque habia ya organizacion politica.
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En 1551 comienza realmente la organizacion de la iglesia en todos los pormenores. En ese afio se
realiza el primer concilio provincial de Lima, que preside Loaisa, quien fue durante cuatro
decenios obispo y arzobispo de Lima Loaisa es la gran figura del Pert naciente. Mucho méas que
Almagro y Pizarro, y atin que la Gasca que organiza las cosas pero se marcha. Después de Loaisa
vendra Toribio de Mogrovejo, que es una figura imponente, que desde 1580 a 1606 realmente
conduce el Perti, aunque vivio en esa época Francisco de Toledo, que fue un buen virrey. En
1551, como deciamos, se celebra el primer concilio. En 1536 se habia celebrado ya un sinodo
segun algunas lecturas en los archivos que he podido hacer, se trata del primer sinodo que se
realiz6 en Guatemala.

He podido construir una lista de setenta y dos sinodos diocesanos desde 1536 a 1636, entre los
cuales muchos estan inéditos. Estos setenta y dos sinodos era propiamente autoctonos, hablaban
casi exclusivamente de la evangelizacion de los indios, de las lenguas, de las exigencias que
debian plantearse a los doctrineros, a los curas, etc. Es decir, que de ningiin modo era una iglesia
“importada”, era una iglesia que hacia el esfuerzo de entrar en la realidad, un esfuerzo enorme.
Lo que pasa es que la complejidad de la realidad sobrepasaba a sus posibilidades, pero que
trabajaba seria y realmente mucho, como nunca después lo hara nuestra iglesia. EL siglo XVI es
un siglo de oro, y este 1551 es un momento original. Loaisa habia dictado 18 ordenanzas para
sus misioneros; eran muy concretas: se explicaba como realizar la mision, se indicaban las
exigencias de un clero reformado, misionero realmente. Los obispos mismos veian la realidad.
Desde 1551 se van sucediendo los concilios en esta primera etapa. Se realizan mas tarde el
primer y segundo en México con Moya y Contreras; se celebra el segundo del Peru que lo hace
también Loaisa, después el tercero, que es el que ha quedado como prototipo de los concilios
provinciales americanos. Entre 1582 y 1583 se celebro el tercer concilio de Lima que lo realiz6
Toribio de Mogrovejo. Es el gran concilio de la época colonial.

Toribio de Mogrovejo era joven laico, presidente de la inquisicion de Granada, que estaba muy
relacionado con los islamicos recién convertidos. Era un hombre de una gran formacion, habia
sido muy buen alumno en Salamanca y tuvo hasta pretension de llegar a ser profesor de la
universidad. Estaba solamente tonsurado cuando Felipe II lo propone para que reemplace a
Loaisa porque luego de varios intentos no encuentra sucesor. Con cuarenta y dos afios Toribio
acepta la propuesta y se va al Peru. Se puso a leer de inmediato los papeles que habia del Pera
para saber lo que pasaba alli. Partid por via del Pacifico, después de largos meses lleg6 a Lima y
de inmediato entrd en contacto con el indio. Realiz6 cuatro visitas. Se dice que en sus visitas
camind mas de quince mil leguas, sesenta mil kildmetros; una visita durd cinco afios; entré en
muchisimos lugares donde jamas habia puesto el pie un espafiol, en plena montafia. Hay que
contemplar los mapas de sus distintas visitas. Llego6 hasta el norte del Pert, mas alla de Trujillo y
luego hasta el sur, es decir, por todas partes. Realiz6 doce sinodos diocesanos en sus afios de
gobierno y a su vez tres concilios provinciales; es decir; cuando no podia llegar a Lima iban sus
curas, su gente y donde estaba se reunia en “sinodo”, alli se discutian todas las cuestiones que
habia en su arquidiocesis. Toribio de Mogrovejo es un obispo eminentemente misionero y para
los indios era casi un “dios”, un inca, porque era un hombre de una pobreza absoluta, de total
entrega; nunca tuvo nada; cuando muri6 no dejé nada y en su palacio episcopal residié poco
tiempo, estuvo siempre en sus “andanzas” misioneras. Vale la pena leer el libro de Rodriguez
Valencia sobre Santo Toribio de Mogrovejo, un muy buen trabajo, uno de los primeros trabajos
historicos sobre nuestro obispado.
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Esta etapa historica de la iglesia terminaria justamente con la muerte de Toribio en 1606 o en
1620. En esta época se funda la ultima didcesis del norte: Durango, y la tltima gran didcesis de
la época colonial en el sur: Buenos Aires. Con estas dos didcesis queda la iglesia practicamente
organizada en todo el ambito americano y no avanzara mucho mas; solo se fundaran algunas
didcesis secundarias y aun un poco sera lo que prosperaran las misiones; un poco en el norte,
hasta el siglo XVIII, pero nada mas. En 1620 podriamos decir que ha quedado concluida la
organizacion eclesidstica de América. En este siglo hay una cantidad de sinodos diocesanos en
Argentina. Para los primeros sinodos argentinos tenemos que remontarnos hasta 1594. Esta seria
para mi, la tercera etapa; la organizacion de la iglesia en América Latina. La mision ha bautizado
practicamente la gran masa de los indios que estaban en contacto con los espafioles. {Hasta qué
punto se evangelizo? No hay que relativizar y mofarse de aquella evangelizacion en masa; es
verdad que en muchas partes fue totalmente superficial y no fue una auténtica evangelizacion.
Sin embargo Robert Ricard en su libro La conquista espiritual de México ha demostrado que las
regiones bien evangelizados en el siglo XVI, son las que han permanecido, al menos en su decir,
cristianas hasta hoy, aunque en un catolicismo que llamariamos popular. Pero han permanecido
cristianas; mientras que las regiones mal evangelizadas de esa época, son las que han sido mas
impregnadas de paganismo y de influencias externas al cristianismo. Se puede decir, entonces,
que esa mision no fue tan superficial como se cree y hubo una enorme eficacia. Lo cierto es que
en 1620, o en 1623, fecha de la muerte de Felipe III, o en 1625, cuando se celebra el primer
concilio de Santa Fe de Bogotd, o en el 1629 el primer concilio de La Plata de las Charcas, que lo
celebro el mismo obispo Arias de Ugarte, termina esta época.

Arias de Ugarte era un gran obispo, miembro de la Audiencia de Panama; de ahi fue nombrado
obispo de Quito, pasé como arzobispo de Santa Fe de Bogota, luego arzobispo de la Plata de las
Charcas, y luego termin6 en Lima. Era un hombre del temple de Mogrovejo; visitaba a sus
indios. SU camino desde Bogota gasta La Plata de las Charcas lo hizo a lomo a lomo de mula
unos cuantos miles de kildmetros. Convoc6 dos grandes concilios para solucionar la pastoral y
ver como se encaraba la mision.

El siglo XVII hispanoamericano

De 1620 en adelante, comienza una época de estabilizacion. Es cuando comienza més bien esa
€poca colonial cuya idea tenemos nosotros hoy. Las fronteras con el indio se solidifican; los
misioneros dejan de hablar a los indios en sus lenguas; entra ya la politica de la corona de hacer
estudiar el castellano al indio. Los que han sido convertidos en el siglo XVI permanecen
cristianos; los que no lo han sido, mas bien se retiran hacia la selva, las montafas, y se reintegran
al estado de paganismo que después subsistira en nuestros campos. EL siglo SVII es un siglo
distinto, de grandes luchas entre los obispos y religiosos, entre los jesuitas y dominicos. Los
jesuitas tenian una politica muy particular, un tanto separatista. Se ve esto muy concreto en la
fundacion de la universidad de Lima. Los dominicos habian fundado una universidad primero en
su convento; luego el obispo quiere que se transforme en una gran universidad diocesana y que
en ella colaboren todos los religiosos; los jesuitas no aceptaron formar parte y, por tltimo, se
hizo la universidad como pensaba Loaisa, fuera del claustro dominico y sin la participacion de
los jesuitas. En muchas partes los jesuitas organizaron sus extraordinarias obras pero un tanto
aparte de los demas. Esta es la época de conflictos aguerridos y por eso se explica que hayan sido
después expulsados. El jesuita tenia ante la corona una posicion de independencia, lo que nos
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parece muy positivo; era la iinica orden que no estaba bajo el dominio de la corona. Por el
patronato y por las bulas que consiguieron los reyes de Adriano VI, era el rey quien constituia los
grupos de misioneros, les daba los medios para que se concentraran en Sevilla y de ahi los
enviaba a América; les pagana el viaje, eran un poco los enviados del rey. Los franciscanos y
dominicos, estaban bajo la autoridad del Consejo de Indias. Mientras que los jesuitas nunca
aceptaron esto; el que constituia los grupos era el general de Roma. Los jesuitas eran, en el
nacionalismo exagerado de los espafioles, un elemento de universalismo y un contacto
indeseable con Roma; claro el rey no aceptaba esto, lo cual creo habla en pro de los jesuitas. Pero
en América tampoco apoyaban la politica episcopal; hubo continuas rencillas, continuos roces
entre jesuitas y obispos, y también lo hubo entre los religiosos. ;Por qué? Porque en esta época
se comienza a producir un fendmeno que se llama la secularizacion, pero en un sentido distinto
al actual. Las “doctrinas” comienzan a ser pasadas al clero diocesano; esas doctrinas habian sido
fundadas por los religiosos, franciscanos, dominicos. ;{Qué habia pasado? En los comienzos,
claro, los indios eran paganos; se trataba de un trabajo durisimo: el de ir a la conquista; eso lo
hicieron los religiosos. Pero después esas regiones se transformaron en regiones cristianas, ricas
y que dejaban buenos diezmos. Los obispos decian: “Estas regiones deberiamos entregarlas al
clero secular y los misioneros, que eran mendicantes, deben ir a la avanzada; esto es ser fiel al
sentido de la orden mendicante que siempre es misionera”. Esta posicion no era aceptada; por
esto hubo continuos conflictos. No creamos que esta época tuvo tanta escasez de clero; en Lima
en el momento mismo de Toribio, escribia: “Tengo muchos sacerdotes y no sé qué hacer con
ellos”. No tenia donde ocuparlos. Es decir, en la zona de Lima y de México, a fin del siglo XVIy
comienzo del siglo XVII, comienza a sobreabundar el clero; se cubren realmente las necesidades;
las doctrinas tienen uno o dos ministros; en los puntos mas perdidos siempre hay algunos que los
visitan. En Lima habia dos catedras de lenguas y para poder ordenarse los sacerdotes tenian que
saber o quechua o aymara, ademas de sus estudios teoldgicos. Esta catedra de aymara era muy
importante. Todavia existe en Peru parte de la poblacion que sélo habla aymara o quechua y no
hay quienes les hablen en su lengua, quien los evangelice. Esto se cumplio en cambio en el siglo
XVIy después en el siglo de oro, de la gran Espaia; era la nacion que ejercia la primacia en el
contexto europeo; era una gran cultura. Pero desde el siglo XVII todo esto se pulverizo, y
nosotros también somos fruto de aquella decadencia.

La decadencia borbonica (1700-1808)

Desde 1700 al 1808 estamos en la época de los borbones. América pierde mucho de su
importancia: la iglesia se fosiliza un poco mas y es escaso lo que avanza; es una época triste, en
el sentido de que no hay nada radicalmente nuevo. Lo poco que se puede decir de la época es que
en el norte los misioneros siguen avanzando, son los jesuitas primero y los franciscanos después
de la expulsion de aquellos. Sobre la expulsion de los jesuitas en 1769 (1767 en Brasil, y en 1769
en las otras regiones) seria poco decir que fue un hecho esencial. Salieron mas de 2,200 jesuitas
de América y esto era la elite de las comunidades, de las universidades; eran los que estudiaban
fisica y quimica, que pensaban una filosofia y teologia modernas. Esta orden al salir deja un
mundo “desequipado” que lo ocupan los franciscanos y dominicos. En general no estaban a la
altura de sus antecesores; se produce un primer derrumbamiento del sistema de cristiandad. Creo
que mucho de lo que vendra a continuacion, el catastrofico siglo XIX, vendra originariamente
por aquel golpe. Si los jesuitas hubiesen permanecido no es dificil que las cosas hubieran
evolucionado de otro modo. En Mendoza, por ejemplo, los jesuitas salen; tenian un gran colegio
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ahi. Al cerrarse este colegio no queda nada de importancia en el plano educativo. S6lo después
de la independencia se comienza a organizar un colegio nacional fundado por el estado.

La lucha social y obispos martires

Hay un martir inequivoco en la época colonial: es el obispo Antonio de Valdivieso de Nicaragua.
Valdivieso era obispo de Centroamérica, coetaneo de Bartolomé de Las Casas y también de otros
grandes obispos de la zona de Centroamérica, donde se explotaba al indio de una manera
inimaginable. Hay que leer los documentos de la época para comprenderlo. Valdivieso escribe al
rey: “Estoy en peligro porque yo pongo cada vez a estos indios bajo el dominio de su majestad”.
Vale decir, queria sacar a los indios de las encomiendas, segun las leyes nuevas de 1542,y
ponerlos a disposicion del rey, libres. El gobernador de Nicaragua, en esa €poca, se llamaba
Contreras. Y tres anos antes de su muerte, Valdivieso dice: “Mi vida corre peligro pero yo
continuo en la defensa del indio”. Y en el afio 1550 el gobernador lo hace asesinar. Valdivieso
muere, y muere martir inequivoco en la época colonial: se llama el obispo desconocido. Nadie se
acuerda de ¢l, sin embargo, es una enorme figura que proyecta su luz en Latinoamérica. Y no fue
uno; fueron més de veinte obispos los que jugaron totalmente en defensa del indio, en torno a los
anos 1540 al 1560. Por ejemplo, Pablo de Torres, obispo de Panama, expulsado de Panama por la
misma causa: Juan del Valle, obispo de Popayan. Este, por ejemplo, al ver que no podia defender
a sus indios de Popayan, fue hasta la audiencia de Santa Fe de Bogotd; y como no lo dejaron
proceder se fue hasta el Consejo de Indias, y como el Consejo de Sevilla no lo aceptd, con su
mula, cargado de legajos donde acusaba a los encomenderos de injusticias que cometian contra
los indios, se fue al concilio de Trento. Y muri6 en el camino, en Francia, en un lugar
desconocido. Es un poco como la historia de la iglesia: quiso llegar a Roma, pero nunca pudo
llegar, porque Roma hablaba con América a través del rey y del Consejo de Indias; nunca
directamente. Roma nunca tuvo presencia en América colonial. Cuando se produzca la
independencia, nuestros gobiernos van a tener que pedir a Roma, directamente, que acepte la
independencia; pero Roma esta comprometida con el imperio austriaco y con Francia; no puede
aceptar la independencia de América y la condena en 1816. Hay una enciclica condenando
nuestra revolucion de independencia. De tal manera que San Martin, militar espafiol, “traidor” a
su patria, es demas, condenado por el papa. Si yo me pongo en su lugar, puedo entender esta
gesta; si no me pongo en su lugar, entonces digo: “jViva San Martin, o Bolivar, o Hidalgo!”,
pero no s¢ quiénes fueron. La historia, en esto, es maestra de la vida.

La guerra de la “emancipacion” nacional. La crisis de la cristiandad colonial.

La cristiandad que se organiz6 desde casi el origen de la conquista entra en crisis desde la
independencia (1808), cuando Fernando recibe el embate de la invasion napolednica. La
independencia nos cae un poco como un regalo no logrado por nosotros; es como un don, que en
cierta manera todavia no habiamos nosotros mismos merecido. Y es por eso que, no maduros
todavia en la historia, quedamos un poco a la disposicion de los poderes imperantes a comienzos
del siglo XIX.

Se habla de una guerra de la “independencia” - 1808 a 1825 - . Pero, en verdad, no hay una
guerra de la independencia popular, sino s6lo de un grupo oligarquico criollo que logra librarse
de Espafia para caer nuevamente dentro de otro imperio. Hoy se habla de paises subdesarrollados
y de paises desarrollados. En verdad, la primera antionomia es entre las sociedades tradicionales
y las sociedades desarrolladas. Las sociedades tradicionales son las que no han recibido todavia
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el choque de las sociedades desarrolladas, de manera que son independientes. Tales serian los
esquimales, los pigmeos o los indios antes de la llegada de los espafioles. Pero cuando la
sociedad desarrollada impacta la sociedad tradicional, ésta cobra conciencia de la desproporcion.
Y solamente en la conciencia de la desproporcion tiene conciencia de necesitar algo que no tiene.
Y en ésta como oposicion es que realmente aparece la sociedad subdesarrollada.

Subdesarrollada significaria, entonces, una relacion con sociedades desarrolladas; pero en
conciencia de la distancia. Podriamos decir, entonces, que América latina nace subdesarrollada.
Yo no digo Amerindia (los aztecas, los mayas, los incas), sino América latina. Nace
subdesarrollada porque los conquistadores que llegan a América, llegan ya en conciencia de que
no estan en Espana, pero querrian estar en Espafia. Y de ahi los nombres de.: Nueva Espana que
tuvo México; Nueva Granada que tuvo Colombia; Nueva Rioja, la ciudad argentina Rioja, etc.
Todas esas “nuevas” significan un poco repeticion de aquello que ellos querian cumplir entre
nosotros; pero quiere decir, entonces paraddjicamente, que este mundo no es “nuevo” sino que es
“viejo”, porque si quiero repetir lo que he dejado atras, lo que hago ahora es imitacion de lo que
es anterior. Quiero decir que aquello es mas joven; esto es mas viejo porque lo repito. En nuestro
“nuevo mundo” (quizas lo descubramos hoy) de hecho lo que se hizo, sobre todo en la época de
la cristiandad colonial, fue repetir una sociedad ciertamente mas desarrollada y, por eso, ya en
conciencia del subdesarrollo. Subdesarrollada fue y, al mismo tiempo, dependiente, porque toda
la estructura de nuestra cultura, de nuestra economia, de nuestra politica y de nuestra iglesia,
dependia de la metrépoli. De tal manera que, en la totalidad (en la que habiamos puesto a Moisés
en el desierto; ahora vamos a aplicar de otra manera esta categoria), estaba Espafia como la
dominadora y dominaba a la cristiandad colonial. La dominaba, por ejemplo, pidiéndole el oro o
la plata con lo cual Carlos o Felipe cumplian sus hazanas catolicas contra los luteranos
germanos. Pero ese oro y esa plata, con los cuales pagaban sus campafias y que iban a parar a los
holandeses, ingleses y otros industriales surgentes de aquellas épocas, eran extraidos y regados
por la sangre y con la muerte de los indios. De tal manera que estaban manchadas ya con una
injusticia de la cual, por mas que los hispanistas no lo quieran ver, el rey catdlico se hacia
solidario; se hacia solidario de la muerte del indio cuando les pedia a los virreyes que le enviasen
oro y plata para pagar “la gran cruzada catélica contra los herejes luteranos”. Espafia, por tanto,
domina como sociedad mas desarrollada, segun un cierto criterio de desarrollo, sobre una
sociedad que se sabe ya subdesarrollada, y se comprende como tal dentro de una totalidad en la
cual ella no ocupa el lugar del poder sino mas bien el de aquellos que sufren el poder: los
oprimidos.

Es ésta la situacion de la cristiandad colonial, a todos los niveles, atn filoséfico y teologico. Los
libros llegaban de Europa y las glorias de un fil6sofo o de un tedlogo americano (que hubo
muchos) eran que sus libros se publicasen en Espafa, en Venecia, en Leipzig, o por uno de los
grandes editores europeos, gracias a la mediacion de Espafia en Europa.

(Qué va a significar la guerra de la independencia, la ruptura del gran sistema de cristiandad? Va
a significar sélo lo siguiente: dentro de las colonias hispanicas habia un grupo que sufria de
manera directa o primera ese influjo, pero que a su vez queria librarse de ese influjo dominador.
Era la oligarquia criolla. ;Por qué? Porque Espafia gobernaba en América gracias a una
burocracia (que eran los oidores de las audiencias de los cabildos, los mismos obispos, virreyes,
gobernadores, etc.) que se enviaban en gran parte de Espafia. Pero los criollos no tenian poder;
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sobre todo, no tenian poder de decision sobre las cuestiones econdmicas, eclesidsticas, etc. Esta
clase criolla es la que en realidad se levanta contra Espafia. Nuestra “independencia” del siglo
XIX no es mas que una revolucion de la oligarquia criolla, que quiere romper este pacto colonial
con Espafia. No nos olvidemos que esa oligarquia criolla también domina: primero al indio y
también al pequefio pueblo espafiol que no ha podido formar parte de esa oligarquia, en especial,
la gran masa de mestizos. De tal manera que tenemos: a los burdcratas hispano-dominadores, a
los criollos subdominadores-dominados y al verdadero pueblo pequefio-indio, también criollo
muchas veces y mestizo, que es el que en la guerra de la “independencia”, alla en el 1808-1825,
no influyé para nada sino s6élo como carne de cafion.

Ruptura, entonces, de la dependencia de Espana. Pero esa oligarquia rompia con Espaiia porque
queria in pacto mas beneficioso. Ese pacto més beneficioso se lo proponian los ingleses. Los
ingleses no le pedian oro ni plata, y tampoco le vendian vino o aceite, que se podian producir
aqui. Ese era el pacto con Espana. Espaia compraba el oro y la plata y nosotros le vendiamos
cosas que podiamos producir, pero que no se nos permitia, de lo contrario, /con qué nos pagaria?
Mientras que Inglaterra instaura un nuevo pacto, y ese pacto consiste en vendernos materias
manufacturadas y nosotros, en cambio, materias primas, dentro de las reglas estudiadas por
Adam Smith. El nuevo pacto es firmado por nuestras oligarquias, y nuestra “independencia
nacional” no es mas que el pasaje de dominacion espaiola a la dominacion de lo que en ese
tiempo era el gran imperio que dominaba todos los mares: Inglaterra. Esta oligarquia, entonces,
se libera solo en el sentido de liberarse de Espafia y va a organizar un nuevo sistema: ahora es
ella la encargada de dominar al pueblo pedagogicamente domesticado. Y esa es la situacién en
que nos vamos a encontrar desde el siglo XIX, en el siglo XX. Inglaterra puede cambiar de
nombre, pero al fin habra un gran imperio que domine la totalidad latinoamericana. Ese pueblo
pobre latinoamericano es el que nos va a interesar en la etapa presente, porque es quizas el que
comienza a despertar por primera vez. Y si en 1808, 1810, 1825, fueron ellos, la oligarquia
criolla, la que despertd, hoy en cambio estamos en un proceso de despertar del simple y humilde
pueblo. Este proceso va a ser algo distinto al anterior y quizas cobre caracteristicas mucho mas
cabales: seria la liberacion del pueblo, con ruptura de la dependencia de los imperios; lo cual
significaria por lo menos un tiempo de coexistencia sin dependencia para, quizas, en el préximo
futuro, converger en una gran cultura universal analdgica, donde cada uno podra colaborar con lo
propio. Y esa cultura universal analdgica concreta, o va a ser la convergencia de todas las
culturas — si nos liberamos antes — o sera simplemente la imposicion de una de ellas y la
aniquilacion de las otras, como la historia, a lo largo de los siglos, ha conocido ya muchos casos.

(Cual es la actitud de la iglesia? ;Cuadl es la actitud, por ejemplo, de los obispos? Los obispos
eran realistas en parte; de tal manera que mas bien se opusieron a esta ruptura y muchas veces
optaron por regresar a Espana. El bajo clero, en cambio, es el que se juega porque ya es criollo
en su totalidad y perteneciente, muchas veces, en sus mas preclaros exponentes, a la propia
oligarquia criolla. Los sacerdotes tomaron las armas, organizaron ejércitos (como Hidalgo y
Morelos), hicieron cafiones con campanas de iglesias (como fray Luis Beltran, ofm); otros
sacerdotes fueron diputados de provincias, etc. De tal manera que el clero se juega también a
favor de esa ruptura con Espaia y, por supuesto, el laicado oligarquico apoya también esta
posicion. Se pasa entonces, lentamente, de 1808 a 1825, a la ruptura definitiva en a doble guerra
de la independencia.
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En 1814, la inica regioén que todavia queda independiente de Espafia, es la del Rio de la Plata..
Todas las demas regiones han sido recuperadas por el rey; y si Giiemes no hubiese defendido las
fronteras del norte argentino, quizas el destino de América hubiese sido muy distinto. Lo cierto
es que hay un primer movimiento de emancipacion; después una vuelta de Espafia; un tercer
proceso, en el cual colaboran San Martin en el sur y, genialmente Bolivar en el norte, rematando
el proceso en la unidad de Guayaquil; y, por ultimo, en el que México declara la independencia.
El conservadurismo mejicano declara la independencia de Espafia porque los liberales se han
apropiado de las cortes y, en contra los liberales, la conservadora México declara la
independencia. Lo cierto es que este pasaje se hace dentro del mas claro conservadurismo
catdlico. Nada es cambiado, ni en cultura, ni en modos de ser. No hay ruptura cultural.

Continua la decadencia con matices conservadores (1825-1850)

Desde el 1825 hasta el 1850, concretamente hasta 1849 en Colombia, hay como una
conservacion de las estructuras anteriores: se observa la organizacion de los nuevos estados que
van naciendo en torno a las audiencias, principalmente, o en torno a una gran capital.
Centroamérica ya comienza a pulverizarse porque habia in gran antagonismo entre las capitales
centroamericanas. La historia de San Salvador es muy distinta a la de Guatemala, la de Costa
Rica o de Panam4, esta tltima pertenecia a Lima y no a México. En esa época, entonces, se va
constituyendo la unidad nacional; el deterioro de la iglesia es cada vez mayor. Hay que pensar
que la independencia significa la destruccion del sistema del patronato, ya que no hay ningtin
misionero que venga de Espafa. Los espafoles habian mandado miles y miles de misioneros, y
habian enviado libros. Ahora no entra mas un libro de Espafa. Espafia habia mandado dinero, no
solamente para mantener la administracion, sino también para mantener la iglesia, y este dinero
no llega mas. Hay regiones enteras, como la Argentina, en que no se ordena un sacerdote mas: no
se los puede formar; no hay ni siquiera quien los ordene. En esos afios comenz¢ la ruptura. En
1849, en Colombia, se promulga la primera constitucion liberal; es la “nueva América”, la época
colonial es dejada de lado. Esta constitucion se propone la separacion de la iglesia y el estado. La
gran conmocion, sobre todo por el sentido que tenia la secularizacion, habia avanzado a tal punto
que unas minorias podian ahora imponer doctrinas que hasta ese momento eran imposibles. En
esta época comienza la ruptura entre una iglesia que se iba minimizando o casi desapareciendo,
que no podia responder mas a las incitaciones de esa época, pero, que, sin embargo, tenia todavia
cierta importancia socio-politica; mucho poder todavia, porque los obispos eran “grandes
sefiores”, no por su situacion econdmica, sino por su influencia; “todo el mundo” se sentia
todavia cristiano y de hecho lo era a su modo. Pero, de todos modos, la elite ya no era cristiana;
era mas bien un tipo liberal inclindndose hacia lo que después se concretara en el positivismo.

La ruptura se produce (1850-1929)

En 1849 los liberales suben al poder en Colombia: es el primer gobierno liberal latinoamericano.
El liberalismo, ahora si, los gobiernos liberales (el partido liberal, se va a llamar en muchas
partes) van a producir una ruptura y va a ser el primero que se declarara anticristiano, sobre todo,
anticatolico; va a repudiar el pasado hispanico y la cristiandad. Ellos van a escribir la nueva
historia; van a presentar a los hispanistas como lo negativo, porque negando a los hispanos,
niegan también el catolicismo colonial y niegan todo el pasado popular. Esto acontece en
Colombia y acontece también en Argentina en el 1853 y, més o menos, en la misma década en
toda América latina.
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De 1859 a 1929 se desarrolla una gran época, la época de un nuevo proyecto latinoamericano.
Ese nuevo proyecto es dado por la oligarquia, pero no conservadora sino liberal, y teniendo
como ideal historico concreto, en gran parte a Francia en lo cultural, a Estados Unidos en lo
técnico. La “civilizacion” es Estados Unidos; la “barbarie” es nuestro pasado. Ahora comienza
nuestra oligarquia conservadora criolla a ser oligarquia liberal y burguesa, empieza a tener una
actitud distinta ante la vida, empieza a tener el ideal de “estar-en-la-riqueza”. En 1870 aparece,
después del krausismo, el positivismo como su gran ideologia. Esta irrupcion (un José ingenieros
en Argentina, un Lemos en Brasil, y tantos otros en todos los paises de América latina) del
positivismo, materialismo dicho ateo (en realidad anticreacionista, y por lo tanto afirmando la
divinidad de la materia, panteismo, entonces se impone en nuestra cultura. Nuestros abogados y
médicos todavia se forman en esta ideologia positivista, desde el ya lejano 1870-1890. Esta
burguesia oligarquica que no tiene en definitiva demasiado poder, es anticlerical, anticatdlica. La
crisis de la cristiandad se debe no sélo al desequipamiento en la iglesia, no s6lo a que durante
muchos decenios en la guerra de la independencia no hay obispos, no s6lo a que desaparecieron
numerosos seminarios, no sélo a que de Espaiia no vienen mas sacerdotes ni libros; significa una
ruptura querida y planificada de todo el sistema. Hay ahora una elite en el poder que es
fundamentalmente anticatolica.

Esa oligarquia burguesa e incipiente, llega sin embargo, tarde al proceso industrial; de tal manera
que pierde poder y la crisis del 29 es fatal y definitiva para ella. Pierde poder y no puede
gobernar mas. Por una razén muy simple; la oligarquia burguesa inglesa, por ejemplo, cuando
Adam Smith escribia su libro famoso en 1776, sobre El origen de la riqueza de las naciones
tenia una paz social total, porque ellos podian organizar su industria y explotar al obrero; ese
obrero no tenia ante si ninguna imagen de un hombre mejor tratado que ¢él. Trabajaba dieciocho
horas por dia y todos hacian lo mismo en Lyon, en Liverpool, en Berlin, en Paris. Esa burguesia
tuvo tiempo, tuvo dos siglos, para, a partir de esta relacion de explotacion, ir acrecentando su
capital; y al mismo tiempo que iba creciendo el empresario, iba creciendo el obrero e iba
creciendo la sociedad desarrollada. Pero, en cambio, nuestra burguesia industrial llega tarde en
1890-1900. El que trabaja en una fabrica argentina, brasilefia o mejicana, no trabaja dieciocho
horas por dia porque ya sabe que el obrero europeo trabaja nada mas que diez. Entonces se
produce una contradiccion imposible de superar hoy todavia: es que el pueblo, el simple pueblo,
aqui, tiene ante si la imagen de un pais desarrollado; y, por lo tanto, exige a sus empresarios
burgueses mucho mas de lo que éstos le pueden dar en un sistema capitalista. Se produce
continuamente una contradiccion; si el empresario da mas de lo que puede no se capitaliza y la
industria no funciona mas; o da menos de los justo y se produce el conflicto social. La burguesia
ha llegado tarde al proceso industrial y no tiene salida como clase industrial. La crisis del 29 de
es por ello una crisis fatal para esa elite burguesa, lo que desde 1930 la irrupcion de un nuevo
factor de poder.

El proyecto de “nueva cristiandad”

El afio 1930 para toda América latina es un afio clave. La pérdida del poder de la clase liberal
anticatolica, permite ahora un respiro al catolicismo, el cual va a comenzar una renovacion; y a
esta renovacion la llamaria el intento de una “nueva cristiandad”. La cristiandad ha sufrido un
golpe fatal en América latina, porque Espafia era catolica, mientras que a Inglaterra esta
dimension religiosa no le interesa (lo que le interesa es nada mas que el beneficio industrial), y
ademas, es anglicana. Alla por 1930, cuando la oligarquia catdlica, y sobre todo anticlerical —
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porque la iglesia es un poder y ellos también son un poder oligarquico — pierde poder, se funda la
accion catodlica en casi todos nuestros paises, poco a poco. EL laico irrumpe nuevamente en la
escena. Desprestigiado el liberalismo por este fracaso imposible de superar, irrumpe también en
la escena una nueva clase que, ante la falencia de poder de la oligarquia burguesa, toma dicho
poder: la clase militar, La clase militar se va a hacer presente porque no hay quienes gobiernen:
1930 no sélo en Argentina, sino de una manera u otra, el fendmeno se expande por América
latina. Porque pierde poder la oligarquia anticatolica y surge entonces el proyecto de una nueva
cristiandad. ;Por qué digo de una “nueva” cristiandad? Porque la teologia de la tercera
escolastica s6lo nos permitia pensar la renovacion o imitacion de la cristiandad. Martitain escribe
El humanismo integral, que habla de una nueva cristiandad anal6gica. Nosotros, como no
conociamos nada de nuestra época colonial, el unico testimonio de cristiandad que teniamos era
el medieval. Belloc, Leon Bloy y muchos otros autores de aquella época, son leidos por todos los
laicos. “Nueva” cristiandad significa un querer nuevamente instalar la cristiandad, ya que ésta
casi ha desaparecido bajo la persecucion laicista de los liberales. Surge desde estos afios en
adelante, hasta 1962, el gran intento de la reconquista masiva y, por lo tanto, mayoritaria, de un
catolicismo que quiere también ser triunfante y que quiere llegar a dominar la ensefianza, la
politica y hasta la economia; todo lo que pueda dominarse. Hay efectivamente un gran proyecto
triunfalista de nueva cristiandad. Es toda la época de la accion catdlica y de la democracia
cristiana, época de resurgimiento cristiano, pero que va a quedar atrds desde el concilio Vaticano
II.

El intento de la nueva cristiandad va a comenzar a mostrar sus limites y esos limites van a estar
indicados en la crisis, por ejemplo, entre otros, de la democracia cristiana, por una parte, y de la
accion catdlica, por otra. Es Comblin, un tedlogo belga, el que escribio el libro que se llama E/
fracaso de la accion catdlica. Lo escribe desde Brasil. El experimenta el proceso desde América
latina. Ese libro fue una “bomba” all4 por los afios 1961 y 1962, antes del concilio. El fracaso de
la accion catdlica no es en realidad un fracaso, sino mas bien un llegar a sus limites.

La crisis de las cristiandades

La cristiandad ruso-bizantina recibe el golpe fulminante en 1917. Europa habia comenzado, por
su parte mucho antes, un proceso de secularizacion. Este proceso de secularizacion se transforma
en secularismo. Lo que comienza por ser un movimiento de secularizacion, que es un proceso de
autonomia de lo temporal, normal, mas aun, inspirado por la iglesia, se transforma en
“secularismo”. El secularismo es la secularizacion anticristiana, producida en mucho por la
reaccion que tuvo la iglesia. Pero jpor qué? Porque Bossuet, Berlarmino y muchos hombres de la
iglesia defendian la cristiandad pero no el cristianismo. Defendian la influencia cultural de la
iglesia; defendian algo muy concreto: los estados pontificios. El concilio Vaticano I est4 todo
saturado por ese ambiente de defensa de los estados pontificios. No creamos que la cuestion
desaparecid hace ya muchos siglos. En pleno siglo XIX era todavia el problema fundamental el
hecho de que algunos “libertinos” italianos querian atacar los estados pontificios. EN el
trasfondo del Vaticano I estan los estados pontificios. Hoy hemos recuperado una saludable
libertad.

En Hispanoamérica el liberalismo anticlerical, el positivismo, son los instrumentos
providenciales. Asi surgieron en la América latina la secularizacion, el laicismo y el secularismo.
Se trata entonces el fin de una época. De una época que, como dijimos se trata de la
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universalizacion mediterranea del cristianismo. El concilio Vaticano I es como un pasaje a la
tercera €poca.

La nueva situacion

Hubo hombres que se anticiparon a esta época. Esos hombres que se anticiparon, “la pasaron
mal”. Recordamos la figura de un Lagrange, gran exegeta dominico, que, oculto como los
profetas de Jerusalén, escribia sus grandes obras, perseguido. Por ejemplo, Teilhard de Chardin,
o todavia hasta hace muy poco, Yves Congar. Congar escribio en 1937 Los cristianos desunidos.
Si leemos ahora ese libro no podemos menos que preguntarnos: ;/qué tiene este libro de
novedoso? En el momento en que lo escribio Congar era un libro peligroso; se prohibid su
reimpresion. La gran escuela Le Saulchoir fue dispersada. Se liquidoé un gran movimiento que se
llamaba la nouvelle théologie; no era mas que una bonne théologie, histérica. Esa teologia de Le
Saulchoir sufrié un golpe definitivo, fatal. Y todo lo que después cada uno de sus componentes
pudo seguir escribiendo fueron cosas que habian perdido su impulso. La gran obra que
conjuntamente habian emprendido fue pulverizada; porque se separé el equipo; se los aparto de
la monumental biblioteca que habian formado. Todo esto es muy reciente. Hubo gente que se
anticipd al concilio, pero sin embargo, no pudo expresarse. En cambio, el concilio ha producido
una inversion; pero como un péndulo, va un poco adelante y después retrocede; por ahi avanza 'y
por ahi vuelve atras, sin embargo las cosas al fin avanzan. De todas maneras, hay conciencia de
que estamos en una nueva etapa. Esta nueva etapa va a ser la de la manifestacion del cristianismo
extensivamente a todos los hombres de la tierra, a la humanidad. Extension a todas las culturas
que han ido quedando en la historia sin ser evangelizadas. La civilizacion universal es la
europea, de hecho, la civilizacion técnica. Se nos presenta asi la grave cuestion de preguntarnos
si no van a unificarse todas las culturas en una sola. De tal manera que quiza dentro de un siglo o
dos el que lea el Martin Fierro de Hernandez, quizas, diga: “jInteresante documento historico!”;
y el que lea el Mio Cid, quizas, exclame: “;Qué importante recuerdo historico!”. En cambio,
quizas el que lea a Shakespeare dira: “jAh, esto no es lo mismo, porque esto lo vivo como mio,
es de mi cultura!”. Todo esto es cuestion actual y tragica, porque si realmente se unifica toda
cultura en una cultura universal, en torno a s6lo una experiencia cultural, y las demas no son
capaces de agregar algo nuevo a ella, todo lo que han hecho los otros pueblos que no sea Unica
cultura se va a perder absolutamente. Esto es lo que hoy vivimos. Ricoeur, en un articulo que
tiene por titulo La civilizacion universal y la cultura nacional, indica que los siglos venideros
observaran el gran proceso de nuestra época, el enfrentamiento de culturas y quizas la
supervivencia de una sola, como el acontecimiento fundamental del siglo XX. Esa es la situacion
en la que nos encontramos. La iglesia est4 en la historia y la iglesia se encuentra igualmente
interpelada por este enfrentamiento. Es posible, sin embargo, que ante nuestros 0jos se esté
produciendo una pre-evangelizacion, y que no lo hayamos descubierto.

Ricci no logro la evangelizacion de China, los ingleses tampoco la conquistaron por mas “guerra
del opio” que tramaran. Pero de pronto, un chino marxista europeiza China. No debemos olvidar
que el joven doctor de filosofia, aleman, que se llama Carlos Marx, es bien aleman y bien
europeo y a su vez fundado en la tradicion judeocristiana, aunque secularizada. De tal manera
que hoy contemplamos un hecho notable. Confucio se hace dificil de leer en China, en cambio,
es facil leer a un filésofo europeo aleman. Lo que ha permitido Marx es europeizar China: lo que
nunca antes habia logrado el occidente. También ha hecho lo propio con la segunda Bizancio, lo
que tampoco habian logrado nunca los latinos occidentales. De tal manera que, secretamente,
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puede ser que se produzca una pre-evangelizacion. Marx, de todas maneras, nacié en Europa,
aunque sea secularista y aparentemente anticristiano, crea las condiciones de un humanismo de
tal estructura que su culminacion, su verdadero acabamiento, solamente lo puede cumplir el
cristianismo. Y, efectivamente, eso es lo que estamos viendo: el hinduismo esta igualmente en
una crisis de agonia. ;En qué sentido? Tomemos como ejemplo, un hecho muy concreto y banal.
Si los hinduies matan las vacas, toda la doctrina de la reencarnacion de las almas entra en crisis.
Si aceptan la técnica occidental, entran en una crisis teologica irreversible. Pero esa técnica
occidental surgio6 orientada por el cristianismo. Surgi6 por influencia cristiana. El cristianismo no
tiene problemas con las maquinas electronicas no con los mataderos, porque esos instrumentos
son parte de su cultura orientada por el mismo cristianismo. El Islam atn tiene igualmente
grandes problemas hoy. Considérese la situacion de Turquia; tomese como ejemplo al mismo
Egipto. El estado islamico es teoldgico, es teocratico segun el Cordn. Pero, en cambio, los
estados contemporaneos son laicista como en Turquia. Grave dilema teoldgico-politico que pone
en crisis la propia fe coranica. El estado islamico se disuelve ante los estados seculares. En
cambio, el cristianismo no tiene ese dilema, porque ¢l mismo ha inventado los estados seculares.
La fe como comprension profética tiene que abrirse a todos estos grandes acontecimientos y
saberlos situar, comprender.

Nuestra tesis, muy simple, la resumimos asi: la cristiandad, ese gran movimiento socio-politico-
religioso-cultural, esta en vias de desaparicion. Esta es la causa de todos los problemas y las
crisis que estan viviendo los cristianos en nuestros dias en América latina; es justamente el hecho
de que esa cristiandad desaparece. Hay algunos que la quieren sostener. Todo tiempo usado en la
sustentacion de la cristiandad es tiempo perdido para el cristianismo.
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LECCION 5
RELIGIOSIDAD POPULAR

I. Objetivos:

1. Que el educando pueda evaluar criticamente los métodos misioneros empleados por Mateo
Ricci, Francisco Javier y Roberto de Nobili.

2. Que el educando pueda definir la Religiosidad Popular y enumerar sus caracteristicas.

3. Que el educando llegue a apreciar y entender las funciones de las fiestas, peregrinaciones, la
actividad laical, los lugares sagrados y el fatalismo en el contexto de un ministerio
evangelistico entre hispanoamericanos.

4. Que el educando evaltie los métodos evangelisticos empleados por su Iglesia a la luz de los
valores y practicas de la religiosidad popular.

I1. Actividades:
1. Leer y estudiar:
a. El quinto capitulo de Teologia y mision en la América Latina, paginas 71-88.
b. Estudiar las paginas 187-199 del libro: La era de los conquistadores por Justo L.
Gonzalez, capitulo XII: Hacia Donde Nace el Sol, en Historia del Cristianismo, Tomo 2,
es el capitulo 26.
c. Estudiar el Anexo 5:1, paginas 26-58 en el libro: E/ laberinto de soledad, por Octavio
Paz, Fondo de Cultura Econdmica, México, 1959.
2. Contestar las preguntas en este manual.
3. Estar preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

II1. Preguntas:
Preguntas basadas en el capitulo 5 de Teologia y mision en América Latina:

1. ;Cuales son las raices del fatalismo en la religion popular o folklorica? ;Qué verdades biblicas
necesitan ser enfatizadas para contrarrestar el fatalismo?

2. ;Coémo ayudaron las cofradias en fortalecer el culto de los santos?
3. (Por qué ataco Martin Lutero a las cofradias de la Iglesia Catolica en Alemania?

4. En mi opinion personal, la interpretacion de las procesiones de Enrique Dussel que citamos
arriba es:

a. esencialmente veridica.

b. demasiado romantica o idealista.

c. demasiado politizada.

d. parcialmente correcta.

5. En su opinidn, ;cuales cosas buenas o conceptos positivos para nuestro ministerio podemos
aprender en la religiosidad popular latinoamericana?

6. ;Cual es la leccion mas importante que usted ha aprendido en esta unidad?
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Preguntas basadas del libro, La era de los conquistadores por Justo L. Gonzalez, paginas 186-
199.

7. Supla las palabras que faltan: Para evangelizar a sus nuevas colonias en el Oriente, el rey de

Portugal se aprovecho de la nueva orden de los . El primer misionero
de esta orden que salid para Goa era San Francisco el cual evangelizaba
a la gente por medio de los los cuales fueron llamados por una

que llevaba el misionero.

8. (Coémo eran los métodos misioneros empleados por este gran jesuita? ;Cudles eran los puntos
positivos y los negativos de su evangelizacion?

9. ;Cuadl era la razon porque tantos hindues de las castas inferiores se hicieron cristianos?

10. ;Como eran diferentes los métodos misioneros empleados por Roberto de Nobili en la India?
(Por qué causaban sus métodos controversias entre los oficiales de la Iglesia Catolica?
(Recomendaria usted usar los métodos de Roberto de Nobili para la evangelizaciéon en la
América Latina?

11. ;Qué pudiéramos aprender de los métodos misioneros empleados por Mateo Ricci en la
China? ;Por qué provocaron controversias sus métodos?

Preguntas basadas en el libro El laberinto de soledad por Octavio Paz, paginas 26-58. Fondo de
Cultura Econémica, México, 1959.

12. En su libro E! laberinto de soledad, Octavio Paz discute sobre las caracteristicas o atributos
del machismo mejicano. Abajo hay una lista de caracteristicas. Subraye aquellas que, segiin Paz,
describen el machismo mejicano.

a. complicadas rituales de cortesia.

b. una predileccion por el Romanticismo sobre el Barroco.

c. una preferencia por la forma sobre el contenido.

d. la feminidad como un fin en si mismo.

e. el miedo al cuerpo humano.

f. el temor de ser utilizado por los confidentes de uno.

g. el ideal de no rajarse nunca.

h. el amor sexual tefiido de luto y horror.

1. la mujer como un reflejo de la voluntad y querer masculinos.

J. narcismo y masoquismo.

k. el amor como entrega

1. 1a disimulacion.

m. el amor como conquista.

13. En su opiniodn, ;en qué maneras debe tomar el evangelista en cuenta las caracteristicas
mencionadas arriba en su trato con hombres mejicanos?
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14. ;Cuales son las razones que aduce Paz para explicar porque la mujer es considerada como un
ser inferior por el machismo mejicano?

15. ;Coémo explica Octavio Paz la indiferencia del mejicano ante la muerte? (Por qué se
encuentra en México tantos simbolos de la muerte tales como calaveras de azlicar y esqueletos
coloridos - cuando los norteamericanos y los europeos prefieren esquivar el tema de la muerte?

16. ;Como explica Octavio Paz la gran popularidad de fiestas, ceremonias y festejos en México?
(Cuadl es para ¢l, la funcion de la fiesta?

17. ;Es usted de acuerdo con la interpretacion de Paz? Explique:

Anexo 5:1
Péaginas 26-58 del Libro El Laberinto de la Soledad por Octavio Paz
México: Fondo Econémico de Cultura 1959

II MASCARAS MEXICANAS
“Corazon apasionado disimula tu tristeza” Cancion Popular

Viejo o adolescente, criollo o mestizo, general, obrero o licenciado, el mexicano se me aparece
COmo un ser que en encierra y se preserva: mascara el rostro y mascara la sonrisa. Plantado en su
arisca soledad, espinoso y cortés a un tiempo, todo le sirve para defenderse: el silencio y la
palabra, la cortesia y el desprecio, la ironia y la resignacion. Tan celoso de su intimidad como de
la ajena, ni siquiera se atreve a rozar con los ojos al vecino: una mirada puede desencadenar la
colera de esas almas cargadas de electricidad. Atraviesa la vida como desollado; todo puede
herirle, palabras y sospecha de palabras. Su lenguaje esté lleno de reticencias, de figuras y
alusiones, de puntos suspensivos; en su silencio hay repliegues, matices, nubarrones, arco iris,
subitos, amenazas indescifrables. Aun en la disputa prefiere la expresion velada a la injuria: “al
buen entendedor pocas palabras”. En suma, ente la realidad y su persona establece una muralla,
no por invisible menos infranqueable, de impasibilidad y lejania. El mexicano siempre esta lejos,
lejos del mundo y de los demas. Lejos, también de si mismo.

El lenguaje popular refleja hasta qué punto nos defendemos del exterior: el ideal de la “hombria”
consiste en no “rajarse” nunca. Los que se “abren” son cobardes. Para nosotros, contrariamente a
lo que ocurre con otros pueblos, abrirse es una debilidad o una traicion. El mexicano puede
doblarse, humillarse, “agacharse”, pero no “rajarse”, esto es, permitir que el mundo exterior
penetre en su intimidad. El “rajado” es de poco fiar, un traidor o un hombre de dudosa fidelidad.
Que cuenta los secretos y es incapaz de afrontar los peligros como se debe. Las mujeres son seres
inferiores porque, al entregarse, se abren. Su inferioridad es constitucional y radica en su sexo,
en su “rajada”, herida que jamas cicatriza.

El hermetismo es un recurso de nuestro recelo y desconfianza. Muestra que instintivamente
consideramos peligroso al medio que nos rodea. Esta reaccion se justifica si se piensa en lo que
ha sido nuestra historia y en el caracter de la sociedad que hemos creado. La dureza y hostilidad
del ambiente — y esa amenaza, escondida e indefinible, que siempre flota en el aire — nos obliga a
cerrarnos al exterior, como esas plantas de la meseta que acumulan sus jugos tras una cascara
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espinosa. Pero esta conducta, legitima en su origen, se ha convertido en un mecanismo que
funciona solo, automaticamente. Ante la simpatia y la dulzura nuestra respuesta es la reserva,
pues no sabemos si esos sentimientos son verdaderos o simulados. Y ademas, nuestra integridad
masculina corre tanto peligro ante la benevolencia como ante la hostilidad. Toda abertura de
nuestro ser entrafia una dimisioén de nuestra hombria.

Nuestras relaciones con los otros hombrees también estan tefiidas de recelo. Cada vez que el
mexicano se confia a un amigo o a un conocido, cada vez que se “abre”, abdica. Por eso la
confidencia deshonra y es tan peligrosa para el que la hace como para el que la escucha; no nos
ahogamos en la fuente que nos refleja, como Narciso, sino que la cegamos. Nuestra colera no se
nutre nada mas del temor de ser utilizados por nuestros confidentes — temor general a todos los
hombres — sino de la vergiienza de haber renunciado a nuestra soledad. EL que se confia, se
enajena: “me he vendido con Fulano”, decimos cuando nos confiamos a alguien que no lo
merece. Esto es, nos hemos “rajado”, alguien ha penetrado en el castillo fuerte. La distancia entre
hombre y hombre, creadora del mutuo respeto y la mutua seguridad, ha desaparecido. No
solamente estamos a merced del intruso, sino que hemos abdicado.

Todas estas expresiones revelan que el mexicano considera la vida como lucha, concepcion que
no lo distingue del resto de los hombres modernos. El ideal de hombria para otros pueblos
consiste en una abierta y agresiva disposicion al combate: nosotros acentuamos el caracter
defensivo, listos a repeler el ataque. El “macho” es un ser hermético, encerrado en si mismo,
capaz de guardarse y guardar lo que se le confia. La hombria se mide por la invulnerabilidad
antes las armas enemigas o ante los impactos del mundo exterior. El estoicismo es la mas alta de
frases y episodios que revelan la indiferencia de nuestros héroes ante el dolor o el peligro. Desde
nifios nos ensefian a suftrir con dignidad las derrotas, concepcion que no carece de grandeza. Y si
no todos somos estoicos e impasibles — como Juarez y Cuauhtémoc — al menos procuramos ser
resignados, pacientes y sufridos. La resignacion es una de nuestras virtudes populares. Mas que
el brillo de la victoria nos conmueve la entereza ante la adversidad.

LA preeminencia de lo cerrado frente a lo abierto no se manifiesta s6lo como impasibilidad y
desconfianza, ironia y recelo, sino como amor a la Forma. Este contiene y encierra a la
intimidad, impide sus excesos, reprime sus explosiones, la separa y aisla, la preserva. La doble
influencia indigena y espafiola se conjugan en nuestra predileccion por la ceremonia, las
formulas y el orden. El mexicano, contra lo que supone una superficial interpretacion de nuestra
historia, aspira a crear un mundo ordenado conforme a principios claros. La agitacion y encono
de nuestra luchas politicas prueba hasta qué punto las nociones juridicas juegan un papel
importante en nuestra vida publica. Y en la de todos los dias el mexicano es un hombre que se
esfuerza por ser formal y que muy facilmente se convierte en formulista. Y es explicable. EL
orden — juridico, social, religioso o artistico — constituye una esfera segura y estable. En su
ambito basta con ajustarse a los modelos y principios que regulan la vida; nadie, para
manifestarse, necesita recurrir a la continua invencion que exige una sociedad libre. Quiza
nuestro tradicionalismo — que es una de las constantes de nuestro ser y lo que da coherencia y
antigiiedad a nuestro pueblo — parte del amor que profesamos a la Forma.

Las complicaciones rituales de la cortesia, la persistencia del humanismo clasico, el gusto por las
formas cerradas en la poesia (el soneto y la décima, por ejemplo), nuestro amor por la geometria
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en las artes decorativas, por el dibujoy la composicion en la pintura, la pobreza de nuestro
Romanticismo frente a la excelencia de nuestro arte barroco, el formalismo de nuestras
instituciones politicas y, en fin, la peligrosa inclinacion que mostramos por las formulas —
sociales, morales y burocraticas -, son otras tantas expresiones de esta tendencia de nuestro
caracter. El mexicano no sé6lo no se abre; tampoco se derrama.

A veces las formas nos ahogan. Durante el siglo pasado los liberales vanamente intentaron
someter la realidad del pais a la camisa de fuerza de la Constitucion de 1857. Los resultados
fueron la Dictadura de Porfirio Diaz y la Revolucion de 1910. En cierto sentido la historia de
Meéxico, como la de cada mexicano, consiste en una lucha entre las formas y formulas en que se
pretende encerrar a nuestro ser y las explosiones con que nuestra espontaneidad se venga. Pocas
veces la Forma ha sido una creacion original, un equilibrio alcanzado no a expensas sino gracias
a la expresion de nuestros instintos y quereres. Nuestras formas juridicas y morales, por el
contrario, mutilan con frecuencia a nuestro ser, nos impiden expresarnos y niegan satisfaccion a
nuestros apetitos vitales.

La preferencia por la Forma, inclusive vacia de contenido, se manifiesta a lo largo de la historia
de nuestro arte, desde la época precortesiana hasta nuestros dias. Antonio Castro Leal, en su
excelente estudio sobre Juan Ruiz de Alarcon, muestra como la reserva frente al romanticismo —
que es, por definicion, expansivo y abierto — se expresa ya en el siglo XVII, esto es, ante de que
siquiera tuviésemos conciencia de nacionalidad. Tenian razén los contemporaneos de Juan Ruiz
de Alarcon al acusarlo de entrometido, aunque mas bien hablasen de la deformidad de su cuerpo
que de la singularidad de su obra. En efecto, la porcion mas caracteristica de su teatro niega al de
sus contemporaneos espaioles. Y su negacidon contiene, en cifra, la que México ha opuesto
siempre a Espaiia. El teatro de Alarcon es una respuesta a la vitalidad espafiola, afirmativa y
deslumbrante en esa época, y que se expresa a través de un gran Si a la historia y a las pasiones.
Lope exalta el amor, lo heroico, lo sobrehumano, lo increible; Alarcén opone a esta virtudes
desmesuradas otras mas sutiles y burguesas: la dignidad, la cortesia, un estoicismo melancélico,
un pudor sonriente. Los problemas morales interesan poco a Lope, que ama la accién, como
todos sus contemporaneos. Mas tarde Calderén mostrara el mismo desdén por la psicologia; los
conflictos morales y las oscilaciones, caidas y cambios del alma humano s6lo son metaforas que
transparentan un drama teoldgico cuyos dos personajes son el pecado original y la Gracia divina.
En las comedias mas representativas de Alarcon, en cambio, el cielo cuenta poco, tan poco como
el viento pasional que arrebata a los personajes loquescos. El hombre, nos dice el mexicano, es
un compuesto, y el mal y el bien se mezclan sutilmente en su alma. En lugar de proceder por
sintesis, utiliza el analisis: el héroe se vuelve problema. En varias comedias se plantea la cuestion
de la mentira: ;hasta qué punto el mentiroso de veras miente, de veras se propone engafiar?; ;no
es ¢l la primera victima de sus engafos y no es a si mismo a quien engafia? El mentiroso se
miente a si mismo: tiene miedo de si. Al plantearse el problema de la autenticidad, Alarcon
anticipa uno de los temas constantes de la reflexion del mexicano, que mas tarde recogera
Rodolfo Usiglo en El gesticulador.

En el mundo de Alarcon no triunfan la pasion no la Gracia; todo se subordina a lo razonable; sus
arquetipos son los de la moral que sonrie y perdona. AL sustituir los valores vitales y romanticos
de Lope por los abstractos de una moral universal y razonable, ;no se evade, no nos escamotea

su propio ser? Su negacidon, como la de México, no afirma nuestra singularidad frente a la de los
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espafoles. Los valores que postula Alarcon pertenecen a todos los hombres y son una herencia
grecorromana tanto como una profecia de la moral que impondra el mundo burgués. No expresan
nuestra espontaneidad, ni resuelven nuestros conflictos; son Formas que no hemos creado ni
sufrido, mascaras. S6lo hasta nuestros dias hemos sido capaces de enfrentar al Si espafiol un Si
mexicano y no una afirmacion intelectual, avia de nuestras particularidades. La Revolucion
mexicana, al descubrir las artes populares, dio origen a la pintura moderna; al descubrir el
lenguaje de los mexicanos, cred la nueva poesia.

Si en la politica y el arte el mexicano aspira a crear mundos cerrados, en la esfera de las
relaciones cotidianas procura que imperen el pudor, el recato y la reserva ceremoniosa. El pudor,
que nace de la vergiienza ante la desnudez propia o ajena, es un reflejo casi fisico entre nosotros.
Nada mas alejado de esta actitud que el miedo al cuerpo, caracteristico de la vida
norteamericana. No nos da miedo no vergiienza nuestro cuerpo; lo afrontamos con naturalidad y
lo vimos con cierta plenitud — a la inversa de lo que ocurre con los puritanos. Para nosotros el
cuerpo existe; da gravedad y limites a nuestro ser. Lo sufrimos y gozamos; no es un traje que
estamos acostumbrados a habitar, ni algo ajeno a nosotros: somos nuestro cuerpo. Pero las
miradas extrafias nos sobresaltan, porque el cuerpo no vela intimidad, sino la descubre. EL
pudor, asi, tiene un caracter defensivo, como la muralla china de la cortesia o las cercas de
organos y cactos que separan en el campo de los jacales de los campesinos. Y por eso la virtud
que mas estimamos en las mujeres es el recato, como en los hombres la reserva. Ellas también
deben defender su intimidad.

Sin duda en nuestra concepcion del recato femenino interviene la vanidad masculina del sefior —
que hemos heredado de indios y espanoles. Como casi todos los pueblos, los mexicanos
consideran a la mujer como un instrumento, ya de los deseos del hombre, ya de los fines que le
asignan la ley, la sociedad o la moral. Fines, hay que decirlo, sobre los que nunca se la ha pedido
su consentimiento y en cuya realizacion participa solo pasivamente, en tanto que “depositaria” de
ciertos valores. Prostituta, diosa, gran sefiora, amante, la mujer trasmite o conserva, pero no crea,
los valores y energias que le confian la naturaleza o la sociedad. En un mundo hecho a la imagen
de los hombres, la mujer es sélo un reflejo de la voluntad y querer masculinos. Pasiva, se
convierte en diosa, amada, ser que encarna los elementos estables y antiguos del universo: la
tierra, madre y virgen; activa , es siempre funcion, medio, canal. La feminidad nunca es un fin en
si mismo, como lo es la hombria.

En otros paises estas funciones se realizan a la luz publica y con brillo. En algunas se reverencia
a las prostitutas o a las virgenes; en otros, se premia a las madres; en casi todos, se adula y
respeta a la gran sefiora. Nosotros preferimos ocultar esas gracias y virtudes. El secreto debe
acompafiar a la mujer. Pero la mujer no s6lo debe ocultarse sino que, ademas, debe ofrecer cierta
impasibilidad sonriente al mundo exterior. Ante el escarceo erotico, debe ser “decente”; ante la
adversidad, “sufrida”. En ambos casos su respuesta no es instintiva ni personal, sino conforme a
un modelo genérico. Y ese modelo, como en el caso del “macho”, tiende a subrayar los aspectos
defensivos y pasivos, en una gama que va desde el pudor y la “decencia” hasta el estoicismo, la
resignacion y la impasibilidad.

La herencia hispanoarabe no explica completamente esta conducta. La actitud de los espafioles
frente a las mujeres es muy simple y se expresa, con brutalidad y concision, en dos refranes: “la
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mujer en casa y con la pata rota” y “entre santa y santo, pared de cal y canto”. La mujer es una
fiera doméstica, lujuriosa y pecadora de nacimiento, a quien hay que someter con el palo y
conducir con el “freno de la religiéon™. De ahi que muchos espafioles consideran a las extranjeras
—y especialmente a las que pertenecen a paises de raza o religion diversas a la suyas — como
presa facil. Para los mexicanos la mujer es un ser oscuro, secreto y pasivo. No se le atribuyen
malos instintos: se pretende que ni siquiera los tiene. Mejor dicho, no son suyos sino de la
especie; la mujer encarna la voluntad de la vida, que es por esencia impersonal, y en este hecho
radica su imposibilidad de tener una vida personal. Ser ella misma, duefia de su deseo, su pasion
o su capricho, es ser infiel a si misma. Bastante mas libre y pagano que el espafiol — como
heredero de las grandes religiones naturalistas precolombinas — el mexicano no condena al
mundo natural. Tampoco el amor sexual esta tefiido de luto y horror, como en Espaiia. La
peligrosidad no radica en el instinto sino en asumirlo personalmente. Reaparece asi la idea de
pasividad: tendida o erguida, vestida o desnuda, la mujer nunca es ella misma. Manifestacion
indiferenciada de la vida, es el canal del apetito cosmico. En este sentido, no tiene deseos
propios.

Las norteamericanas proclaman también la ausencia de instintos y deseos, pero la raiz de su
pretension es distinta y hasta contraria. La norteamericana oculta o niega ciertas partes de su
cuerpo — y con mas frecuencia, de su psiquis: son inmorales y, por lo tanto no existen. Al
negarse, reprime su espontaneidad. La mexicana simplemente no tiene voluntad. Su cuerpo
duerme y sélo se enciende si alguien lo despierta. Nunca es pregunta, sino respuesta, materia
facil y vibrante que la imaginacion y la sensualidad masculina esculpen. Frente a la actividad que
despliegan las otras mujeres, que desean cautivar a los hombres a través de la agilidad de su
espiritu o del movimiento de su cuerpo, la mexicana opone un cierto hieratismo, un reposo hecho
al mismo tiempo de espera y desdén. El hombre revolotea a su alrededor, la festeja, la canta,
hace caracolear su caballo o su imaginacion. Ella se vela en el recato y la inmovilidad. Es un
idolo. Como todos los idolos, es duefia de fuerzas magnéticas, cuya eficacia y poder crecen a
medida que el foco emisor es mas pasivo y secreto. Analogia cosmico: la mujer no busca atrae.
Y el centro de su atraccidn es su sexo, oculto, pasivo, Inmovil son secreto.

Esta concepcion — bastante falsa si se piensa que la mexicana es muy sensible e inquieta — no la
convierte en mero objeto, en cosa. La mujer mexicana, como todas las otras, es un simbolo que
representa la estabilidad y continuidad de la raza. A su significacion cosmica se alia la social: en
la vida diaria su funcion consiste en hacer imperar la ley y el orden, la piedad y la dulzura. Todos
cuidamos que nadie “falte al respeto a las sefioras”, nocidon universal, sin duda, pero que en
Meéxico se lleva hasta sus tltimas consecuencias. Gracias a ella se suavizan muchas de las
asperezas de nuestras relaciones de “hombre a hombre”. Naturalmente habria que preguntar a las
mexicanas su opinion; ese “respeto” es a veces una hipocrita manera de sujetarlas e impedirles
que se expresen. Quizd muchas preferirian ser tratadas con menos “respeto” (que, por lo demas,
se les concede solamente en publico) y con mas libertad y autenticidad. Esto es, como seres
humanos y no como simbolos o funciones. Pero, ;como vamos a consentir que ellas se expresen,
si toda nuestra vida tiende a paralizarse en una mascara que oculte nuestra intimidad?

Ni la modestia propia, ni la vigilancia social, hacen invulnerable a la mujer. Tanto por la
fatalidad de su anatomia “Abierta” como por su situacion social — depositaria de la honra, a la
espafiola — estd expuesta a toda clase de peligros, contra los que nada pueden la moral personal ni
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la proteccion masculina. EL mal radica en ella misma; por naturaleza es un ser “rajado”, abierto.
Mas, en virtud de un mecanismo de compensacion facilmente explicable, se hace virtud de su
flaqueza original y se crea el mito de la “sufrida mujer mexicana”. El idolo — siempre vulnerable,
siempre en trance de convertirse en ser humano — se transforma en victima endurecida e
insensible al sufrimiento, encallecida a fuerza de sufrir. (Una persona “sufrida” es menos
sensible al dolor que las que apenas si han sido tocadas por la adversidad.) Por obra del
sufrimiento, las mujeres se vuelven como los hombres: invulnerables, impasibles y estoicas.

Se dira que al transformar en virtud algo que debera ser motivo de vergiienza, solo pretendemos
descargar nuestra conciencia y encubrir con una imagen una realidad atroz. Es cierto, pero
también lo es que al atribuir a la mujer la misma invulnerabilidad a que aspiramos, recubrimos
con una inmunidad moral su fatalidad anatomica, abierta al exterior. Gracias al sufrimiento, y su
capacidad para resistirlo sin protesta, la mujer trasciende su condicion y adquiere los mismos
atributos del hombre.

Es curioso advertir que la imagen de la “mala mujer” casi siempre se presenta acompafada de la
idea de actividad. A la inversa de la “abnegada madre”, de la “novia que espera” y del idolo
hermético, seres estaticos, la “mala” va y viene, busca a los hombres, los abandona. Por un
mecanismo andlogo al descrito mas arriba, su extrema movilidad la vuelve invulnerable.
Actividad e impudicia se alian en ella y acaban por petrificar su alma. La mala” es dura, impia,
independiente, como el “Macho”. Por caminos distintos, ella también trasciende su fisiologia y
se cierra al mundo.

Es significativo por otra parte, que el homosexualismo masculino sea considerado con cierta
indulgencia, por lo que toca al agente activo. El pasivo, al contrario, es un ser degradado y
abyecto. El juego de los “albures” — esto es, el combate verbal hecho de alusiones obscenas y de
doble sentido, que tanto se practica en la ciudad de México — transparenta esta ambigua
concepcion. Cada uno de los interlocutores, a través de trampas verbales y de ingeniosas
combinaciones lingiiisticas, procura anonadar a su adversario; el vencido es el que no puede
contestar, el que se traga las palabras de su enemigo. Y esas palabras estan tefiidas de alusiones
sexualmente agresivas; el perdidoso es poseido, violado, por el otro. Sobre €l caen las burlas y
escarnios de los espectadores. Asi pues, el homosexualismo masculino es tolerado, a condicion
de que se trata de una violacion del agente pasivo. Como en el caso de las relaciones
heterosexuales, lo importante es “no abrirse” y, simultdneamente, rajar, herir al contrario.

Me parece que todas estas actitudes, por diversas que sean sus raices, confirman el caracter
“cerrado” de nuestras reacciones frente al mundo o frente a nuestros semejantes. Pero no nos
bastan los mecanismos de preservacion y defensa. La simulacion, que no acude a nuestra
pasividad, sino que exige una invencion activa y que se recrea a si misma a cada instante, es una
de nuestras formas de conducta habituales. Mentimos por placer y fantasia, si, como todos los
pueblos imaginativos, pero también para ocultarnos y ponernos al abrigo de intrusos. La mentira
posee una importancia decisiva en nuestra vida cotidiana, en la politica, el amor, la amistad. Con
ella no pretendemos nada mas engafiar a los demads, sino a nosotros mismos. De ahi la fertilidad
y lo que distingue a nuestras mentiras de las groseras invenciones de otros pueblos. La mentira es
un juego tragico, en el que arriesgamos parte de nuestro ser. Por eso es estéril su denuncia.



54

El simulador pretende ser lo que no es. Su actividad reclama una constante improvisacion, un ir
hacia adelante siempre, entre arenas movedizas. A cada minuto hay que rehacer, recrear,
modificar el personaje que fingimos, hasta que llega un momento en que realidad y apariencia,
mentira y verdad, se confunden. De tejido de invenciones para deslumbrar al prdjimo, la
simulacion se trueca en una forma superior, por artistica, de la realidad. Nuestras mentiras
reflejan simultaneamente, nuestras carencias y nuestros apetitos, lo que no somos y lo que
deseamos ser. Simulando, nos acercamos a nuestro modelo y a veces el gesticulador, como ha
visto con hondura Usigli, se funde con sus gestos, los hace auténticos. La muerte del profesor
Rubio lo convierte en lo que deseaba ser: el general Rubio, un revolucionario sincero y un
hombre capaz de impulsar y purificar a la Revolucion estancada. En la obra de Usigli el profesor
Rubio se inventa a si mismo y se transforma en general; su mentira es tan verdadera que
Navarro, el corrompido, no tiene mas remedio que volver a matar en ¢l a su antiguo jefe, el
general Rubio. Mata en ¢l la verdad de la Revolucion.

Si por el camino de la mentira podemos llegar a la autenticidad, un exceso de sinceridad puede
conducirnos a formas refinadas de la mentira. Cuando nos enamoramos nos “abrimos”,
mostramos nuestra intimidad, ya que una vieja tradicion quiere que el que sufre el amor exhiba
sus heridas ante la que ama. Pero al descubrir sus llagas de amor, el enamorado transforma su ser
en una imagen, en un objeto que entrega a la contemplacion de la mujer — y de si mismo -. Al
mostrarse, invita a que lo contemplen con los mismos ojos piadosos con que €l se contempla. La
mirada ajena ya no lo desnuda; lo recubre de piedad. Y al presentarse como espectaculo y
pretender que se le mire con los mismos ojos que €l se ve, se evade del juego erdtico, pone a
salvo su verdadero ser, lo sustituye por una imagen. Substrae su intimidad, que se refugia en sus
0jos, €s0s 0jos que son nada mas contemplacion y piedad de si mismo. Se vuelve su imagen y la
mirada que la contempla.

En todos los tiempos y en todos los climas las relaciones humanas — y especialmente las
amorosas — corren el riesgo de volverse equivocas. Narcisismo y masoquismo no son tendencias
exclusivas del mexicano. Pero es notables la frecuencia con que canciones populares, refranes y
conductas cotidianas aluden al amor como falsedad y mentira. Casi siempre eludimos los riesgos
de una relacion desnuda a través de una exageracion, en su origen sincera de nuestros
sentimientos. Asimismo, es revelador como el caracter combativo del erotismo se acentia entre
nosotros y se encona. El amor es una tentativa de penetrar en otro ser, pero solo puede realizarse
a condicion de que la entrega sea mutua. En todas partes es dificil este abandono de si mismo;
pocos coinciden en la entrega y mas pocos aun logran trascender esa etapa posesiva y gozar del
amor como lo que realmente es: un perpetuo descubrimiento, una inmersion en las aguas de la
realidad y una recreacion constante. Nosotros concebimos el amor como conquista y como lucha.
No se trata tanto de penetrar la realidad, a través de un cuerpo, como de violarla. De ahi que la
imagen del amante afortunado — herencia, acaso, del Don Juan espafol — se confunda con la del
hombre que se vale de sus sentimientos — reales o inventados — para obtener a la mujer.

La simulacion es una actividad parecida a la de los actores y puede expresarse en tantas formas
como personajes fingimos. Pero el actor, si lo es de veras, se entrega a su personaje y lo encarna
plenamente, aunque después, terminada la representacion, lo abandone como su piel la serpiente.
El simulador jamas se entrega y se olvida de si, pues dejara de simular si se fundiera con su
imagen. Al mismo tiempo, esa ficcion se convierte en una parte inseparable — y espuria — de su
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ser: esta condenado a representar toda su vida, porque entre su personaje y €l se ha establecido
una complicidad que nada puede romper, excepto la muerte o el sacrificio. La mentira se instala
en su ser y se convierte en el fondo tltimo de su personalidad.

Simular es inventar o, mejor, aparentar y asi eludir nuestra condicion. La disimulacion exige
mayor sutileza: el que disimula, no representa, sino que quiere hacer invisible, pasar
desapercibido — sin renunciar a su ser -. El mexicano excede en el disimulo de sus pasiones y de
si mismo. Temeroso de la mirada ajena, se contrae, se reduce, se vuelve sombra y fantasma, eco.
No camina, se desliza; no propone, insintia; no replica, rezonga; no se queja, sonrie; hasta
cuando canta — si no estalla y se abre el pecho — lo hace entre dientes y a media voz, disimulando
su cantar:

Y es tanta, la tirania

De esta disimulacion

Que aunque de raros anhelos

Se me hincha el corazon,

Tengo miradas de reto

Y voz de resignacion.

Quiza el disimulo naci6 durante la Colonia. Indios y mestizos tenian, como en el poema de
Reyes, que cantar quedo, pues “entre dientes mal se oyen palabras de rebelion”. El mundo
colonial ha desaparecido, pero no el temor, la desconfianza y el recelo. Y ahora no solamente
disimulamos nuestra colera sino nuestra ternura. Cuando pide disculpas, la gente del campo suele
decir “Disimule usted, sefior”. Y disimulamos. Nos disimulamos con tal ahinco que casi no
existimos,

En sus formas radicales el disimulo llega al mimetismo. El indio se funde con el paisaje, se
confunde con la barda blanca en que se apoya por la tarde, con la tierra oscura en que se tiende a
mediodia, con el silencio que lo rodea. Se disimula tanto su humana singularidad que acaba por
abolirla; y se vuelve piedra, pira, muro, silencio: espacio. No quiero decir que comulgue con el
todo, a la manera panteista, ni que en un arbol aprehenda todos los arboles, sino que
efectivamente, esto es, de una manera concreta y particular, se confunde con un objeto
determinado.

Roger Caillois observa que el mimetismo no implica siempre una tentativa de proteccion contra
las amenazas virtuales que pululan en el mundo externo. A veces los insectos se “hacen los
muertos” o imitan las formas de materia en descomposicion, fascinados por la muerte, por la
inercia del espacio. Esta fascinacion — fuerza de gravedad, diré yo, de la vida — es comun a todos
los seres y el hecho de que se exprese como mimetismo confirma que no debemos considerar a
¢éste exclusivamente como un recurso del instinto vital para escapar del peligro y la muerte.

Defensa frente al exterior o fascinacion ante la muerte, el mimetismo no consiste en cambiar de
naturaleza como de apariencia. Es revelador que la apariencia escogida sea la de la muerte o la
del espacio inerte, en reposo. Extenderse, confundirse con el espacio, ser espacio, es una manera
de rehusarse a las apariencias, pero también es una manera de ser s6lo Apariencia. El mexicano
tiene tanto horror a las apariencias, como amor le profesan sus demagogos y dirigentes. Por eso
se disimula su propio existir hasta confundirse con los objetos que lo rodean. Y asi, por miedo a
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las apariencias, se vuelve s6lo Apariencia. Aparenta ser otra cosa e incluso prefiere la apariencia
de la muerte o del no ser antes que abrir su intimidad y cambiar. La disimulaciéon mimética, en
fin, es una de tantas manifestaciones de nuestro hermetismo. Si el gesticulador acude al disfraz,
los demas queremos pasar desapercibidos. En ambos casos ocultamos nuestro ser. Y a veces lo
negamos. Recuerdo que una tarde, como oyera un leve ruido en el cuarto vecino al mio, pregunté
en voz alta: “;Quién anda por ahi?” Y la voz de una criada recién llegada de su pueblo contesto:
“No es nadie, sefior, soy yo.”

No so6lo nos disimulamos a nosotros mismos y nos hacemos transparente y fantasmales; también
disimulamos la existencia de nuestros semejantes. No quiero decir que los ignoremos o los
hagamos menos, actos deliberados y soberbios. Los disimulamos de manera mas definitiva y
radical: los ninguneamos. El ninguneo es una operacion que consiste en hacer de Alguien,
Ninguno. La nada de pronto se individualiza, se hace cuerpo y ojos, se hace Ninguno.

Don Nadie, padre espaiol de Ninguno, posee don, vientre, honra, cuenta en el banco t habla con
voz fuerte y segura. Don Nadie llena al mundo con su vacia y vocinglera presencia. Esta en todas
partes y en todos los sitios tiene amigos. Es banquero, embajador, hombre de empresa. Se pasea
por todos los salones, lo condecoran en Jamaica, en Estocolmo y en Londres. Don Nadie es
funcionario o influyente y tiene una agresiva y engreida manera de no ser. Ninguno es silencioso
y timido, resignado. Es sensible e inteligente. Sonrie siempre. Espera siempre. Y cada vez que
quiere hablar, tropieza con un muro de silencio, si saluda encuentra una espalda glacial; si
suplica, llora o grita, sus gestos y gritos se pierden en el vacio que don Nadie crea con su
vozarron. Ninguno no se atreve a no ser: oscila, intenta una vez y otra vez ser Alguien. Al fin,
entre vanos gestos, se pierde en el limbo de donde surgio.

Seria un error pensar que los demads le impiden existir. Simplemente disimulan su existencia,
obran como si no existiera. Lo nulifican, lo anulan, lo ningunean. Es inttil que Ninguno hable,
publique libros, pinte cuadros, se ponga de cabeza. Ninguno es la ausencia de nuestra miradas, la
pausa de nuestra conversacion, la reticencia de nuestro silencio. Es el nombre que olvidamos
siempre por una extrafia fatalidad, el eterno ausente, el invitado que no invitamos, el hueco que
no llenamos. Es una omision. T sin embargo, Ninguno esta presente siempre. Es nuestro secreto,
nuestro crimen y nuestro remordimiento. Por eso Ninguneador también se ningunea; €l es la
omision de Alguien. Y si todos somos Ninguno, no existe ninguno de nosotros. El circulo se
cierra y la sombra de Ninguno se extiende sobre México, asfixia al Gesticulador y lo cubre todo.
En nuestro territorio, mas fuerte que las piramides y los sacrificios, que las iglesia, los motines y
los cantos populares, vuelve a imperare el silencio, anterior a la Historia.

III. TODOS SANTOS, DIA DE MUERTOS

El solitario mexicano ama las fiestas y las reuniones publicas. Todo es ocasion para reunirse.
Cualquier pretexto es bueno para interrumpir la marcha del tiempo y celebrar con festejos y
ceremonias hombres y acontecimientos. Somos un pueblo ritual. Y esta tendencia beneficia a
nuestra imaginacion tanto como a nuestra sensibilidad, siempre afinadas y despiertas. El arte de
la Fiesta, envilecido en casi todas partes, se conserva intacto entre nosotros. En pocos lugares del
mundo se puede vivir un espectaculo parecido al de las grandes fiestas religiosas de México, con
sus colores violentos, agrios y puros, sus danzas, ceremonias, fuegos de artificio, trajes insoélitos
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y la inagotable cascada de sorpresas de los frutos, dulces y objetos que se venden esos dias en
plazas y mercados.

Nuestro calendario esta poblado de fiestas. Ciertos dias, lo mismo en los lugarejos mas apartados
que en las grandes ciudades, el pais entero reza, grita, como, se emborracha y mata en honor de
la Virgen de Guadalupe o del General Zaragoza. Cada afio, el 15 de septiembre a las once de la
noche, en todas las plazas de México celebramos la Fiesta del Grito; y una multitud enardecida
efectivamente grita por espacio de una hora, quiza para callar mejor el resto del afio. Durante los
dias que preceden y suceden al 12 de diciembre, el tiempo suspende su carrera, hace un alto y en
lugar de empujarnos hacia un manana siempre inalcanzable y mentiroso, nos ofrece un presente
redondo y perfecto, de danza y juerga, de comunion y comilona con lo mas antiguo y secreto de
México. EL tiempo deja de ser sucesion y vuelve a ser lo que fue, y es, originariamente: un
presente en donde pasado y futuro al fin se reconcilian.

Pero no bastan las fiestas que ofrecen a todo el pais la Iglesia y la Republica. La vida de cada
ciudad y de cada pueblo esté regida por un santo, al que se festeja con devocion y regularidad.
Los barrios y los gremios tienen también sus fiestas anuales, sus ceremonias y sus ferias. Y, en
fin, cada uno de nosotros — ateos, catélicos o indiferentes — poseemos nuestro Santo, al que cada
afio honramos. Son incalculables las fiestas que celebramos y los recursos y tiempo que
gastamos en festejar. Recuerdo que hace afios pregunté al Presidente municipal de un pueblo
vecino a Mitla: “; A cuanto ascienden los ingresos del Municipio por contribuciones?” “A unos
tres mil pesos anuales. Somos muy pobres. Por eso el sefior Gobernador y la Federacion no

ayudan cada afio a completar nuestros gastos”. “; Y en qué utilizan esos tres mil pesos?”” “Pues
casi todo en fiestas, sefior. Chico como lo ve, el pueblo tiene dos Santos Patrones.”

Esa respuesta no es asombrosa. Nuestra pobreza puede medirse por el nimero y suntuosidad de
las fiestas populares. Los paises ricos tienen pocas: no hay tiempo, ni humor. Y no son
necesarias; las gentes tienen otras cosas que hacer y cuando se divierten lo hacen en grupos
pequefios. En las grandes ocasiones, en Paria o en Nueva York, cuando el publico se congrega en
plazas o estadio, es notable la ausencia de pueblo: se ven parejas y grupos, nunca una comunidad
viva en donde la persona humana se disuelve y rescata simultaneamente. Pero un pobre
mexicano ;coémo podria vivir sin esas dos o tres fiestas anuales que lo compensan de su estrechez
y de su miseria? Las fiestas son nuestro Unico lujo; ellas sustituyen, acaso con ventaja, al teatro y
a las vacaciones, al “week end” y al “cocktail party” de los sajones, a las recepciones de la
burguesia y al café de los mediterraneos.

En esas ceremonias — nacionales, locales, gremiales o familiares — el mexicano se abre al
exterior. Todas ellas le dan ocasion de revelarse y dialogar con la divinidad, la patria, los amigos
o los parientes. Durante esos dias el silencio mexicano silba, grita, canta, arroja petardos,
descarga su pistola en el aire. Descarga su alma. Y su grito, como los cohetes que tanto nos
gustan, sube hasta el cielo, estalla en una explosion verde, roja, azul y blanca y cae vertiginoso
dejando una caudal de chispas doradas. Esa noche los amigos, que durante meses no
pronunciaron mas palabras que las prescritas por la indispensable cortesia, se emborrachan
juntos, se hacen confidencias, lloran las mismas penas, se descubren hermanos y a veces, para
probarse, se matan entre si. La noche se puebla de canciones y aullidos. Los enamorados
despiertan con orquestas a las muchachas. Hay didlogos y burlas de balcon a balcon, de acera a
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acera. Nadie habla en voz baja. Se arrojan los sombreros al aire. Las malas palabras y los chistes
caen como cascadas de pesos fuertes. Brotan las guitarras. En ocasiones, es cierto, la alegria
acaba mal: hay rifias, injurias, balazos, cuchilladas. También eso forma parte de la fiesta. Porque
el mexicano no se divierte: quiere sobrepasarse, saltar el muro de soledad que el resto del afo lo
incomunica. Todos estan poseidos por la violencia y el frenesi. Las almas estallan como los
colores, las voces, los sentimientos. ;Se olvidan de si mismos, muestran su verdadero rostro?
Nadie lo sabe. Lo importante es salir, abrirse paso, embriagarse de ruido, de gente, de color.
México estd de fiesta. Y esa Fiesta, cruzada por relampagos y delirios, es como el revés brillante
de nuestro silencio y apatia, de nuestra reserva y hosquedad.

Algunos socidlogos franceses consideran a la Fiesta como un gasto ritual. Gracias al derroche, la
colectividad se pone al abrigo de la envidia celeste y humana. Los sacrificios y las ofrendas
calman o compran a dioses y santos patrones; las dadivas y festejos, al pueblo. El exceso en el
gastar y el desperdicio de energias afirman la opulencia de la colectividad. Ese lujo es una
prueba de salud, una exhibicién de abundancia y poder. O una trampa magica. Porque con el
derroche se espera atraer, por contagio, a la verdadera abundancia. Dinero llama a dinero. La
vida que se riega, da mas vida; la orgia, gasto sexual, es también una ceremonia de regeneracion
genésica; y el desperdicio, fortalece. Las ceremonias de fin de afio, en todas las culturas,
significan algo mas que la conmemoracion de una fecha. Ese dia es una pausa; efectivamente el
tiempo se acaba, se extingue. Los ritos que celebran su extincion estdn destinados a provocar su
renacimiento: la fiesta del fin del afio es también la del afio nuevo, la del tiempo que empieza.
Todo atrae a su contrario. En suma, la funcion de la Fiesta es més utilitaria de lo que se piensa; el
desperdicio atrae o suscita la abundancia y es una inversion como cualquiera otra. S6lo que aqui
la ganancia no se mide, ni cuenta. Se trata de adquirir potencia, vida salud. En este sentido la
Fiesta es una de las formas econémicas mas antiguas, con el don y la ofrenda.

Esta interpretacion me ha parecido siempre incompleta. Inscrita en la orbita de los sagrado, la
Fiesta es ante todo el advenimiento de lo ins6lito. La rigen reglas especiales, primitivas, que la
aislan y hacen un dia de excepcién. Y con ellas se introduce una légica, una moral, y hasta una
economia que frecuentemente contradicen las de todos los dias. Todo ocurre en un mundo
encantado: el tiempo es otro tiempo (situado en un pasado mitico o en una actualidad pura); el
espacio en que se verifica cambia de aspecto, se desliga del resto de la tierra, se engalana y
convierte en un “sitio de fiesta” (en general se escogen lugares especiales o poco frecuentados);
los personajes que intervienen abandonan su rango humano o social y se transforman en vivas,
aunque efimeras, representaciones. Y todo pasa como si fuera cierto, como en los suefios. Ocurra
lo que ocurra, nuestras acciones poseen mayor ligereza y contraemos con ellas responsabilidades
singulares. Nos aligeramos de nuestra carga de tiempo y razon.

En ciertas fiestas desaparece la nocién misma de Orden. El caos regresa y reina la licencia. Todo
se permite: desaparecen las jerarquias habituales, las distinciones sociales, los sexos, las clases,
los gremios. Los hombre se disfrazan de mujeres, los sefiores de esclavos, los pobres de ricos. Se
ridiculiza al ejército, al clero, a la magistratura. Gobiernan los nifios o los locos. Se cometen
profanaciones rituales, sacrilegios obligatorios. El amor se vuelve promiscuo. A veces la Fiesta
se convierte en Misa Negra. Se violan reglamentos, habitos, costumbres. El individuo respetable
arroja su mascara de carne y la ropa oscura que lo aisla y, vestido de colorines, se esconde en una
careta, que lo libera de si mismo.
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Asi pues, la Fiesta no es solamente un exceso, un desperdicio ritual de los bienes penosamente

acumulados durante todo el afios; también es una revuelta, una siibita inmersion en los informe,
en la vida pura. A través de la Fiesta la sociedad se libera de las normas que se ha impuesto. Se
burla de sus dioses, de sus principios y de sus leyes: se niega a si misma.

La fiesta es una Revuelta, en el sentido literal de la palabra. En la confusion que engendra, la
sociedad se disuelve, se ahoga, en tanto que organismo regido conforma a ciertas reglas y
principios. Pero se ahoga en si misma, en su caos o libertad original. Todo se comunica; se
mezcla el bien con el mal, el dia con la noche, lo santo con lo maldito. Todo cohabita, pierde
forma, singularidad y vuelve al amasijo primordial. La Fiesta es un operacion cosmica: la
experiencia del Desorden, la reunion de los elementos y principios contrarios para provocar el
renacimiento de la vida. La muerte ritual suscita el renacer; el vomito, el apetito; la orgia, estéril
en si misma, la fecundidad de las madres o de la tierra. La Fiesta es un regreso a un estado
remoto e indiferenciado, prenatal o presocial, por decirlo asi. Regreso que es también un
comienzo, segun quiere la dialéctica inherente a los hechos sociales.

El grupo sale purificado y fortalecido de ese bafio de caos. Se ha sumergido en si, en la entrafia
misma de donde sali6. Dicho de otro modo, la Fiesta niega a la sociedad en tanto que conjunto
organico de formas y principios diferenciados, pero la afirma en cuanto fuente de energia y
creacion. Es una verdadera re-creacion, al contrario de lo que ocurre con las vacaciones
modernas, que no entrafian rito o ceremonia alguna, individuales y estériles como el mundo que
las ha inventado.

La sociedad comulga consigo misma en la Fiesta. Todos sus miembros vuelven a la confusion y
libertad originales. La estructura social se deshace y se crean nuevas formas de relacion, reglas
inesperadas, jerarquias caprichosas. En el desorden general, cada quien se abandona y atraviesa
por situaciones y lugares que habitualmente le estaban vedados. Las fronteras entre espectadores
y actores, entre oficiantes y asistentes, se borran. Todos forman parte de la Fiesta, todos se
disuelven en su torbellino. Cualquiera que sea su indole, su caracter, su significado, la Fiesta es
participacion. Este rasgo la distingue finalmente de otros fendmenos y ceremonias: laica o
religiosa, orgia o saturnal, la Fiesta es un hecho social basado en la activa participacion de los
asistentes.

Gracias a las Fiestas el mexicano se abre, participa, comulga con sus semejantes y con los
valores que dan sentido a su existencia religiosa o politica. Y es significativo que un pais tan
triste como el nuestro tenga tantas y tan alegres fiestas. Su frecuencia, el brillo que alcanzan, el
entusiasmo con que todos participamos, parecen revelar que, sin ellas, estallariamos. Ellas nos
liberan, asi sea momentaneamente, de todos esos impulsos sin salida y de todas esas materias
inflamables que guardamos en nuestro interior. Pero a diferencia de lo que ocurre en otras
sociedades, la Fiesta mexicana no es nada mas un regreso a un estado original de
indiferenciacion y libertad; el mexicano no intenta regresar, sino salir de si mismo, sobrepasarse.
Entre nosotros la Fiesta es una explosion, un estallido. Muerte y vida, jubilo y lamento, canto y
aullido se alian en nuestros festejos, no para recrearse o reconocerse, sino para entredevorarse.
No hay nada maés alegre que una fiesta mexicana, pero también no hay nada mas triste. La noche
de fiesta es también noche de duelo.
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Si en la vida diaria nos ocultamos a nosotros mismos, en el remolino de la Fiesta nos disparamos.
Mas que abrirnos, nos desgarramos. Todo termina en alarido y desgarradura: el canto, el amor, la
amistad. La violencia de nuestros festejos muestra hasta qué punto nuestro hermetismo nos cierra
las vias de comunicacion con el mundo. Conocemos el delirio, la cancion, el aullido y el
mondlogo, pero no el didlogo. Nuestra Fiestas, como nuestras confidencias, nuestros amores y
nuestras tentativas por reordenar nuestra sociedad, son rupturas violentas con lo antiguo o con lo
establecido. Cada vez que intentamos expresarnos, necesitamos romper con nosotros mismos. Y
la Fiesta, solo es un ejemplo, acaso el mas tipico, de ruptura violenta. No seria dificil enumerar
otros, igualmente reveladores: el juego, que es siempre un ir a los extremos, mortal con
frecuencia; nuestra prodigalidad en el gastar, reverso de la timidez de nuestras inversiones y
empresas econdmicas; nuestras confesiones. El mexicano, ser hosco, encerrado en si mismo, de
pronto estalla, se abre el pecho y se exhibe, con cierta complacencia y deteniéndose en los
repliegues vergonzosos o terribles de su intimidad. No somos francos, pero nuestra sinceridad
puede llegar a extremos que horrorizarian a un europeo. La manera explosiva y dramatica, a
veces suicida, con que nos desnudamos y entregamos, inermes casi, revela que algo nos asfixia 'y
cohibe. Algo nos impide ser. Y porque no nos atrevemos o no podemos enfrentarnos con nuestro
ser, recurrimos a la Fiesta. Ella nos lanza al vacio, embriaguez que se quema a si misma, disparo
en el aire, fuego de artificio.

La muerte es un espejo que refleja las vanas gesticulaciones de la vida. Toda esa abigarrada
confusion de actos, omisiones, arrepentimientos y tentativas — obras y sobras — que es cada vida,
encuentra en la muerte, ya que no sentido o explicacion, fin. Frente a ella nuestra vida se dibuja e
inmoviliza. Antes de desmoronarse y hundirse en la nada, se esculpe y vuelve forma inmutable:
ya no cambiaremos sino para desaparecer. Nuestra muerte ilumina nuestra vida. Si nuestra
muerte carece de sentido, tampoco lo tuvo nuestra vida. Por eso cuando alguien muere de muerte
violenta, solemos decir: “se la busc6”. Y es cierto, cada quien tiene la muerte que se busca, la
muerte que se hace. Muerte de cristiano o muerte de perro son maneras de morir que reflejan
maneras de vivir. Si la muerte nos traiciona y morimos de mala manera, todos se lamentan: hay
que morir como se vive. La muerte es intransferible, como la vida. Si no morimos como vivimos
es porque realmente no fue nuestra la vida que vivimos: no nos pertenecia como no nos
pertenece la mala suerte que nos mata. Dime coémo mueres y te diré quién eres.

Para los antiguos mexicanos la oposicion entre muerte y vida no era tan absoluta como para
nosotros. La vida se prolongaba en la muerte. Y a la inversa. La muerte no era el fin natural de la
vida, sino fase de un ciclo infinito. Vida, muerte y resurreccion eran estadios de un proceso
cosmico, que se repetia insaciable. La vida no tenia funcién mas alta que desembocar en la
muerte, su contrario y complemento; y la muerte, a su vez, no era un fin en si; el hombre
alimentaba con su muerte la voracidad de la vida, siempre insatisfecha. El sacrificio poseia un
doble objeto: por una parte, el hombre accedia al proceso creador (pagando a los dioses,
simultaneamente, la deuda contraida por la especie); por la otra, alimentaba la vida cosmica y la
social, que se nutria de la primera.

Posiblemente el rasgo mas caracteristico de esta concepcion es el sentido impersonal del
sacrificio. Del mismo modo que su vida no les pertenecia, su muerte carecia de todo propdsito
personal. Los muertos — incluso los guerreros caidos en el combate y las mujeres muertas en el
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parto, compaiieros de Hiutzilopochtli, el dios solar — desaparecian al cabo de algun tiempo, ya
para volver al pais indiferenciado de las sombras, ya para fundirse al aire, a la tierra, al fuego, a
la sustancia animadora del universo. Nuestros antepasados indigenas no creian que su muerte les
pertenecia, como jamas pensaron que su vida fuese realmente “su vida”, en el sentido cristiano
de la palabra. Todo se conjugaba para determinar, desde el nacimiento, la vida y la muerte de
cada hombre: la clase social, el afio, el lugar, el dia, la hora. El azteca era tan poco responsable
de sus actos como de su muerte.

Espacio y tiempo estaban ligados y formaban una unidad inseparable. A cada espacio, a cada uno
de los puntos cardinales, y al centro en que se inmovilizaban, correspondia un “tiempo”
particular. Y este complejo de espacio-tiempo poseia virtudes y poderes propios, que influian y
determinaban profundamente la vida humana. Nacer un dia cualquiera, era pertenecer a un
espacio, a un tiempo, a un color y a un destino. Todo estaba previamente trazado. En tanto que
nosotros disociamos espacio y tiempo, meros escenarios que atraviesan nuestras vidas, para ellos
habia tantos “espacios-tiempos” como combinaciones poseia el calendario sacerdotal. Y cada
uno estaba dotado de una significacion cualitativa particular, superior a la voluntad humana.

Religion y destino regian su vida, como moral y libertad presiden la nuestra. Mientras nosotros
vivimos bajo el signo de la libertad y todo — aun la fatalidad griega y la gracia de los tedlogos —
es eleccion y lucha, para los aztecas el problema se reducia a investigar la no siempre clara
voluntad de los dioses. De ahi la importancia de las practicas adivinatorias. Los tnicos libres
eran los dioses. Ellos podian escoger —y, por lo tanto, en su sentido profundo, pecar -. La
religion azteca esta llena de grandes dioses pecadores — Quetzalcoatl, como ejemplo méximo -,
dioses que desfallecen y pueden abandonar a sus creyentes, del mismo modo que los cristianos
reniegan a veces de su Dios. La conquista de México seria inexplicable sin la traicion de los
dioses, que reniegan de su pueblo.

El advenimiento del catolicismo modifica radicalmente esta situacion. El sacrificio y la idea de
salvacion, que antes eran colectivos, se vuelven personales. La libertad se humaniza, encarna en
los hombres. Para los antiguos aztecas lo esencial era asegurar la continuidad de la creacion; el
sacrificio no entrafiaba la salvacion ultraterrena, sino la salud césmica; el mundo, y no el
individuo, vivia gracias a la sangre y la muerte de los hombres. Para los cristianos, el individuo
es lo que cuenta. El mundo — la historia, la sociedad — estd condenado de antemano. La muerte
de Cristo salva a cada hombre en particular. Cada uno de nosotros es el Hombre y en cada uno
estan depositadas las esperanzas y posibilidades de la especie. La redencion es obra personal.

Ambas actitudes, por mas opuestas que nos parezcan, poseen una nota comun; la vida, colectiva
o individual, esté abierta a la perspectiva de una muerte que es, a su modo, una nueva vida. La
vida solo se justifica y trasciende cuando se realiza en la muerte. Y esta también es
trascendencia, mas alld, puesto que consiste en una nueva vida. Para los cristianos la muerte es
un transito, un salto mortal entre dos vidas, la temporal y la ultraterrena; para los aztecas, la
manera mas honda de participar en la continua regeneracion de las fuerzas creadoras, siempre en
peligro de extinguirse si no se les provee de sangre, alimento sagrado. En ambos sistemas vida y
muerte carecen de autonomia; son las dos caras de una misma realidad. Toda su significacion
proviene de otros valores, que las rigen. Son referencias a realidades invisibles.
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La muerte moderna no posee ninguna significacion que la trascienda o refiera a otros valores. En
casi todos los casos es, simplemente, el fin inevitable de un proceso natural. En un mundo de
hechos, la muerte es un hecho mas. Pero como es un hecho desagradable, un hecho que pone en
tela de juicio todas nuestras concepciones y el sentido mismo de nuestra vida, la filosofia del
progreso (el progreso hacia donde y desde donde?, se pregunta Scheler) pretende escamotearnos
su presencia. En el mundo moderno todo funciona como si la muerte no existiera. Nadie cuenta
con ella. Todo la suprime: las prédicas de los politicos, los anuncios de los comerciantes, la
moral publica, las costumbres, la alegria a bajo precio y la salud al alcance de todos que nos
ofrecen hospitales, farmacias y campos deportivos. Pero la muerte, ya no como transito, sino
como gran boca vacia que nada sacia, habita todo lo que emprendemos. El siglo de la salud, la
higiene, los anticonceptivos, las drogas milagrosas y los alimentos sintéticos, es también el siglo
de los campos de concentracion, del Estado policiaco, de la exterminacion atémica y del “murder
story”. Nadie piensa en la muerte, en su muerte propia, como queria Rilke, porque nadie vive una
vida personal. La matanza colectiva no es sino el fruto de la colectivizacion de la vida.

También para el mexicano moderno la muerte carece de significacion. Ha dejado de ser transito,
acceso a otra vida mas vida que la nuestra. Pero la intrascendencia de la muerte no nos lleva a
eliminarla de nuestra vida diaria. Para el habitante de Nueva York, Paris o Londres, la muerte es
la palabra que jamas se pronuncia porque quema los labios. El mexicano, en cambio, la
frecuenta, la burla, la acaricia, duerme con ella, la festeja, es uno de sus juguetes favoritos y su
amor mas permanente. Cierto, en su actitud hay quizé tanto miedo como en la de los otros; mas
al menos no se esconde ni la esconde; la contempla cara a cara con impaciencia, desdén o ironia;
“si me han de matar mafana, que me maten de una vez”.

La indiferencia del mexicano ante la muerte se nutre de su indiferencia ante la vida. El mexicano
no solamente postula la intrascendencia del morir, sino la del vivir. Nuestras canciones, refranes,
fiestas y reflexiones populares manifiestan de una manera inequivoca que la muerte no nos
asusta porque “la vida nos ha curado de espantos”. Morir es natural y hasta deseable; cuanto mas
pronto, mejor. Nuestra indiferencia ante la muerte no es la otra cara de nuestra indiferencia ante
la vida. Matamos porque la vida, la nuestra y la ajena, carece de valor. Y es natural que asi
ocurra: vida y muerte son inseparables y cada vez que la primera pierde significacion, la segunda
se vuelve intranscendente. La muerte mexicana es el espejo de la vida de los mexicanos. Ante
ambas el mexicano se cierra, las ignora.

El desprecio a la muerte no esta refiido con el culto que le profesamos. Ella esta presente en
nuestras fiestas, en nuestros juegos, en nuestros amores y en nuestros pensamientos. Morir y
matar son ideas que pocas veces nos abandonan. La muerte nos seduce. La fascinacion que
ejerce sobre nosotros quiza brote de nuestro hermetismo y de la furia con que lo rompemos. La
presion de nuestra vitalidad, constrefiida a expresarse en formas que la traicionan, explica el
caracter moral, agresivo o suicida, de nuestras explosiones. Cuando estallamos, ademas, tocamos
el punto mas alto de la tension, rozamos el vértice vibrante de la vida. Y alli, en la altura del
frenesi, sentimos el vértigo: la muerte nos atrae.

Por otra parte, la muerte nos venga de la vida, la desnuda de todas su vanidades y pretensiones y
la convierte en lo que es” unos huesos mondos y una mueca espantable. En un mundo cerrado y
sin salida, en donde todo es muerte, lo tnico valioso de la muerte. Pero afirmamos algo negativo.
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Calaveras de aztcar o de papel de China, esqueletos coloridos de fuegos de artificio, nuestras
representaciones populares son siempre burla de la vida, afirmacion de la naderia e
insignificancia de la humana existencia. Adornamos nuestras casas con craneos, comemos el dia
de los Difuntos panes que fingen huesos y nos divierten canciones y chascarrillos en los que rie
la muerte pelona, pero toda esa fanfarrona familiaridad no nos dispensa de la pregunta que todos
nos hacemos: ;qué es la muerte? No hemos inventado una nueva respuesta. Y cada vez que nos
la preguntamos, nos encogemos de hombros: ;qué me importa la muerte, si no me importa la
vida?

El mexicano, obstinadamente cerrado ante el mundo y sus semejantes, ;se abre ante la muerte?
La adula, la festeja, la cultiva, se abraza a ella, definitivamente y para siempre, pero no se
entrega. Todo esta lejos del mexicano, todo le es extrafio y, en primer término, la muerte, la
extrafia por excelencia. El mexicano no se entrega a la muerte, porque la entrega entrafia
sacrificio. Y el sacrificio, a su vez, exige que alguien dé y alguien reciba. Esto es, que alguien se
abra y se encare a una realidad que lo trasciende. En un mundo intrascendente, cerrado sobre si
mismo, la muerte mexicana no da ni recibe; se consume en si misma y a si misma se satisface.
Asi pues, nuestras relaciones con la muerte son intimas — mas intimas, acaso, que las de
cualquier pueblo — pero desnudas de significacion y desprovistas de erotismo. La muerte
mexicana es estéril y desprovistas de erotismo. La muerte mexicana es estéril como las de
aztecas y cristianos,

Nada més opuesto a esta actitud que la de europeos y norteamericanos. Leyes, costumbres, moral
publica y privada, tienden a preservar la vida humana. Esta proteccion no impide que aparezcan
cada vez con mas frecuencia ingeniosos y refinados asesinos, eficaces productores del crimen
perfecto y en serie. La reiterada irrupcion de criminales profesionales, que maduran y calculan
sus asesinatos con una precision inaccesible a cualquier mexicano; el placer con que relatan sus
experiencias, sus goces y sus procedimientos; la fascinacioén con que el publico y los periddicos
recogen sus confesiones; y, finalmente, la reconocida ineficacia de los sistemas de represion con
que se pretende evitar nuevos crimenes, muestran que el respeto a la vida humana que tanto
enorgullece a la civilizacion occidental es una nocioén incompleta o hipdcrita.

El culto a la vida, si de verdad es profundo y total, es también culto a la muerte. Ambas son
inseparables. Una civilizacién que niega a la muerte, acaba por negar a la vida. La perfeccion de
los criminales modernos no es nada mas una consecuencia del progreso de la técnica moderna,
sino del desprecio a la vida inexorablemente implicito en todo voluntario escamoteo de la
muerte. Y podria agregarse que la perfeccion de la técnica moderna y la popularidad de la
“murder story” no son sino frutos (como los campos de concentracion y el empleo de sistemas de
exterminacion colectiva) de una concepcion optimista y unilateral de la existencia. Y asi, es
inutil excluir a la muerte de nuestras representaciones, de nuestras palabras, de nuestras ideas,
porque ella acabard por suprimirnos a todos y en primer término a los que viven ignorandola o
fingiendo que la ignoran.)

Cuando el mexicano mata — por vergilienza, placer o capricho — mata a una persona, a un
semejante. Los criminales y estadistas modernos no matan: suprimen. Experimentan con seres
que han perdido ya su calidad humana. En los campos de concentracion primero se degrada al
hombre; una vez convertido en un objeto, se le extermina en masa. El criminal tipico de la gran
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ciudad — maés alla de los moviles concretos que lo impulsan — realiza en pequefia escala lo que el
caudillo moderno hace en grande. También a su modo experimenta: envenena, disgrega
cadaveres con acidos, incinera despojos, convierte en objeto a su victima. La antigua relacion
entre victima y victimario, que es lo tnico que humaniza al crimen, lo Gnico que lo hace
imaginable, ha desaparecido. Como en las novelas de Sade, no hay sino verdugos y objetos,
instrumentos de placer y destruccion. Y la inexistencia de la victima hace mas intolerable y total
la infinita soledad del victimario. Para nosotros el crimen es todavia una relacion —y en ese
sentido posee el mismo significado liberador que la Fiesta o la confesion -. De ahi su
dramatismo, su poesia y - ;por qué no decirlo? — su grandeza. Gracias al crimen, accedemos una
efimera trascendencia.

En los primeros versos de la Octava Elegia de Duino, Rilke dice que la criatura — el ser en su
inocencia animal — contempla lo Abierto, al contrario de nosotros, que jamas vemos hacia
adelante, hacia lo absoluto. El miedo nos hace volver el rostro, darle la espalda a la muerte. Y al
negarnos a contemplarla, nos cerramos fatalmente a la vida, que es una totalidad que la lleva en
si. Lo Abierto es el mundo en donde los contrario se reconcilian y la luz y la sombra se funden.
Esta concepcion tiene a revolver a la muerte su sentido original, que nuestra época le ha
arrebatado: muerte y vida son contrarios que se complementan. Ambas son mitades de una esfera
que nosotros, sujetos a tiempo y espacio, no podemos sino entrever. En el mundo prenatal,
muerte y vida se confunden; en el nuestro, se oponen; en el mas alla, vuelven a reunirse, pero ya
no en la ceguera animal, anterior al pecado y a la conciencia, sino como inocencia reconquistada.
El hombre puede trascender la oposicion temporal que las escinde — y que no reside en ellas, sino
en su conciencia — y percibirlas como una unidad superior. Este conocimiento no se opera sino a
través de un desprendimiento: la criatura debe renunciar a su vida temporal y a la nostalgia del
limbo, del mundo animal. Debe abrirse a la muerte si quiere abrirse a la vida; entonces “sera
como los angeles”.

Asi, frente a la muerte hay dos actitudes: una, hacia adelante, que la concibe como creacion; otra,
de regreso, que se expresa como fascinacion ante la nada o como nostalgia del limbo. Ningun
poeta mexicano o hispanoamericano, con la excepcion, acaso, de César Vallejo, se aproxima a la
primera de estas dos concepciones. En cambio, dos poetas mexicanos, José Gorostiza y Xavier
Villaurrutia, encarnan la segunda de estas dos direcciones. Si para Gorostiza la vida es “una
muerte sin fin”, un continuo despenarse en la nada, para Villaurrutia la vida no es mas que
“nostalgia de la muerte”.

La afortunada imagen que da titulo al libro de Villaurrutia, Nostalgia de la muerte, es algo mas
que un acierto verbal. Con €1, su autor quiere sefialarnos la significacion ultima de su poesia. La
muerte como nostalgia y no como fruto o fin de la vida, equivale a afirmar que no venimos de la
vida, sino de la muerte. Lo antiguo y original, la entrafia materna, es la huesa y no la matriz. Esta
aseveracion corre el riesgo de parecer una vana paradoja o la reiteracion de un viejo lugar
comun: todos somos polvo y vamos al polvo. Creo, pues, que el poeta desea encontrar en la
muerte (que es, en efecto, nuestro origen) una revelacion que la vida temporal no le ha dado: la
de la verdadera vida. Al morir

La aguja del instantero

Recorrera su cuadrante

Todo cabré en un instante
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.. ..y sera posible acaso
vivir, después de haber muerto.

Regresar a la muerte original serd volver a la vida de antes de la vida, a la vida de antes de la
muerte: al limbo, a la entrana materna.

Muerte sin fin, el poema de José Gorostiza, es quiza el mas alto testimonio que poseemos los
hispanoamericanos de una conciencia verdaderamente moderna, inclinada sobre si misma, presa
de si, de su propia claridad cegadora. El poeta, al mismo tiempo licido y exasperado, desea
arrancar su mascara a la existencia, para contemplarla en su desnudez. El didlogo ente el mundo
y del hombre, viejo como la poesia y el amor, se transforma en el del agua y el vaso que la ciiie,
el del pensamiento y la forma en que se vierte y a la que acaba por corroer. Preso de las
apariencias — arboles y pensamientos, piedras y emociones, dias y noches, crepusculos, no son
sino metaforas, cintas de colores — el poeta advierte que el soplo que hincha la sustancia, la
modela y la erige Forma, es el mismo que la carcome y arruga y destrona. En este drama sin
personajes, pues todos son nada mas reflejos, disfraces de un suicida que dialoga consigo mismo
en un lenguaje de espejos y ecos, tampoco la inteligencia es otra cosa que reflejo, forma, y la
mas pura, de la muerte, de una muerte enamorada de si misma. Todo se despefa en su propia
claridad, todo se anega en su fulgor, todo se dirige hacia esa muerte transparente: la vida no es
sino una metafora, una invencion con que la muerte - jtambién ella! — quiere engafarse. El
poema es el tenso desarrollo del viejo tema de Narciso — al que, por otra parte, no se alude una
sola vez en el texto -. Y no solamente la conciencia se contempla a si misma en sus aguas
transparentes y vacias, espejo y ojo al mismo tiempo, como en el poema de Valéry: la nada, que
se miente forma y vida, respiracion y pecho, que se finge corrupcion y muerte, termina por
desnudarse y, ya, vacia, se inclina sobre si misma: se enamora de si, cae en si, incansable muerte
sin fin.

En suma, si en la Fiesta, la borrachera o la confidencia nos abrimos, lo hacemos con tal violencia
que nos desgarramos y acabamos por anularnos. Y ante la muerte, como ante la vida, nos
alzamos de hombros y le oponemos un silencio o una sonrisa desdefiosa. La Fiesta y el crimen
pasional o gratuito, revelan que el equilibrio de que hacemos gala sdlo es una mascara, siempre
en peligro de ser desgarrada por una subita explosion de nuestra intimidad.

Todas estas actitudes indican que el mexicano siente, en si mismo y en la carne del pais, la
presencia de una mancha, no por difusa menos viva, original e imborrable. Todos nuestros gestos
tienden a ocultar esa llaga, siempre fresca, siempre lista a encenderse y arder bajo el sol de la
mirada ajena.

Ahora bien, todo desprendimiento provoca una herida. A reserva de indagar como y en qué
momento se produjo ese desprendimiento, debo apuntar que cualquier ruptura (con nosotros
mismos o con lo que nos rodea, con el pasado o con el presente), engendra un sentimiento de
soledad. En los casos extremos — separacion de los padres, de la Matriz o de la tierra natal,
muerte de los dioses o conciencia aguda de si — la soledad se identifica con la orfandad. Y ambos
se manifiestan generalmente como conciencia del pueblo. Las penalidades y vergiienza que
inflige el estado de separacion pueden ser consideradas, gracias a la introduccion de las nociones
de expiacion y redencion, como sacrificios necesarios, prendas o promesas de una futura
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comunion que podra fin al exilio. La culpa puede desaparecer, la herida cicatrizar, el exilio
resolverse en comunion. La soledad adquiere asi un caracter purgativo, purificador. El solitario o
aislado transciende su soledad, la vive como una prueba y como una promesa de comunion.

El mexicano, seglin se ha visto en las descripciones anteriores, no trasciende su soledad. Al
contrario, se encierra en ella. Habitamos nuestra soledad como Filoctetes su isla, no esperando,
sino temiendo volver al mundo. No soportamos la presencia de nuestros compaifieros. Encerrado
en nosotros mismos, cuando no desgarrados y enajenados, apuramos una soledad sin referencias
a un mas alla redentor o a un mas acé creador. Oscilamos entre la entrega y la reserva, entre el
grito y el silencio, entre la fiesta y el velorio, sin entregarnos jamas. Nuestra impasibilidad
recubre la vida con la méscara de la muerte; nuestro grito desgarra esa mascara y sube al cielo
hasta distenderse, romperse y caer como derrota y silencio. Por ambos caminos el mexicano se
cierra al mundo: a la vida y a la muerte.
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LECCION 6
DIOS, MARIA Y LOS SANTOS EN LA RELIGIOSIDAD POPULAR

I. Objetivos:

1. Que el educando pueda explicar como el concepto del Deus Otiosus conduce al culto a Maria
y los santos.

2. Que el educando realice la importancia de enfatizar en sus predicaciones y ensefianzas el
verdadero caracter del Dios Trino que confesamos - enfatizando como Dios nos acerca y esta
presente con nosotros en Hijo, Jesucristo y en la obra del Espiritu Santo.

3. Que el educando pueda distinguir las diferentes funciones que tienen la Virgen Maria y los
santos en la vida del pueblo.

II. Actividades:
1. Leer y estudiar:
a. El sexto capitulo de Teologia y mision en América Latina, paginas 89-110.
b. La lectura adicional Anexo 6:1, de La historia general de la iglesia en América Latina,
Tomo I/1, paginas 561-565, por Enrique D. Dussel.
c. La lectura adicional Anexo 6:2, de La historia general de la iglesia en América Latina,
Tomo I/1, paginas 580-586, por Enrique D. Dussel.
2. Contestar las preguntas en este manual.
3. Estar preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

II1. Preguntas:
Preguntas basadas en Teologia y mision en América Latina, capitulo 6.

1. Si usted fuera enviado como misionero a una zona indigena de la América Latina donde
impera el Cristo-paganismo, ;qué actitud tomaria usted en cuanto al culto de los santos? ;Coémo
llevaria a los habitantes a la adoracion del Dios verdadero?

2. ;Qué cree usted - se pudiera rechazar a la Virgen de Guadalupe como un simbolo religioso y
afirmarla como un simbolo de solidaridad en las luchas del pueblo oprimido ante sus opresores?

3. ;Por qué se extendi6 tan rapidamente el culto a la “Morenita” entre los cristianos indigenas de
México?

4. Tomando en cuenta el hecho que el simbolismo es mucho mas importante para los hispanos
que para los europeos o los norteamericanos, ;cuales simbolos utilizaria usted para cambiar la

imagen distorsionado de Dios que tienen muchos hispanoamericanos?

5. (Cudles son los santos mas populares en la zona en la cual usted vive? ;A qué se debe la
popularidad de estos santos? ;Qué funciones desempefian en la vida diaria del pueblo?

Preguntas basadas en la lectura adicional Anexo 6:1, paginas 561-565 en Dussel.

6. Verdadera / Falsa El Nican Mopohua es el relato de como el sacerdote Quezalcéatl-Topilzin
llego a ser rey en Colhuacén.



68

7. Verdadera / Falsa Juan Diego al subir el monte de Tepeyac cumple simbolicamente una
funciodn sacerdotal azteca.

8. (Por qué solian los misioneros catdlicos edificar sus iglesias sobre las ruinas de los antiguos
templos de los pueblos indigenas? ;Qué ha sido el resultado de tal préactica?

Preguntas basadas en la lectura adicional Anexo 6:2, paginas 580-586 en Dussel.

9. Los aymara de Bolivia confunden el Espiritu con:
a. Nuestro Sefior Jesucristo b. la Virgen Maria
c. Dios Padre Creador d. la Santa Cruz

10. La mas famosa de la virgenes en el Perti y Bolivia es:
a. la Virgen de Guadalupe b. la Virgen de la Apariencia
c. la Virgen del Carmen d. la Virgen de Copacabana

11. ;Qué tiene en comun esta virgen con la virgen que es la santa patrona de México?

12. ;Por qué (en su opinidn) utilizaron los misioneros catolicos la palabra “Dios” en espafiol en
vez de utilizar una palabra indigena para referirse a Ser Supremo? ;Cree que fue una buena
decision?

13. ;Cual es el concepto o imagen de la segunda persona de la Santa Trinidad que es mas
popular entre las personas que viven en el barrio, urbanizacion, vecindad o pueblo suyo?

Anexo 6:1

Paginas 561-565 de La historia general de la Iglesia en América Latina,
Tomo I/1 por Enrique D. Dussel

LA VIDA COTIDIANA DE LA SOCIEDAD

En este capitulo como en los anteriores, nos hemos debido regir por las exigencias de ser este
tomo una Introduccion a las restantes volumenes. Por ello, deberemos tratar gran cantidad de

temas que sirvan de contexto, mas que de texto, a lo que se expone en dichos volumenes en la
cuestion de la “vida cotidiana”.

LA VIDA COTIDIANA DEL PUEBLO CRISTIANO

Esta seccion, la més importante de esta obra, es, sin embargo, la més dificil, y dado el estado de
investigaciones en América latina puede decirse que debera todavia pasar mucho tiempo antes
que pueda describirse la cuestion adecuadamente. De todas maneras se indicaran algunos
problemas iniciales y remitimos, de inmediato, a los volimenes restantes de esta obra, en el
capitulo correspondiente a la vida cotidiana de la cristiandad americana.
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La “vida cotidiana™”

Hemos ya indicado més arriba que en la cristiandad se produce como un dualismo entre la
institucion eclesial jerarquica, que se articula con los aparatos del Estado en la sociedad politica,
y el “pueblo cristiano” (que no es exactamente el “pueblo de Dios” del concilio Vaticano II). El
“pueblo cristiano” son las clases oprimidas en la totalidad histérico-concreta donde se ha
establecido un “modelo” determinado de cristiandad. Es la sociedad civil hegemonizada por el
bloque historico en el poder, pero al mismo tiempo como miembro de la Iglesia. Hablar entonces
de ‘,vida cotidiana” del pueblo cristiano, es hablar simplemente de la vida del pueblo
latinoamericano en la época colonial.

Dicha vida era cristiana, al menos religiosa, en sus estructuras mas profundas. No es solo
cuestion de “espiritualidad” o de “cofradias”. Es cuestion de la vida total, la de cada dia, en
cuanto dice relacion al absoluto. Y la vida de nuestro pueblo, el mismo pueblo amerindiano, el
hispanico, criollo, esclavo, toda ella estaba constituida por su posicion religiosa. El campo
cotidiano de su vida era un “campo religiosos”. Recuperar el sentido profundo de dicha
cotidianidad debe ser el primer objetivo de este paragrafo.

La vida cristiana es un “despojarse respecto a la vida anterior del hombre que era antes, que se
iba desintegrando seducido por sus deseos a cambiar su actitud mental y a revestirse de ese
hombre nuevo. . . El ladrén, que no robe mas, mejor sera que se fatigue trabajando
honradamente con sus propias manos”, indicaba San Pablo (efesios 4:22-28).

En efecto, para los profetas el hecho de que “el hombre coma y beba y disfrute del producto de
su trabajo es don de Dios” (Ecl. 3:13). Como explicdbamos en el capitulo 1, “el pan es vida del
pobre (Ecl. 34:21). El que como el producto de su trabajo vive, regenera su vida. La esencia de la
vida, también de la nueva vida del cristiano, es el trabajo como culto a Dios. Es por ello que
cuando se describe la situacion de opresion (del que sufre el pecado, la praxis de dominacion del
pecador u opresor, del rico), se escribe:

Los egipcios les impusieron trabajos penosos, y les amargaban la vida con dura esclavitud,
imponiéndoles los duros frabajos del barro, de los ladrillos y toda clase de trabajos del campo.
(Ex. 1:13-14).

Obsérvese que es la “vida” cotidiana la que le amargaron, impidiéndoles trabajar para ellos
mismos, e “imponiéndoles” trabajos para beneficio de sus duefios. Siendo el producto de sus
trabajos [ara sus opresores (los pecadores), su vida cotidiana era triste, hasta que un dia
estuvieron “hartos los israelitas” (Ex. 1:13).

Es importante observar que Dios recibia esos “trabajos” como culto agradable: “La queja de los
israelitas ha llegado a mi . . .” (Ex. 3:9).

Lo que no puede dejarse ver es que el trabajo cotidiana, momento esencial del culto y de la vida
cristiana, tuvo en nuestra América la posicion del trabajo alienado:

Parece esta tierra mas tierra de Babilonia que de Don Carlos — escribia Juan del Valle, obispo de
Popayén el 1 de agosto de 1551 -, que es cierto que son (los indigenas) mas fatigados que los
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israelitas en Egipto. En aquella tierra se venden los indios como esclavos. Los indios poco a poco
veo que se mueren con el excesivo trabajo.

Porque el hombre trabaja, porque necesita diferentes productos de su trabajo, hay division del
trabajo. Porque hay division del trabajo hay posibilidad que unos se apropien del trabajo de sus
hermanos. Porque hay dicha posibilidad es que efectivamente se cumple la dominacion, el
pecado del hombre sobre el hombre. La “vida cotidiana” esta traspasada por esta contradiccion.
La misma Iglesia no puede evadir estas tensiones que se dan en el seno de la totalidad historico
concreta. Un buen ejemplo, de importancia paradigmatica, es el fexto nahuatl del Nican
Mopohua o el relato constitutivo del “hecho” guadalupano. En la estructura del texto podemos
descubrir la estructura social de fondo y el sentido de la “vida cotidiana” en la cristiandad de las
Indias. Es el relato simbolico teoldgico del vencido, de los oprimidos. Pero al mismo tiempo es
instauracion de una nueva experiencia cristiana que todavia hoy, a finales del siglo XX, tiene
relevancia de liberacion. Es decir, el pueblo cristiano recibe el evangelio de manera original y
creativa, desde su propia experiencia de sufrimiento, de opresion. El dolor histérico es el lugar
hermenéutica de la asumpcion del mensaje del Jesus crucificado. El relato comienza asi:
“Primero se dejo ver de un indio pobre llamado Juan Diego, y después . . . al nuevo obispo don
fray Juan de Zumarraga”.

En primer lugar esta el pueblo, “el pobre indio” (machehualtzintli). Macehual indica el hombre,
el que fue hecho por el dios Quetzlcoatl, pero como “pobre social”, oprimido. En segundo lugar
esta la Iglesia jerarquica, el obispo. En todo el texto el obispo (mas simbolico teoldgico que
historico real) es el opuesto, el que objeta, el extrafio, el signo del poder constituido, como
veremos. “Diez afios después tomada la ciudad de México . . .”: es decir, después de la conquista
y cuando el pueblo indigena estaba en la opresion:

Empezo a brotar la fe, el conocimiento del Dios nuestra raiz, el que nos da la vida . . . Era sdbado
muy de madrugada . . . Al llegar junto al cerro llamado Tepayacac, amanecia, y oy6 cantar arriba

En medio de la opresion, de la muerte del pueblo (que simbolicamente estara representado por el
“tio”), surge una nueva época, nuevo sol , nueva era: es el amanecer, sobre el monte (la pirdmide,
el lugar sagrado, el templo:; es el “canto” la voz del hombre que los sabios indicaban como “flor
y canto”: el hombre dura un instante como la flor y su esencia es el pensar, el hablar, el canto. El
relato comienza por el canto y termina con la flor: es una sintesis antropologica y social, divina y
humana:

Ella le dijo: Juan, digno de respeto, el mas pequefio de mis hijos, ;jadonde vas? . . . A seguir las
cosas divinas que nos dan y ensefian nuestros sacerdotes, delegados de Nuestro Sefior . . . Sabe y
ten entendido el mas pequefio de mis hijos . . .

En el texto de Nican Mopohua puede verse como el indigena reconoce los misterios

institucionales de ensefianza, pero la Virgen pasa sobre ellos y le encarga una mision historica al
mismo indio, haciendo caso omiso de las instancias ministeriales. Aunque eres “el mas pequefio
de mis hijos”, continda el texto: “Ve al palacio del obispo de México y le dirds que yo te envio™.
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En una estructura actancial y espacial, es decir, describiendo los personajes del relato y la
posicion que ocupan, podriamos indicar lo siguiente, desde un punto socio politico: La Virgen
dice al indio que esté alli para ayudarlos:

A ti, a todos vosotros juntos los moradores de esta tierra . . . (para) oir alli sus lamentos, y
remediar todas sus miserias, penas y dolores.

El lugar divino se sitia junto a los oprimidos, al pueblo, en el Tepeyac, lugar de veneracion de
Tonanzin, diosa de los pobres en el imperio azteca. Mientras que México (,,habiendo entrado en
la ciudad, sin dilacion se fue en derechura al palacio del obispo que era el prelado que muy poco
antes habia venido”) era el lugar de la riqueza (“al palacio”), de los invasores, de los extrafios
(““que muy poco antes habia venido..). Pero, el obispo, “después de oir toda su platica (de Juan
Diego) y su recado, parecio no darle crédito”. En el relato, el obispo siempre oficia de
“contrario”. Ademas es Juan Diego el que sube al monte (funcion sacerdotal azteca), indicando
que es el “campo religioso” el pueblo reasume su funcion creadora. Cuando fracasa ante el
obispo, Juan Diego se define como “Nicnotlapalzintli”: “Hombrecillo de por alli”, es decir:
alguien que no tiene lugar, ni dignidad, ni historia. Y ademas: “soy cordel, escalerilla de tablas,
soy excremento, soy hoja suelta”. Es decir, prisionero y amarrado (cordel), pisoteado y oprimido
(como las tablas de la escalera), despreciado (el pecador es como excremento: tlaelcuani),
hombre muerto (como la hoja desprendida del arbol). Pero la Virgen no se deja vencer: “Es del
todo preciso que ti mismo solicites y ayudes y que con tus manos se cumpla mi voluntad”.

Nuestra Sefiora devuelve al pueblo su significacion protagonista de la historia.

Cuando nuevamente el obispo no cree en sus palabras, Juan Diego deja el “espacio” ajeno
(México, ahora hispanico, invasor, clase dominante): “Mand6 (el obispo) inmediatamente a unas
gentes de su casa, en quienes podia confiar, que le vinieran siguiendo”.

Surgen asi nuevos actores del drama (los habitantes del espacio opresor). Juan Diego se les
escabuye, por lo que vuelven malhumorados a “informar al sefior obispo, inclindndoles a que no
le creyera”.

Estando en esto, y debiendo llevar al obispo una sefial para que creyera (observase que es el
pueblo el que debe convencer al obispo y darle la fe):

Lleg6 a su casa, un tio que tenia, llamado Juan Bernardino, que le habia dado la enfermedad y
estaba muy grave . . . muy cierto de que era tiempo de morir y que ya no se levantaria.

En néhuatl, en las tradiciones aztecas y costumbres, el “tio” ocupa el lugar del padre: el tio deja
herencia al sobrino, da el parentesco, es lo més respetado. Pero al mismo tiempo, el “tio” es el
pueblo. Con esto se indica que la peste y la conquista llevan a todos los indios al exterminio. El
“tio” es ahora simbolo del pueblo oprimido. Juan Diego se siente responsable de la salud o
liberacion de su pueblo; deber de solidaridad. Juan Diego antepone la salud del pueblo al deber
con la Virgen, todavia las ve, ambas obligaciones, como opuestas:
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Si, me voy derecho, no sea que me vaya a ver la Sefiora, y en todo caso me detenga . . . que
primero nuestra afliccion nos deje y primero llame ya de prisa al sacerdote; el pobre de mi tio lo
esta ciertamente aguardando.

Es decir, para Juan Diego primero esta su pueblo, y después el llevar la sefial al obispo. La
Virgen se le hizo encontradiza y le explico que su tio ya estaba sano y que fuera a llevar la sefial
al obispo. Juan Diego comprendio6 que la salud de su tio, de su pueblo, era la sefial, quiza mas
preciosa que las flores de Castilla para el obispo:

Manifesto su tio cierto que entonces le sano y que la vio del mismo modo en que se aparecia a su
sobrino . . . Trajeron luego a Juan Bernardino a presencia del sefior obispo . . . a entre ambos, a ¢l
y a su sobrino, los hospedo6 el obispo en su casa.

De pronto es ahora el “tio”, el pueblo, el sujeto protagonista, y Juan Diego es parte del pueblo.
Todo el pueblo entra en la Iglesia (“en su casa”), pero no como indignos, oprimidos, humillados,
sino de pie: “Se asombré mucho de que llegara acompafiando y muy honrado su sobrino . . . «.

Este relato simbdlico, de la mejor teologia azteca, ensefia algo del modo como el pueblo
latinoamericano recibio original y creativamente el evangelio desde su lugar hermenéutico: la
opresion, el dolor, la pobreza. Las clases oprimidas tuvieron con el evangelio una comprension
por connaturalizad que sobrepasaba la conciencia posible de las instituciones ministeriales.

Anexo 6:2

Paginas 580-586 de La Historia general de la iglesia en América Latina.
Tomo I/1 por Enrique Dussel.

Destinatarios de las practicas del catolicismo popular

Hemos visto que en las practicas del catolicismo popular existe siempre un “santo”. Un “héroe-
donador”, al que se dirige el culto del devoto. Estos destinatarios, de los que se espera su ayuda,
su don, su milagro, forman un verdadero sistema que responde a las necesidades cotidianas del
sujeto. Mdas que objetivamente a partir de exigencias dogmaticas, la estructura de los
destinatarios del culto hay que ir a buscarla en el sistema de las necesidades que fundamentan
practicas muy precisas. Estas précticas tienen su prehistoria en los cultos amerindianos. Por ellos
se diferencian en cada ciclo cultural prehistorico. Después se imbrican con el catolicismo popular
ibérico y forman sistemas de practicas que pueden ser estudiados en particular.

Observemos algunos de estos destinatarios preferenciales, teniendo en cuenta que la “republica
de espafioles” veneraba a unos, las “comunidades indigenas” a otros, y los mismos esclavos
tenian igualmente particularidades. De nuevo el sujeto situado socialmente, a partir de
necesidades diferentes, tenia una estructura de destinatarios diversos. El catolicismo urbano se
distinguia del rural, y de la explotacion de haciendas se diferenciaba de las explotaciones de
plantaciones tropicales o del colonialismo minero.
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Dios, padre eterno
Sin lugar a dudas, para todos, habria un ser supremo, en los cielos, padre de todos. Sin embargo,
la trinidad no era objeto de un culto especial, con excepcion de algunas practicas provenientes de
la Peninsula, que se denominaban trisagios, de los cuales Carlos Vega nos habla de un editado de
Cuzco:

Este Trisagio Sagrado

Vos del coro celestial

Contra el poder infernal

La Iglesia lo ha celebrado

Y también mas exaltado

Es Dios con ¢él: entretanto:

Angeles y serafines

Dicen Santo, Santo, Santo

De la stibita muerte.

Del rayo, peste y temblor.

El Trisagio por favor

Indemniza nuestra suerte

Y como el brazo fuerte

Nos libre en todo quebranto:

angeles y serafines

Dicen Santo, Santo, Santo

Dios uno y trino a quien tanto

arcangeles y querubines

angeles y serafines

Dicen Santo, Santo, Santo.

Como puede verse por la letra, el sentido trinitario es mas indicado secundariamente que cantado
expresamente. Poco y nada se encuentra en las practicas del catolicismo popular sobre el Espiritu
santo, que Monast indica que a veces es confundido con la virgen Maria entre los aymaras de
Bolivia, como la tercera persona de la trinidad.

Por otra parte, debemos indicar que “los documento que hemos consultado no dan lugar a dudas;
desde un comienzo se impuso el término espanol Dios. Para esto basta referirnos a la Platica
para los indios, de fray Domingo de Santo Tomas, el mas antiguo texto quechua que conocemos,
y donde la palabra Dios ha permanecido igual en la parte quechua, con la sola diferencia de
adoptar las correspondientes terminaciones de la declinacion quechua.

Ya hemos indicado que el inca Garcilaso tenia razon en cuanto a la denominacion de Dios. Pero
el mismo Castillo se preocupa: “Situandonos en el caso de la catequesis de Dios hecha a los
habitantes del imperio de los incas: ;Se buscé algun vocablo propio de la lengua quechua para
designar convenientemente a Dios? No se busco; la cristiandad fij6 su horizonte de creatividad
evangelizadora. Se impuso un nombre indoeuropeo de la divinidad.

De todas maneras el “Padre eterno” es un Dios lejano para el catolicismo popular, religiosidad
que necesita corporeidad, referencia a una necesidad concreta, que pueda “solucionar”
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inconvenientes tangibles de la vida cotidiana. Es necesario todo un mundo mas préximo, como
una degradacion “doméstica” de lo divino.

La virgen Maria

Las practicas del catolicismo popular de la cristiandad colonial privilegian, tanto entre espafioles,
criollos, indigenas o esclavos negros, a la devocion de la madre de Dios, bajo multiples
advocaciones (que frecuentemente para los creyentes del catolicismo popular hasta son agentes
diversos y llegan a ser contradictorios). En el proceso evangelizatorio los misioneros partieron
frecuentemente de las divinidades femeninas del culto agrario para por un proceso
transformativo dirigir la atencion a la virgen de Nazaret. Tal es, por ejemplo, el caso de la virgen
de Copacabana que, como hemos indicado mas arriba, se situé sobre un santuario incaico, y aun
preincaico, al sur del lago Titicaca, y se irradid por toda América del sur.

En primer lugar, los indigenas andinos unificaban a la virgen con la Pachamama (la diosa tierra).
Se nos dice, un misionero, que “me admiré de no ver en sus manos ninguna estatua de la Virgen,
ya que los paisanos llevan a las imagenes a decir misa. Y les pregunté: ;Donde esta la imagen? -
iAqui!, dijo uno de los, y me present6 un paquete con tierra.”

La virgen y madre tenia en los cultos agrarios camino preparado; asi como se habia implantado
sobre dichos cultos en Anatolia, en el campo del paganismo donde ferment6 la cristiandad
bizantina de gran devocion mariana: la Theotokos.

Estos cultos surgen, entonces, en lugares de cultos prehispanicos. Se daba asi un sentido cristiano
al lugar santo pagano, tal como aconteci6 en Europa. El punto de partida, en el ambito incaico,
serd una huaca (las piedras de formas extraordinarias o de aspecto bello eran divinizadas por los
aymaras y quechuas) y el punto de llegada, por ejemplo, la virgen de Copacabana de Punta
Corral.

Una tradicion habia hecho pensar que la Virgen se habia aparecido a un pastor el que, para
recordar el lugar dejo una piedrecita blanca en el lugar en que se habia manifestado la “blanca
sefiora de reluciente caballera”. El antropdlogo, después de paciente investigacion descubre que
la “blanca sefiora de cabellera reluciente parece que no existe. S6lo se habla siempre de una
piedrecita hallada en el camino. No hay tampoco referencia alguna al parecido (de esta
piedrecita) con determinada imagen (Iéase Copacabana), ni tampoco se habla en el relato
primitivo de aparicion de la Virgen. S6lo se menciona la piedrita, piedrita bonita”. Quien hallo la
piedrita la llevo al rancho, y poco a poco se la consideré milagrosa. “En este estado de cosas
decidio llevar la piedrita a Salta, sede el obispado, para hacerla olear, bendecir. Bendita salio de
su cerro y anduvo por valles y quebradas. Su fama se expandi6 y llegaban peregrinos de tierras
lejanas para contemplarla”. En el lugar de la piedrita aparecié una imagen que recuerda por su
aspecto a la virgen de Copacabana. “Surgio6 aso la advocacion de la virgen de Copacabana de
Punta Corral. La nueva estructura religiosa ha surgido como resultado de una serie de ajustes
sucesivos que han sido el 16gico proceso que se inicid con la conquista espiritual. He seguido los
mismos cauces que en el antiguo Pert.

La advocacion indicada es una de las tantas que procede del famoso santuario del Titicaca. Ya en
1586 se habla del pueblo, que pertenecia al obispado de La Paz (fundado en 1605). La imagen de
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nuestra Sefora producia muchos milagros y curaciones. Muy pronto en Lima, entre las antiguas
cofradias existentes, surge la de Nuestra Sefiora de Copacabana, cofradia de indios. En Santiago
de Chile, Vicufia Mackenna nos habla ya de dicha cofradia existente en la catedral en 1676. “En
el convento de San Francisco de Santiago, tuvo la célebre de Copacabana, en honor a la Virgen
americana de este nombre y que era sostenida por indios. La devocidn creciente de los viajeros y
de las esposas, hijos 0 novios, hizo construir cuando no iglesias por lo menos capillas o altares a
la virgen de Copacabana en todas las provincias que comerciaban con el ganado en pie al Alto y
Bajo Pert, desde muy temprano, desde el siglo XVI.

Estaba entonces ligada a la orden franciscana, auténticamente popular, indigena (como la virgen
de Guadalupe y tantas otras), y de enorme irradiacion. En 1690, cuando el obispo de Tucuman
visitd una parroquia de Humahuaca, donde “predico en la lengua de los indios, al pedir al cura,
Antonio de Godoy, los libros de la parroquia, éste le exhibi6 seis: tres cofradias: la de San
Antonio de Padua, la de las Benditas Animas del Purgatorio y la tercera de Nuestra Sefiora de
Copacabana”, En todo el cono sur, en Pert y Bolivia, hasta Ecuador se encuentra la presencia de
esta advocacion.

El culto a la Virgen no s6lo se refiere a la tierra madre de los indigenas, sino que también debe
tenerse en cuenta que “entre los negros de Brasil, Yemand4, la madre del agua, se identificaba
con la Virgen; Xangd, el santo del relampago y del trueno con san Jeréonimo y santa Barbara.
Oba4, la diosa del rio, con santa Marta o nuestra sefiora de los Placeres, etc. Nada de extrano
tiene, pues, que durante los primeros afos de la conquista los indios, y los negros y hasta los
mulatos, zambos mestizos, concurriesen con sus disfraces y caretas y festejar a los santos
cristianos. Dentro de las misiones, las danzas introducidas fueron reproduccion de otras que
realizaban en Espaiia, como las danzas de los angeles, de diablitos o de luchas simbolicas, como
las peleas entre moros y cristianos o el simple desfile de personajes grotescas, como los gigantes
y cabezones.

Jesucristo

Aunque pueda parecer un poco chocante, debemos admitir, por las multitudes que arrastran los
grandes santuarios marianos, que en el catolicismo popular la figura de Jesucristo ocupa un lugar
posterior al de la virgen. Ademas esta como diferenciado en diversas maneras de aparecer, que
no siempre se lo identifica con la misma persona: la veneracion a la cruz, al Cristo crucificado, a
los diversos Cristos y sefiores, al nifio Jesus, al santo sacramento eucaristico. Por ellos se nos
dice que para la conciencia popular “en el mismo rango que los santos se puede ubicar los cristos
y los sefiores a los cuales no se les da sin embargo el nombre de santos porque los espafioles no
llamaban asi a las imagenes de categoria divina”.

La predicacion hispana del siglo XVI, la espiritualidad medieval latino-ibérica en general, dieron
preponderancia casi exclusiva al Cristo crucificado (o al menos al del via crucis en sus multiples
figuras) sobre el Cristo resucitado. Valgan como ejemplos los casos de Teresa de Avila, Pedro de
Alcéntara o Juan de la Cruz, los tres santos del siglo de oro, quienes, a diferencia de la
espiritualidad bizantina, no nombran casi la resurreccion pascual. Es dentro de esta linea de
espiritualidad que Juan de Grijalva podia escribir su Cronica de la orden de San Agustin que “la
devocion mas general es la del santisimo sacramento del altar y la de la cruz, porque fueron estos
dos los instrumentos principales de la conversion de los indios”. En realidad el pueblo oprimido
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latinoamericano se identifica con el sufrimiento del Cristo abatido por encontrarse en situacion
analoga. Es una cristologia del oprimido que encuentra en Cristo un igual.

“La cruz la veneraban con especial predileccion. Erigian muchas en los pueblos, pues siempre
cruzaban la calle la ponian; en los caminos, siempre que se dividian; en los montes por
asegurarlos y en los valles para hermosearlos; a la amena sombra de los arboles, en alturas,
cuando la configuracion del terreno presentaba alguna singularidad y en los patios de las casas.
En las afueras del pueblo erigian un calvario. En la festividad de la invencion de la santa cruz, 3
de mayo, bendecian las cruces la vispera, las enramaban y las llevaban en procesion bajo palio”.

Esta cruz se encuentra siempre sobre la puerta de la casa para protegerla de los malos espiritus.
Esto en México.

En el sur es lo mismo. “La fiesta de la cruz comienza el 3 de mayo y dura 9 dias. Es un
novenario. Como el velorio de los angelitos esta fiesta suele ser pretexto para divertirse bebiendo
y jugando juegos de prenda. En la casa donde se festeja la cruz se adorna una mesa con un pafio
blanco, con flores y gallardetes. En medio se coloca un crucifijo. Frente a este altarcito se
congregan los duefos de la casa y los vecinos, a rezar y cantar. Terminados los rezos y los
cantos, el duefio de la casa convida con bebida, por lo comun vino o aguardiente. Después los
jovenes juegan”.

Pero es mucho mas. “Con el primer pedazo de carne que echo a la olla, el paisano hace,
acompanada de la correspondiente invocacion, la sefial de la cruz. Comida santiguada, libre de
maleficio. Se la santiguod para que el diablo no echase pelos en la comida (sic)”.

Entre las cruces latinoamericanas pocas tan famosas como la cruz de Chalma en México. Esta
cruz, situada sobre el lugar de culto de divinidades aztecas, es objeto de veneracion antigua.
Multitudes participan de sus festividades, pero el santuario es visitado todo el afio.

En 1537 — nos dice Robert Ricard — los agustinos se establecieron en Ocuila. No lejos del pueblo
se encontraba una gruta, donde los indigenas tenian costumbres de adorar un idolo famoso, cuya
identidad no se ha descubierto. Los agustinos conocieron la existencia de ese santuario pagano.
En 1540 aproximadamente sacaron el idolo, aunque se desconocen las circunstancias de tal
hecho, y lo reemplazaron por un crucifijo que llegd a ser célebre Seior de Chalma, o el San
Senor de Chalma, como expresan los indios”.

La cruz simboliza, por una parte, a los difuntos pero especialmente como defensa del Maligno:
Pues nos diste esta sefal
De paz, defensa y honor,
Por la Santa Cruz Senor
Libranos de todo mal.

De manera ya mas personificada hay numerosos “Cristos” en cada pais, provincia, rincoén
latinoamericano. El “Cristo del gran poder” de Quito, los Cristos de la Paciencia, Cristos en la
columna de flagelacion, Cristo de la Reduccion, Cristo de Esquintla, etc.
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Lo mismo puede decirse de los frecuentes “sefiores’: el “Sefor de la Quebrada”, el “Sefior del
Perdén”, etc.

Otra figura cristologica popular es el “Nifio Jesus”. No s6lo en Navidad, sino igualmente
llegando a ser objeto de veneracion como el “Nifio Alcalde” y otras advocaciones. Hay ritos del
“arrullo” del Nifio como en Ocotepec, la vesticion del Nifio. “los padres jesuitas dieron forma
litargica y social al hecho histérico — un milagro que se le atribuia -, organizandose una cofradia
de indigenas devotos de su divino protector. Eligieron al mas respetable de los indios convertidos
y lo cubrieron con la investidura regia de los incas; diéronle el gobierno inmediato como gran
celebrante.

Los caciques obtuvieron el nombre y oficio de alférez. Doce ancianos llamados cofrades
formaban el consejo. Todos se dedican al culto y devocion del Nifo Dios, erigido, segun la
tradicion, en alcalde del mundo. Se lo llama el Nifio Alcalde y San Nicolas es su lugarteniente en
la tierra”.

Hay muchas tradiciones sobre el Nifio:
Cuando el Eterno se quiso hacer nifio
Le dijo al angel con mucho carifio:
Anda Gabriel, vete a Galilea,

En esa pequefia aldea

Donde hay una nina

Que quince afios cuenta . . .

Se recuerda especialmente al Nifio perdido:
Jesucristo se ha perdido,

La Virgen lo anda buscando

Preguntando adonde han visto

Una estrella relumbrando.

Los villancicos se hicieron famosos en el catolicismo popular desde siglo XVI. “En 1643 el
noveno obispo de Cuzco, Juan Alfonso Océn, mando6 pedir a Madrid muchos villancicos, ademas
de composiciones de los maestros de la capilla real”.

En el paragrafo sobre la parroquia nos ocuparemos rapidamente sobre la veneracion del santo
sacramento, sobre el que hay innumerables coplas simples y que corren de boca en boca:
Alabado sea mi Dios
Bendito y glorificado.
Que por el hombre quisiste
El quedar sacramentado.
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LECCION 7
LA CULTURA DE POBREZA

I. Objetivos:

1. Que el educando llegue a distinguir entre los factores positivos y negativos de los ritos,
rituales y fiestas en un ambiente hispano.

2. Que el educando pueda definir el concepto de “la cultura de pobreza” y establecer unas
pautas para un ministerio entre los miembros de tal cultura.

3. Que el educando sepa como distinguir el concepto de la salvacion del concepto de la
bendicion. Que aprecie la importancia tanto de la bendicion como de la salvacion en el
desempefio de su ministerio en la Iglesia.

4. Que el educando sea animado a trabajar en la transformacion de fiestas, ritos y rituales
tradicionales con el fin de que sean utilizados como vehiculos de la Palabra de Dios y medios
por los cuales Dios es glorificado.

I1. Actividades:
1. Leer y estudiar:
a. El séptimo capitulo de Teologia y mision en la América Latina, paginas 111-129.
b. La Lectura Adicional 7:1, “La Cultura de Pobreza.” paginas 107-123 en el libro:
Ensayos Antropoldgicos por Oscar Lewis. Editorial Grijalbo S.A.: México, 1986.
c. Opcional: La lectura adicional Anexo 7:2, “El otro cristianismo andino” por Estuardo
Mclntoch B., de la revista Mision, 3 de octubre de 1984, paginas 103-106.
d. Los capitulos XIII-XIV en La era de los conquistadores por Justo L. Gonzalez, paginas
201-217.
2. Contestar las preguntas en este manual.
3. Estar preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

I11. Preguntas:
Preguntas basadas en el capitulo 7 de Teologia y mision en América Latina.

1. ;Qué cosas pudiera hacer usted como obrero cristiano para ayudar a personas con un concepto
fatalista de la vida?

2. Muchas personas han criticado la celebracion de las fiestas quinceaneras en algunas de
nuestras iglesias. Se dice que no son fiestas biblicas y que se derrocha mucho dinero en estas
fiestas que mejor pudiera ser usado en cosas mas importantes. ;Qué sugerencias pudiera ofrecer
usted para ayudar en transformar esta fiesta popular en una celebracion mas cristiana y mas
edificante - en una celebracion que da gloria a Dios?

3. Con frecuencia se pide a los pastores luteranos a ir a bendecir una casa nueva u oficiar en la
inauguracion de un comercio. {Cémo pudiera la Iglesia Luterana aprovechar de tales ocasiones
para proclamar la Palabra de Dios - sin comprometer su testimonio?
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4. Subraye la mejor respuesta: En mi opinion personal, la pobreza de los pobres es la culpa de:

a. los mismos pobres b. los ricos

c. el gobierno d. Dios

e. el diablo f.a.b.yc.

g. el sistema capitalista h. el sistema socialista
i. la mala suerte J- la predestinacion

5. (Cuales son algunas de las consecuencias negativas del sistema de fiestas del Catolicismo
Popular en América Latina?

6. ;Cuales son algunas de las funciones positivas de los ritos y rituales?
7. (Cudl es la leccion mas grande que usted ha aprendido en esta unidad?

Preguntas basadas en el Anexo 7:1, “El otro cristianismo andino” por Estuardo McIntoch B.,
paginas 103-106.

8. En la leccion anterior leimos algo acerca de los muchos sacrificios que ofrecen los catdlicos
andinos a los espiritus o dioses de la naturaleza. En su articulo titulado el Otro Cristianismo
Andino, Mclntoch nos ofrece su interpretacion del catolicismo popular andino a la luz de la fe
evangglica. Subraya las respuestas correctas. Segun el articulo de Mclntoch, en el cristianismo
cat6lico andino:

a. Existe una gran dicotomia entre los sagrado y lo secular.

b. Los seres humanos pueden ser poseidos por espiritus malos.

c. El concepto del sacrificio césmico de Cristo esta presente en todos los sacrificios locales

practicados por los quechua.
d. El principio de reciprocidad forma el centro de las practicas religiosas andinas.

9. ;Qué razones aduce Mclntoch para afirmar que el cristianismo catdlico fracaso6 en su intento
de producir una verdadera renovacion de la fe y la vida entre los miembros del pueblo quechua?

10. ;En qué tres maneras pueden sufrir los seres humano si se descuidan del “Ayni?”
Preguntas basadas en las paginas 201-217 del libro, La era de los conquistadores por Justo L.
Gonzaélez.

11. El primer recurso natural que comenzaron a explotar los portugueses en el Brasil fue:
a. el petroleo  b. madera c.perlas d.café¢ e.oro f. esclavos

12. Verdadera / Falsa A diferencia de los espafioles, los portugueses nunca intentaron
esclavizar a los indigenas.

13. Verdadera / Falsa En el Paraguay los misioneros jesuitas lograron que los indios
vivieran en las reducciones por medios pacificos. En el Brasil la fuerza fue empleada para
obligar a los indios a vivir en las reducciones.
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14. Verdadera / Falsa La “santidade” fue un movimiento apocaliptico y sincretista que
surgid entre los indigenas del Brasil y que proclamo la liberacion de los indios de las manos de
los portugueses.

15. Los primeros colonos protestantes que intentaron establecerse en el Nuevo Mundo fueron:
a. un grupo de colonos francés enviados a la bahia de Guanabara por Juan Calvino.
b. siete familias holandeses que se establecieron cerca de Bahia.
c. una embarcacion de luteranos alemanes que colonizaron la region de Rio Grande do Sul.
d. dos mil ingleses que llegaron a las costas de lo que llegd a ser la Guyana.

Preguntas basadas en el Anexo 7:1, “La Cultura de Pobreza.” paginas 107-123 en el libro:
Ensayos Antropolédgicos por Oscar Lewis.

16. Segun Oscar Lewis, {bajo cudles seis condiciones tiende a florecer la asi llamada “cultura de
la pobreza”?

17. Verdadera / Falsa La cultura de la pobreza es una adaptacion y una reaccion de los
pobres a su marginacion por parte de una sociedad estratificada en clases.

18. Verdadera / Falsa La cultura de la pobreza tiende a perpetuarse de una generacion a
otra en virtud de los efectos que ejerce sobre los nifos.

19. Verdadera / Falsa Una de las caracteristicas de las barriadas pobres de las grandes
ciudades latinoamericanas es su falta de un sentido de territorialidad.

20. Marque con una X las caracteristicas de la cultura de la pobreza y de los individuos que
viven en ella:
la nifiez no representa una etapa de duracion larga.
gran capacidad para diferir las gratificaciones.
rivalidad entre hermanos.
la frecuencia relativamente alta del abandono de la mujer e hijos.
mucha participacion en asociaciones voluntarias.
la débil estructura del ego.
una fuerte conciencia de clase.
la tendencia a centrar la familia en el hombre.
la falta de intimidad.
sensaciones de dependencia e inferioridad.
poca tolerancia para los trastornos psiquicos.

T Ere 0 a0 o

21. ;Por qué promueve la disolucién de la cultura de pobreza la conversion a ser miembros
activos en movimientos religiosos, pacifistas o revolucionarios?
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Anexo 7:1
Paginas 107-123 “La Cultura de Pobreza” del libro Ensayos Antropologicos
por Oscar Lewis, Editorial Grijalbo S. A. México 1986

LA CULTURA DE LA POBREZA

El concepto de la cultura de la pobreza es relativamente nuevo, si bien se ha escrito mucho
acerca de la pobreza y los pobres. Lo mencioné por primera vez en 1959 en mi libro Cinco
familias: estudios de casos mexicanos en la cultura de la pobreza. Este término es pegajoso y se
ha empleado correcta e incorrectamente con gran frecuencia. Michael Harrington lo uso6 de
manera repetida en su libro The Other America, que cumplié una funcidon importante en el
surgimiento del programa nacional contra la pobreza en los Estados Unidos, pero le dio una
connotacion mas amplia y menos técnica que la que yo tenia en mente. A continuacion intentaré
definirlo en forma mas precisa como un modelo conceptual, subrayando en particular la
diferencia entre la pobreza y la cultura de la pobreza. La falta de estudios antropologicos
intensivos de familias pobres de diversos contextos culturales y nacionales, especialmente de los
paises socialistas, es una desventaja importante para la formulacion de regularidades
interculturales validas. Por lo tanto, el modelo que presento en este ensayo es provisional y esta
sujeto a modificaciones en razon de nuevos estudios.

A lo largo de la historia escrita encontramos, en la literatura, los proverbios y dichos populares,
dos evaluaciones opuestas acerca de los pobres. Algunos los caracterizan como benditos,
virtuosos, enhiestos, serenos, independientes, honrados, amables y felices; otros los consideran
perversos, miserables, violentos, sordidos y criminales. Estas evaluaciones contradictorias y que
originan confusioén también se reflejan en la lucha actual contra la pobreza. Unos estudiosos
ponen de relieve la gran capacidad de los pobres para ayudarse a si mismos, para el liderazgo y
la organizacion de la comunidad; mientras otros sefialan los efectos destructores, algunas veces
irreversibles, que ejerce la pobreza sobre el caracter individual, por lo que enfatizan la necesidad
de conduccion y control por parte de la clase media, la que supuestamente tiene una mejor salud
mental.

Estos puntos de vista opuestos reflejan también una lucha por el poder politico entre dos grupos
competidores. Sin embargo, la confusion se deriva, en parte, tanto de no diferenciar entre la
pobreza misma y la cultura de la pobreza, como de la tendencia a centrar la atencion en la
personalidad individual y no en el grupo, es decir, no en la familia y el barrio.

He intentado, como antrop6logo, comprender la pobreza y sus caracteristicas como cultura o, con
mayor precision, como subcultura, con su propia estructura y razoén de ser, como un modo de
vida que pasa de una generacion a otra en las familias. Este enfoque dirige la atencion al hecho
de que la cultura de la pobreza en las naciones modernas, no sélo es una cuestion de bajo nivel
de ingresos, desorganizacion o carencia alguna, sino que también representa aspectos positivos y
satisfacciones sin las cuales los pobres dificilmente podrian seguir adelante.

En otros escritos he indicado que la cultura de pobreza va mas allé de las diferencias regionales,
rurales-urbanas y nacionales, mostrando similitudes notables en la estructura familiar, las
relaciones interpersonales, el uso del tiempo, los sistemas de valores y los patrones de gastos.
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Estas similitudes a nivel supranacional son ejemplos de inventiva y convergencia independientes,
y representan adaptaciones comunes a problemas también comunes.

La cultura de la pobreza surge en contextos historicos muy diferentes, pero tiende a florecer en
sociedades con el siguiente conjunto de condiciones: 1) una economia basada en el uso de
efectivo, con trabajo asalariado y produccion con fines de lucro; 2) una tasa permanentemente
alta de desempleo y subempleo de trabajadores no capacitados; 3) salarios relativamente bajos;
4) ausencia de organizacion social, politica y economica de la poblacion de escasos recursos, sea
voluntariamente o por imposicion gubernamental; 5) la existencia de un sistema de parentesco
bilateral y no unilateral; y 6) un conjunto de valores de la clase dominante, los cuales alientan la
acumulacion de bienes y propiedades, la posibilidad de ascenso socioecondémico y el ahorro,
mismos que explica el bajo nivel socioecondmico como resultado de falta de adecuacion o de
inferioridad personales.

La cultura de la pobreza es el modo de vida que surge entre algunos de los pobres bajo tales
circunstancias; se la puede estudiar mas satisfactoriamente en las barriadas urbanas o rurales y
describirla con base en cerca de setenta caracteristicas sociales, econdmicas y psicologicas
interrelacionadas. Sin embargo, el nimero de caracteristicas y relaciones entre ellas suelen variar
de una sociedad o familia a otra. Por ejemplo, en una sociedad con bajo indice de analfabetismo,
este ultimo revestird mayor importancia con relacion a la cultura de la pobreza que en otra en que
el analfabetismo esta generalizado y en la que incluso las personas acomodadas a veces son
analfabetos, como ocurria en algunas comunidades rurales mexicanas antes de la revolucion del
ano 1917.

La cultura de la pobreza es una adaptacion y una reaccion de los pobres a su marginacion por
parte de una sociedad capitalista estratificada en clases y muy individualista; también representa
un esfuerzo por enfrentar las sensaciones de desesperanza y desesperacion, que surgen al
percatarse de la improbabilidad de lograr éxito conforme a los valores y los objetivos
establecidos por el conjunto de la sociedad. De hecho, es posible conceptuar a muchas de las
caracteristicas de la cultura de la pobreza como intentos de solucion local de problemas no
resueltos, ni por las instituciones ni por los organismos existentes, sea porque el pueblo no le
resultan accesibles o porque no puede sufragar los gastos correspondientes, o porque desconocen
dichos organismos o sospechan de ellos. De este modo, al no poder lograr préstamos bancarios,
tiene que limitarse a sus propios recursos y organizar mecanismos informales de crédito sin pago
de intereses.

No obstante, la cultura de la pobreza no es s6lo una adaptacion a un conjunto de condiciones
objetivas en una sociedad dada, sino que, una vez que existe, tiende a perpetuarse de una
generacion a otra en virtud de los efectos que ejerce sobre los nifos. Por lo comun, al llegar a la
edad de 6 o 7 afios, los nifos de las barriadas han absorbido los valores y las actitudes basicas de
su subcultura; esto les anula la disposicion mental necesaria para aprovechar las condiciones
cambiantes o las oportunidades de mejoramiento que pudieran tener a lo largo de su vida.

Es muy frecuente que la cultura de la pobreza aparezca cuando tiene lugar la desintegracion de
un sistema socioecondmico estratificado o cuando este ultimo es sustituido por otro, como en el
caso de la transicion del feudalismo al capitalismo o durante épocas de cambios tecnologicos
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acelerados. Resulta también comtinmente de la conquista imperial, en que se aplasta a la
estructura socioecondmica nativa y los naturales quedan en un estatus colonial servil, a veces
durante generaciones. Por tltimo, surge con la desaparicion de la estructura tribal, como se
observa actualmente en Africa.

Las personas que tienen mayores probabilidades de formar parte de la cultura de la pobreza, son
las que provienen de los estratos inferiores de una sociedad que cambia con rapidez y que ya
estan parcialmente marginados de ella. Luego cabe esperar que los trabajadores rurales sin tierras
que emigran a las ciudades, se integren a dicha cultura con mayor facilidad que los que
provienen de un poblado rural estable y con una cultura tradicional bien organizada. En este
sentido, existe un contraste notable entre Latinoamérica, subcontinente cuya poblacion rural hace
tiempo que paso6 de la sociedad tribal a la campesina, y Africa, que esta todavia muy cerca de su
herencia tribal. El caracter més colectivo de muchas sociedades tribales africanas, que contrasta
con las comunidades rurales latinoamericanas, asi como la persistencia de los vinculos aldeanos,
tiende a inhibir o demorar la formacién abierta de una cultura de la pobreza en muchos pueblos y
ciudades africanos. Las condiciones especiales del apartheid en Sudéfrica, pais en que se segrega
a los emigrantes en “emplazamientos” separados y no se les permite libertad de movimiento,
origina problemas especiales, y la represion y discriminacion institucionalizadas generan un
mayor sentido de identidad y conciencia de grupo.

Es factible estudiar la cultura de la pobreza con base en diversos aspectos: la relacion ente ella y
el conjunto de la sociedad; las caracteristicas de la barriada; las caracteristicas de la familia y las
actitudes, los valores y la estructura del caracter en cada individuo.

La falta de participacion real y de integracion de los pobres a las instituciones principales de la
sociedad, es una de las caracteristicas decisivas de la cultura de la pobreza. Se trata de un asunto
complejo y resulta de diversos factores, entre ellos la escasez de recursos econdémicos, la
segregacion y la discriminacion, el miedo, la sospecha o la apatia y el surgimiento de soluciones
locales para los problemas. Sin embargo, la participacion en algunas de las instituciones de la
sociedad (p. ¢j., carceles, ejército y los servicios de auxilio social), no elimina por si misma las
caracteristicas de la cultura de la pobreza. Los sistemas de salud publica, que apenas mantiene
viva a la gente, hacen que se perpetien la pobreza y la sensacion de desesperanza, en vez de
eliminarlas.

Los bajos salarios, el desempleo cronico y subempleo, originan escasez de recursos econémicos,
falta de propiedad de bienes, ahorros y reservas alimentarias en casa y escasez permanente de
dinero. Estas circunstancias hacen que disminuya la posibilidad de participacion efectiva en el
sistema econdémico de la sociedad entera y, como respuesta a tales circunstancias, en la cultura
de la pobreza son frecuentes el empefio de bienes personales, la obtencioén de préstamos
otorgados por prestamistas locales a elevadas tasas de interés, los mecanismos espontaneos e
informales de crédito entre vecinos, el uso de ropa y muebles de segunda mano y la compra
frecuente de pequeias cantidades de alimentos varias veces al dia, conforme surge la necesidad.

Las personas que forman parte de la cultura de la pobreza producen poca riqueza y también
reciben a cambio poca de ella. Su nivel de estudios y educacion es bajo; no pertenecen a
sindicatos ni a partidos politicos; por lo general no tienen acceso a los organismos de salud
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nacionales y escasamente hacen uso de bancos, hospitales o tiendas departamentales no visitan
museos o galerias de arte. Presentan una actitud de rechazo hacia algunas de las instituciones
basicas de las clases dominantes, muestran aversion a la policia, desconfian del gobierno y de las
personas acomodadas, y tienen una actitud de cinismo que engloba aun a la iglesia. Ello origina
que estos sujetos muestren disposicion favorable a las protestas y a ser empleados en
movimientos politicos dirigidos contra el orden social existente.

Las personas de la cultura de la pobreza estan conscientes de los valores de la clase media,
hablan acerca de ellos e incluso consideran a algunos como propios, pero en términos generales
no viven conforme a tales valores; por eso es importante diferenciar entre lo que hacen y dicen.
Muchos de ellos afirmaran por ejemplo, que el matrimonio civil o el religiosos, o0 ambos, son una
forma ideal de unidn, pero pocos se casaran. La union libre o el amasiato tiene mucho sentido
para quienes no tienen trabajo estable u otras fuentes fijas de ingresos, no tienen propiedades o
bienes qué heredar a sus hijos, viven el presente y quieren evitar los gastos y las dificultades
legales que conllevan el matrimonio formal y el divorcio. Por otra parte, es frecuente que la
mujer rechace proposiciones de matrimonio porque siente que este tltimo la ataria a un hombre
inmaduro, violento y, en términos generales, no confiable. La mujer siente que la union libre le
resulta més conveniente, ya que le brinda en parte la libertad y la flexibilidad de que dispone el
hombre. Ademas, el hecho de que el padre de sus hijos no sea su marido le permite tener
mayores probabilidades de conservarlos si decide dejar a su compafiero, ademas de que le
confiere a la mujer derecho exclusivo sobre una casa o cualquier otra propiedad comun de ellos.

En lo relativo a la descripcion de la cultura de la pobreza en el nivel de la comunidad local,
pueden mencionarse las viviendas inadecuadas ,el apifiamiento, la convivencia social y ante
todo, la organizacion minima mas alla de la familia nuclear a amplia. A veces, sin embargo, se
observan agrupamientos o asociaciones voluntarias temporales en las barriadas; la existencia de
pandillas del vecindario, que rebasan los limites del barrio, representa un avance considerable
respecto del punto cero del continuo que tengo en mente. De hecho, es el bajo nivel de
organizacion el que da a la cultura de la pobreza su cardcter marginal y anacronico en la sociedad
actual, tan compleja, especializada y organizada. Asi, la mayor parte de los pueblos primitivos
tiene una organizacion sociocultural mas compleja que los habitantes de las barriadas urbanas
modernas.

A pesar de este nivel generalmente bajo de organizacion, en las barriadas urbanas y los
vecindarios de las barriadas suele observarse un sentido comunitario y de camaraderia, lo cual
cambia en una misma ciudad, o de una region o un pais a otro. Los factores principales, que
ejercen efectos en tal variacion, abarcan el tamafio de la barriada, su localizacion y caracteristicas
fisicas, el tiempo que tiene la persona residiendo en €1, la frecuencia de posesion de terreno y
vivienda (opuesta a la ocupacion de terrenos ajenos), el pago de rentas, el origen étnico, los
vinculos de parentesco y la libertad de movimiento a la falta de este tltimo. La actitud
comunitaria local se asemeja a la de una aldea cuando el barrio esta separado de las zonas
circundantes por murallas u otras barreras fisicas; las rentas son bajas y fijas y gran parte de sus
habitantes han residido en el barrio durante muchos afios (20 o 30); los habitantes constituyen un
grupo étnico, racial o lingiiistico especifico, o estdn unidos por lazos de parentesco o
compadrazgo; y hay algunas asociaciones voluntarias internas. Es frecuente que no exista esta
combinacion de circunstancias favorables, pero aunque la organizacion interna y la camaraderia
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sean minimas y frecuentes los cambios de lugar de residencia, surge un sentido de territorialidad
que separa a la barriada de resto de la ciudad. Este fendmeno se observa en la Ciudad de México
y en San Juan de Puerto Rico, como resultado de la carencia de viviendas de bajo precio fuera de
las barriadas, mientras que en Sudafrica es resultado de la segregacion impuesta por el gobierno,
por la que los emigrantes rurales quedan confinados a emplazamientos especificos.

Las caracteristicas principales de la cultura de la pobreza en el nivel familiar son, el hecho de que
la nifiez no representa una etapa de duracion particularmente larga respecto al ciclo vital ni
conlleva proteccion; el comienzo temprano de la actividad sexual; la unidn libre o el amasiato; la
frecuencia relativamente alta del abandono de mujer e hijos; la tendencia a centrar la familia en
la mujer o la madre, lo cual acarrea un mayor conocimiento de los parientes por el lado materno
y la predisposicion abierta al autoritarismo; la falta de intimidad; el énfasis verbal en la
solidaridad familiar, que pocas veces se logra ante la rivalidad entre hermanos y la competencia
por los bienes y el afecto materno, ambos escasos.

Las caracteristicas principales en el nivel individual son: intensas sensaciones de marginalidad,
impotencia, dependencia e inferioridad. Ellos es cierto en habitantes de barriadas de la Ciudad de
Meéxico y San Juan de Puerto Rico, quienes forman parte de familias que no constituyen un
grupo étnico o racial diferenciado no sufren discriminacion racial. Por supuesto, en los Estados
Unidos la cultura de la pobreza de los negros abarca la desventaja adicional de la discriminacién
racial, pero como ya he sefialado esta tltima lleva latente una gran capacidad para la protesta y la
organizacion revolucionarias, misma que al parecer estd ausente en las barriadas de la Ciudad de
México o entre los pobres de raza blanca del sur de los Estados Unidos.

Otras caracteristicas comprenden la elevada frecuencia de privacion de la madre, la oralidad, la
débil estructura del ego, la identidad sexual confusa, la falta de control de impulsos y una fuerte
orientacion a vivir el presente, acompainada de relativamente poca capacidad para diferir las
gratificaciones y planear el futuro; una actitud de resignacion y fatalismo, la creencia
generalizada en la superioridad masculina y una elevada tolerancia para los trastornos psiquicos
de todo tipo,

Las personas que viven en la cultura de la pobreza tienen una actitud provinciana y localista y
poco sentido de la historia s6lo conocen sus problemas y condiciones locales, su propio
vecindario y su modo de vida. Usualmente estan ausentes los conocimientos, la capacidad y la
ideologia para advertir similitudes entre sus problemas y los de sus semejantes en el resto del
mundo, y no tienen conciencia de clase aunque son muy sensibles a las diferencias de status
social.

Es necesario tener en mente las proposiciones que se enumeran a continuacion, al analizar las
caracteristicas recién sefialadas. 1) Las caracteristicas corresponden a diversos grupos y guardan
relacion funcional en cada uno de ellos. 2) Muchas de las caracteristicas de los diferentes grupos,
aunque no todas, también guardan relacion funcional. Por ejemplo, los varones con bajos
ingresos y desempleo permanente tienen una imagen insatisfactoria de si mismos, se vuelven
irresponsables, abandonan a su mujer e hijos y se juntan con otras mujeres con mas frecuencia
que los varones con ingresos elevados y trabajo estable. 3) Ninguna de las caracteristicas, tomada
por separado, distingue por si misma a la subcultura de la pobreza; es su conjuncion, su relacion
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funcional y los patrones con que se presenta, lo que define a esta subcultura. 4) La subcultura de
la pobreza, conforme queda definida por estas caracteristicas, es un perfil estadistico; es decir, la
frecuencia de distribucion de tales caracteristicas, sea que se consideran cada una por separado o
en grupos, serd mayor que el resto de la poblacion. En otras palabras, las familias de la
subcultura de la pobreza presentaran un nimero mayor de tales caracteristicas que una familia
estables de las clases trabajadora, media o acomodada. Mas todavia, en una sola barriada puede
haber ciertas familias que corresponden a la cultura de la pobreza y otras que no. 5) Por ultimo,
el perfil de la subcultura de la pobreza probablemente sera diferente, de modo sistematico,
conforme a la divergencia en los contextos culturales nacionales de las que forma parte. Es
posible que la investigacion de naciones diferentes haga surgir nuevas caracteristicas.

Hasta la fecha no he elaborado un sistema para ponderar cada una de las caracteristicas, aunque
quizas esto resulte factible y se puede establecer una escala para muchas de ellas. Las que
reflejan falta de participacion en las instituciones del conjunto de la sociedad o el rechazo directo
(en la practica, si no en teoria), corresponderian a las caracteristicas decisivas; por ejemplo,
analfabetismo, provincialismo, union libre, abandono de la mujer e hijos y falta de participacién
o0 membresia en asociaciones voluntarias mas alla de la familia amplia.

Los pobres dejan de formar parte de la cultura de la pobreza, aunque quizas atin sean
desesperadamente pobres, en el momento en que adquieren conciencia de clase, se convierten en
miembros activos en organizaciones sindicales o adoptan un punto de vista internacionalista
acerca de la realidad. Cualquier movimiento, sea religioso, pacifista o revolucionario, que
organice a los pobres, les dé esperanza y promueva en forma eficaz la solidaridad y la
identificacion con grupos mas grandes; destruira el nucleo social y psicologico de la cultura de la
pobreza. Creo que en este sentido, los movimientos de derechos civiles entre los negros
estadounidenses, han logrado mejorar el respeto y la opiniéon que tienen respecto de si mismos en
mayor grado que sus progresos econdomicos, aunque sin duda ambos aspectos se refuerzan uno al
otro.

La diferenciacion entre la pobreza y la cultura de la pobreza es fundamental para el modelo que
describimos. Hay diversos grados de pobreza y muchos tipos de gente pobre; el término cultura
de la pobreza se refiere, pues a un modo de vida que comparten las personas pobres en contextos
historicos y sociales dados. Las caracteristicas econdmicas que he mencionado respecto de dicha
cultura son condicién necesaria pero no suficiente para definir el fendmeno al que me refiero;
existen diversos ejemplos historicos de segmentos de poblacion muy pobre, cuyo modo de vida
no corresponde a lo que yo describiria como subcultura de la pobreza. A continuacion senalo
cuatro ejemplos.

Primero: Muchos pueblos primitivos o agrafos estudiados por los antropologos padecian una
pobreza extrema, resultado de la escasez de conocimientos tecnologicos o de recursos naturales,
o de ambos factores, pero no presentan las caracteristicas de la subcultura de pobreza. De hecho,
no constituyen una subcultura porque son sociedades poco estratificadas y, a pesar de su pobreza,
se trata de culturas relativamente integradas, satisfechas y autosuficientes. Aun las tribus de
recolectores y cazadores con estructura mas sencilla, poseen elementos considerables de
organizacion (bandas y jefes de partida, consejos tribales y autogobierno local) que no estan
presentes en la cultura de la pobreza.
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Segundo: Las castas inferiores de la India (los camars o curtidores y los bhangis o barrenderos)
suelen ser muy pobres en las aldeas y ciudades, pero la mayor parte de ellos estan integradas a la
sociedad y poseen sus propias organizaciones panchayat, que rebasan los limites de la aldea y les
otorga poder considerable. Ademas del sistema de castas, que confiere a los individuos sentido
de identidad y de pertenencia a un grupo, el sistema de clanes es otro factor. Este ultimo o los
sistemas de parentesco unilateral, doquiera que existan, hacen poco probable la existencia de la
cultura de la pobreza, ya que el sistema da a la gente la sensacion de pertenecer a un grupo que
tiene historia y vida propias y, por lo tanto, aporta un sentido de continuidad, de un pasado y un
futuro.

Tercero: Los judios de Europa oriental eran muy pobres pero no tenian muchas de las
caracteristicas de la cultura de la pobreza por su tradicidon de alfabetismo; por el gran valor que
conceden al aprendizaje y por la organizacion de la comunidad alrededor del rabino; por la
proliferacion de asociaciones voluntarias locales y por su religion, que les ensefia que son el
pueblo elegido.

Cuarto: Mi cuarto ejemplo es especulativo y corresponde al socialismo. A partir de mi
experiencia limitada en un pais socialista (Cuba) y de mis lecturas, me inclino a creer que la
cultura de la pobreza no existe en los paises socialistas. Mi primera visita en 1947 a Cuba, fue
como profesor invitado del Departamento de Estado. En aquel entonces comencé el estudio de
una plantacion de azicar en Melena del Sur y de un barrio bajo en La Habana; después de la
revolucion hice mi segundo viaje a Cuba, como corresponsal de una revista importante, y visité
de nuevo al mismo barrio y algunas de las familias que habia interrogado antes. El aspecto fisico
del barrio habia cambiado poco, excepto por una nueva y hermosa escuela de parvulos; era
evidente que la gente todavia era muy pobre, pero encontré en mucho menor grado los
sentimientos de angustia; apatia y desesperanza caracteristicos de los barrios bajos urbanos en la
cultura de la pobreza. Estas personas expresaron gran confianza en sus lideres y la esperanza de
una mejor vida en el futuro; el barrio mismo estaba ahora muy organizado, con comités de
manzana, educacionales y de partido. El pueblo tenia una nueva sensacion de poder e
importancia, estaba armado y se les ensefiaba una doctrina que glorificaba a la clase baja como
esperanza de la humanidad (jun funcionario cubano comentd que practicamente habian
eliminado la delincuencia al dar armas a los delincuentes!).

Creo que el régimen de Castro, a diferencia de Marx y Engels, no consider6 al llamado
proletariado /umpen como una fuerza inherentemente reaccionaria y antirrevolucionaria; en vez
de ello se dio cuenta de su revolucionario e intento utilizarlo. En este sentido, Franz Fanon
evaltia en forma semejante la funcion del proletariado lumpen a partir de su experiencia en la
lucha por la independencia de Argelia. En los condenados de la Tierra escribe:
Es en esta masa de seres humanos, en esta gente de las casuchas, en el nticleo del
proletariado /umpen, donde la rebelidon encontrara su punta de lanza urbana. Porque el
proletariado /umpen, esa horda de hombres hambrientos y separados de su tribu y su clan,
constituye una de las fuerzas espontaneas mas revolucionarias y radicales de un pueblo
colonizado.
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Mis investigaciones de los habitantes de las barriadas pobres de San Juan de Puerto Rico no
respaldan las generalizaciones de Fanon, ya que los puertorriquefios de bajos ingresos
escasamente poseen un espiritu revolucionario o una ideologia radical. Por el contrario, la mayor
parte de las familias que estudié tenian opiniones politicas bastante conservadoras y casi la mitad
de ellos se inclinaban por el Partido Republicano Estadista, que promueve la transformacion de
la isla en un estado norteamericano. Me parece que el potencial revolucionario de las personas
que forman parte de la cultura de la pobreza varia considerablemente conforme al contexto
nacional y las circunstancias historicas especificas. En un pais como Argelia, que luchaba por su
independencia, el proletariado lumpen fue arrastrado a la lucha y se transformoé en una fuerza
vital; pero en paises como Puerto Rico, donde el movimiento para la independencia tiene poco
apoyo entre las masas, o en México, que logro su independencia hace mucho tiempo y
actualmente est4 en un periodo posrevolucionario, el proletariado /umpen no es una fuerza
importante para la rebelion o el espiritu revolucionario.

En efecto, observamos que en las sociedades primitivas y las de castas no surge la cultura de la
pobreza, misma que tiende a disminuir en las sociedades fascistas, socialistas o las capitalistas
muy desarrolladas con beneficencia institucional. Creo que la cultura de la pobreza es
caracteristica (y surge en) la etapa temprana del capitalismo de libre empresa, y es endémica en
los regimenes coloniales.

Es importante diferenciar entre los diversos perfiles de la subcultura de la pobreza, que dependen
del contexto nacional en el que existe dicha subcultura. Si consideramos a esta Gltima
principalmente con base en el factor de integracion al conjunto de la sociedad y en la
identificacion con las grandes tradiciones de dicha sociedad, o si con base en el surgimiento de
una nueva tradicion revolucionaria, no nos sorprendera que los habitantes de barriadas con
ingresos mas bajos difieren en mayor grado de las caracteristicas centrales de la cultura de la
pobreza, que otros con ingresos mas elevados. Por ejemplo, Puerto Rico tiene un ingreso por
persona mucho mas elevado que México, pero los mexicanos tienen un sentido de identidad mas
profundo. Sin embargo, en México hasta las personas mas pobres poseen un sentido mas rico del
pasado y una identificacion mas profunda con la gran tradicidon mexicana, por comparacion con
la que tienen los puertorriquefios con respecto de su tradicion. En este sentido, en ambos paises
interrogué a los habitantes de barriadas acerca de los nombres de figuras publicas nacionales. En
la Ciudad de México, un elevado porcentaje de los interrogados, aun aquellos de escolaridad
escasa o nula, tenian conocimientos acerca de Cuauhtémoc, Hidalgo, Morelos, Juarez, Dias,
Zapata, Carranza y Céardenas, mientras que en San Juan de Puerto Rico los interrogados
mostraron ignorancia absoluta acerca de figuras historicas del pais como Ramoén Power, José de
Diego, Baldorioty de Castro, Ramon Betances, Nemesio Canales y Llorens Torres. Asi, para el
puertorriqueiio de bajos ingresos jla historia comienza y termina con Mufioz Rivera, su hijo
Muiioz Marin y dofia Felisa Rincon!

He mencionado el fatalismo y las pocas aspiraciones, como caracteristicas claves de la
subcultura de la pobreza. Sin embargo, en este aspecto, también el contexto nacional marca
grandes diferencias. Es evidente que el nivel de las aspiraciones de los sectores mas pobres de la
poblacion en un pais como los Estados Unidos, con su tradicional ideologia de ascenso social y
democracia, sera mucho mayor que en paises atrasados como Ecuador y Peru, donde la ideologia
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y las posibilidades reales de ascenso social estan muy limitadas y los valores autoritarios
persisten en los medios rural y urbano.

Creo que si bien todavia existe mucha pobreza en los Estados Unidos (las estimaciones varian
entre treinta y cincuenta millones de personas), es relativamente escasa la que yo llamaria cultura
de la pobreza en particular si se compara con las de naciones subdesarrolladas; esto se debe a los
adelantos tecnologicos, el elevado nivel de educacion, el desarrollo de los medios masivos de
comunicacion y las aspiraciones de todos los sectores de la poblacion comprendida por debajo de
la linea de pobreza (o entre seis y diez millones de personas) de Estados Unidos, posee las
caracteristicas que justificarian clasificar su modo de vida como cultura de la pobreza; y es
probable que una gran parte de este grupo consista en negros, mexicanos, puertorriquefios,
indigenas americanos de bajos ingresos y blanco pobres del sur. Que el nimero de personas
norteamericanas comprendidas en la cultura de la pobreza sea relativamente bajo, resulta
positivo, ya que es bastante mas dificil eliminar a la cultura de la pobreza que a la pobreza en si.

Las personas de clase media, entre quienes se cuentan sin duda la mayor parte de los cientificos
sociales, tienden a concentrar su atencion en los aspectos negativos de la cultura de la pobreza, y
a relacionar los valores negativos con caracteristicas como la de la orientacion al presente y la
orientacion concreta o abstracta. No es mi intencidon considerar en forma idealista o romantica a
la cultura de la pobreza, ya que como alguien dijo “es mas facil alabar la pobreza que vivir en
ella”, pero conviene no pasar por alto algunos aspectos positivos de tales caracteristicas. El vivir
en el presente suele dar origen a una capacidad para la espontaneidad, el gozo de los sentidos y la
tolerancia de los impulsos; capacidad que con frecuencia estd adormecida en los hombres de
clase media, orientados al futuro. Quiza sea esta realidad del momento lo que intentan recapturar
desesperadamente los escritores existencialistas y que en la cultura de la pobreza es un fenomeno
natural y cotidiano. El uso frecuente de la violencia representa sin duda alguna un escape
inmediato para la hostilidad, de modo que las personas que forman parte de la cultura de la
pobreza sufren menos represion que los sujetos de clase media.

Los antropo6logos han afirmado, con base en el punto de vista tradicional de la cultura, que esta
cultura confiere a los seres humanos un modo de vida con un conjunto de soluciones ya
elaboradas, por lo que los individuos no tienen que partir desde cero en cada generacion; es
decir, el nucleo de la cultura ejerce su funcion positiva de adaptacion. Yo también he llamado la
atencion acerca de algunos mecanismos de adaptacion en la cultura de la pobreza; por ejemplo,
el bajo nivel de aspiracion permite disminuir la frustracion, y la legitimacién de hedonismo a
corto plazo posibilita la espontaneidad y el gozo. Sin embargo, considerada en conjunto, me
parece una cultura no muy honda, que conlleva en gran medida “pathos”, sufrimiento y
sensacion de vacio entre sus miembros. Ademas, no aporta mucho apoyo o satisfaccion y, al
estimular la desconfianza, tiende a aumentar la desesperanza y el aislamiento. De hecho, la
pobreza de cultura es uno de los aspectos fundamentales de la cultura de la pobreza.

El concepto de cultura de la pobreza es una generalizacion muy amplia que, esperanzadamente,
permitira unificar y explicar diversos fenomenos a los que se ha considerado como
caracteristicas distintivas de grupos raciales, nacionales o regionales. Por ejemplo, se suponia
que la centralizacion en la figura materna, la frecuencia elevada de uniones libres y el alto
porcentaje de hogares encabezados por la mujer, eran rasgos propios de la organizacion familiar
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caribefia o de las familias de negros en los Estados Unidos, pero han resultado se caracteristicas
de la cultura de la pobreza presentes en diversos pueblos de muchas partes del mundo, también
en aquellos que no tienen antecedentes de esclavitud.

Disponer de un concepto de subcultura de la pobreza, que rebasa a las sociedades, nos permite
ver que muchos de los problemas que suponiamos especificos de nuestra sociedad o de los
problemas de los negros (o de cualquier otro grupo €tnico o racial especifico), también estan
presentes en otros paises que no tienen minorias étnicas. Ademas mueve a pensar que la
eliminacion de la pobreza fisica quiza no baste para eliminar la cultura de la pobreza como un
modo de vida.

(Cuadl es el futuro de la cultura de la pobreza? Al considerar esta pregunta es necesario establecer
diferencias entre los paises en que abarca un pequefio segmento de la poblacion y aquellos en
que dicho segmento es mas amplio. Resulta claro que las soluciones seran diferentes en ambas
situaciones. En los Estados Unidos, la solucion principal que han planteado los planificadores y
trabajadores sociales al tratar familias con problemas multiples y el llamado “ntcleo duro” de la
pobreza, ha sido intentar mejorar poco a poco su nivel de vida e incorporarlos a la clase media y,
siempre que ha sido posible, han acompanado esto de tratamiento psiquidtrico. Sin embargo, en
los paises subdesarrollados grandes masas viven en la cultura de la pobreza, de modo que no es
posible solucionarla con el trabajo social. Por otra parte, ante la magnitud del problema, los
psiquiatras dificilmente pueden hacerle frente cuando apenas se dan abasto para atender a la
creciente clase media. Asi, es factible que en estos paises las personas de la cultura de la pobreza
busquen una solucion mas revolucionaria. Por lo cual es frecuente que las revoluciones hayan
tenido éxito en abolir algunas de las caracteristicas basicas de la cultura de la pobreza, aunque no
la pobreza misma, al originar cambios estructurales basicos en la sociedad, como redistribuir la
riqueza, organizar a los pobres y darles poder, liderazgo y un sentido de pertenencia a un grupo.

Algunos de mis lectores han malentendido el modelo de la subcultura de la pobreza y no han
asimilado la necesidad de diferenciar entre ella y la pobreza. Al efectuar esta distincion he
intentado documentar una generalizacion mas amplia; a saber, es un grave error considerar a
todas las personas pobres bajo una sola categoria, ya que las causas, el significado y las
consecuencias de la pobreza varian notablemente en los diferentes contextos socioculturales.
Luego, este concepto en manera alguna pone la carga de la pobreza en el caracter del pobre, ni
intenta restar importancia a la explotacion y el abandono en que vive este ultimo. De hecho, la
subcultura de la pobreza es parte de la cultura capitalista, cuyo sistema socioeconomico lleva a la
riqueza a manos de un grupo relativamente pequefio, con lo cual posibilita la existencia de
diferencias tajantes entre las clases sociales.

Acepto la idea de que entre las multiples razones para la persistencia de esta subcultura se
cuentan sin duda, las presiones que la sociedad ejerce sobre sus miembros y la estructura de la
sociedad misma, pero éstas no son las Unicas razones. La subcultura que nos ocupa elabora
mecanismos que tienden a perpetuarla, particularmente porque ejerce efecto en las aspiraciones,
el caracter y la opinion que tienen de la realidad los nifios que crecen en ella. Por lo consiguiente,
las oportunidades de mejoramiento econémico, si bien son del todo esenciales y de la mayor
prioridad, no son suficientes para alterar o eliminar en sus aspectos basicos la subcultura de la
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pobreza. Su eliminacion requiere ademas un proceso que se llevara varias generaciones, aun bajo
las circunstancias mas satisfactorias, como una revolucion socialista.

Algunos lectores han entendido mis palabras como si dijera: “el ser pobre es terrible, pero el
tener la cultura de la pobreza no es tan malo”. Lo que en realidad afirmo es que es mas facil
eliminar la pobreza que la cultura de la pobreza y que los pobres en una sociedad precapitalista
de castas, como la de la India, tienen algunas ventajas respecto de los habitantes de las barriadas
urbanas modernas, ya que estan organizados en castas y panchayats, lo cual les confiere un
sentido de identidad y en alguna medida, fuerza y poder. Gandhi quiza tenia en mente a las
barriadas de las urbes occidentales cuando escribio que el sistema de castas era una de las
grandes invenciones de la humanidad. En forma semejante, he sefialado que los judios pobres de
Europa Oriental, con su fuerte tradicion culta y organizacion comunitaria, estaban en una mejor
situacion que las personas de la cultura de la pobreza. Por otra parte, sefalaria que estas tltimas,
con abierta actitud de resignacion y fatalismo, presentan menos compulsion y angustia si las
comparamos con las personas de clase media baja que intentan superarse ain bajo las
circunstancias mas adversas.

Anexo 7:2

EL OTRO CRISTO ANDINO
“El otro cristiano andino” por Estuardo Mclntoch B., paginas 103-106 en la revista Mision, 3 de octubre de 1984.

La intencién del presente articulo es ofrecer una interpretacion de la religion quechua. Sé que
hay otras valiosas interpretaciones como las de Bayle, Borges, Mariategui, Marzal, Rowe,
Valcarcel, etc., en el siglo XX y las de los cronistas como Acosta, Arriaga, Avila, Cobo, Vega
etc. Mi interpretacion quiere poner énfasis en ambas palabras: religion quechua. Por supuesto, mi
posicidon como evangélico afecta mi interpretacion, asi como los demas fueron afectados por sus
presuposiciones. Lo que aqui ofrezco es, por lo tanto, una interpretacion. Espero que ayude a los
lectores a apreciar y valorar la tarea de anunciar el evangelio en el mundo quechua, tarea a la
cual somos llamados.

Una presuposicion consciente

Doy por sentado que la predicacion eficaz del evangelio produce ciertos cambios en el
individuos y/o la comunidad (ayllu). Uno de los cambios fundamentales y cristianos es la
anakainosis (griego), es decir una renovacion, y el apdstol Pablo explica que este fenomeno
ocurre en la mente (nous) de verdaderos cristianos (Rom. 12:1-2; 2 Cor. 4:16; Col. 3:1; Tito 3:5).
Anakainosis, tiene que ver, entonces con una metamorphosis como Pablo explica en su carta a
los Romanos. La pregunta que tenemos que hacernos es si a través de la evangelizacion espanola
hubo una verdadera anakainosis; si en la cosmovision cristiana quechua de hoy existen
suficientes elementos biblicos como para considerarla una verdadera anakainosis, o si lo que
encontramos es lo que Pablo encontr6 en su época también; una mera suschematosis, una
“conformacion” al siglo presente. Si al analizar los elementos principales de la cosmovision
cristiana quechua. Catdlica o protestante, no encontramos una anakainosis, entonces tenemos
que admitir que el cristianismo quechua andino es “otro cristianismo”. Un nuevo movimiento
religioso” extrafio al verdadero cristianismo.
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Conceptos populares falsos

Quizas seria necesario desbaratar algunos conceptos populares falsos respecto a la religion
quechua antes de presentar un andlisis de los elementos medulares de la misma. Son tres los
errores mas comunes. El primero es que la religion quechua tenia y tiene como eje la adoracion
al sol (inti). Es cierto que en el periodo incaico el sol ocupaba un lugar preponderante entre los
dioses, junto a otros como la luna (quilla), algunas de las estrellas (ongoy), el arco iris (k ‘uychi),
etc. También es verdad que en muchos centros existen megalitos, como en Pisac, Ollantaytambo,
Machu Picchu inti-hautana (piedra para amarrar el sol). Sin embargo, la adoracion al sol era
responsabilidad y privilegio de la case gobernante y no del pueblo, como comenta Garcilaso de
la Vega:

...y al que no era Inca no le era licito tomarlas (nuestro padre el sol) en la boca, que fuera
blasfemia y le apedrearon.

Es decir que la adoracion al sol fue una imposicion desde arriba, y cada grupo o ayl/lu podia, a la
vez, seguir con sus propios dioses locales.

Después de sujetada la provincia, lo primero que el Inca hacia era, como rehenes, tomaba el
idolo principal . . . y lo llevaba al Cuzco . . . no echaban por tierra los dioses ajenos luego que
conquistaban la provincia.

Al caer el sistema jerarquico incaico por razon de la conquista, desaparecio en gran parte la
adoracion del sol, mientras que la religion del pueblo seguia adelante, como siempre. La
adoracion al sol volvio a ser parte de la religion aymard, de la cual procedia, y parte la cultura
pléstica de festivales turisticos como el Inti raymi.

El segundo error es uno que se desprende del primero: que la religion quechua es una 'y
uniforme. Como ya he dicho, cada ay//u tenia sus dioses locales (huacas). Tan es asi que hasta
hoy existe gran diversidad de creencias de region en region: aqui el culto a la Pachamama; ahi la
adoracion de los apus (espiritus de los cerros), alli el temor del tunchi (difunto), etc.

El tercer error es suponer que la religion autoctona ha desaparecido con el catolicismo, el
secularismo, la urbanizacion o las reformas agrarias y educativas. Aunque puede haber
menguado en algunas regiones, es todavia la cosmovision autoctona imperante en mas de 60%
de la poblacién peruana de hoy. En Arequipa, por ejemplo, hace poco escuché de colegiales que
tenian miedo de asistir a una reunion nocturna por miedo a “la sirena en la quebrada”; en la
urbanizacion Tayacaja, en Lima, se me hablé de “los gentiles” como si fuesen los que se
ahogaron en el primer diluvio, los 7iaupa runas cuyos espiritus andan en las noches de luna. Y
,qué de los cristianos que testifican de su fe utilizando la frase “entrando en el evangelio”? ;Es
un sinénimo de “recibir a Cristo”, o refleja creencias ajenas al contexto cristiano’ Si estas cosas
son parte de las grandes ciudades, ;qué de la sierra y la selva peruanas?

Un esquema basico de interpretacion

La religion quechua, como toda religion primeva, no hace dicotomia entre lo sagrado y lo
secular. Todo acontecimiento esta prenado de significado “religioso”. Ciro Alegria ilustra bien
este fenomeno en su novela La serpiente de oro:
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... sus corros fraternos formados en familia a la puerta de las chozas . . . escuchan las
disertaciones sobre las incidencias de la vida diaria y las bellas consejas. Alli se sabe del sollozo
de las plantas en sequia, de como la laguna se pone roja al recordar la muerte de muchos
guerreros . . . de lo que dice el sol . . . y como los truenos son producidos por San Isidro . . .
Tungurbao, que apareci6 por Chiquitén y era un hombre que no se supo de donde viene no a
donde se fue . . . tafiendo su flauta en las noches de luna . . . desaparecid, acaso porque le
apenaran las lagrimas de las madres o porque su pacto con el diablo terminara . . . hijos del
hambre y del 1atigo, de la roca y de la fiera, de la nieve y de la niebla, de la soledad y del viento.
“Ande, selva y rio son cosas duras, sefor.” Eternas.

Ademas de la santidad de todo evento, hay un solo cosmos. Es decir, los cielos, este mundo y el
infierno forman parte de una sola tierra (pacha). El mundo de arriba (hanaq pacha), el mundo
nuestro (kay pacha) y el mundo de abajo (ukhu pacha) son uno, contiguo y concreto. Los
espiritus se manifiestan en la naturaleza y a través de ella. La distincion que Rowe establece
entre animismo 'y animatismo carece de sentido en este cosmos. Se nota también que el idioma
quechua no se presta para expresarse de manera abstracta. No hay equivalentes formales para
“justificacion” y “Santificacion”, y la idea de “pecado” se expresa en términos de no hacer
(jucha) o como “injusticia” pero no como “impiedad”. Cabe notar que en el himnario protestante
quechua de los dialectos de Ayacucho y del Cuzco el nombre que sobresale para Hijo de Dios es
“Jests”, en tanto que en el himnario protestante castellano sobresale “Cristo”. ;Es Jesus mas
concreto que Cristo?

El “ayni” como meollo de la religion quechua

Tomando en cuenta estos conceptos basicos de la religion quechua podemos decir que la relacion
del hombre con los espiritus y viceversa es primordial. El modo de relacionarse con ellos es
fundamental para entender la religion quechua, y se expresa en el ayni, el principio de
reciprocidad. Para mi este es el meollo de la religion quechua. Cuando hay ayni, entonces el
hombre vive “tranquilo” y no hay “rabia” por parte de los espiritus; el hombre se encuentra
“g0z0so0, alegre” (kusikuspa) y sus charcas y animales florecen, su salud es estable, y no hay
plaga ni mortandad. En cambio, cuando se quiebra el ayni por parte del hombre o de los
espiritus, hay tres tipos de consecuencias: castigo por parte de los espiritus, en vez de bendicion;
posesion de parte de los espiritus del hombre (jap ‘isqa); o separacion del espiritu del hombre por
los espiritus (mancharisqa). Esta situacion de desajuste en el ayni requiere una propiciacion por
parte del hombre a los espiritus. Esta propiciacion se hace muchas veces con la ayuda de un
intermedio (paqo altomesayoq pampamesayoq, pongo etc.) y se ofrece un sacrificio o culto
(despacho, fiesta, etc.).

La estructura basica de la religion quechua podra esbozarse de la manera opuesta.

.Ha habido “anakainosis”?

Tenemos que preguntarnos si en el cristianismo andino quechua ha habido una anakainosis
respecto a estos elementos basicos de la religion y de la relacion del hombre con Dios. Se
requeriria otra ponencia para considerar si la estructura misma es basicamente cristiana o no,
pero por el momento vamos a enfocar el analisis de los elementos y ver si son cristianos, si han
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sido reemplazados en el proceso de anakainosis por el Espiritu de Dios. Vamos a considerar los
elementos uno por uno.

En una anakainosis cristiana, Dios es espiritu y unico en su soberania en relacion con el hombre.
El es el tnico que tiene derecho a iniciar y estar en ayni con el hombre. (Véase por ejemplo, el
concepto del “pacto” berit en el Antiguo Testamento y diatheke en el Nuevo.) Es verdad que en
la religion de los indigenas el concepto de Dios reemplazé a Pachacamac y a Viracocha, pero la
vasta mayoria de ellos continua aferrada a los dioses locales que afectaban su vida diaria: los
dioses de los cerros (los apus, aukis, roales), la diosa de la tierra (Pachamama), los dioses de los
rios (vacumama). Dios el Padre de Jesucristo se mantendra en su sistema como un dios lejano
para algunos, presente para otros, caprichoso y casi desconocido para la mayoria.

En el sistema ayni el Senor Jesucristo llegd a ser un sustituto o un dios local. Esto se ve en los
mismos nombres que le dan: el Sefior de Muarmey, de Muruhuay, de Huanaca, de Qollur Rit’i,
etc. Se lo conoce no por ser Dios sino por algin poder especial: es por ejemplo, el Senor de la
caida, el Sefior de la buena mirada, el Sefior de los milagros, el Sefior de los temblores, etc. No es
de ningiin modo el unico Dios y Cristo, sino otro Dios que necesita culto y propiciacion para
darnos su bendicion. Vale notar que la Virgen Maria, que llegé a Espaiia como madre y esposa
de los conquistadores, encontr6 un lugar de transferencia en Pachamama y las dos siguen en una
relacion incestuosa hasta hoy. Es una lastima, entonces, que tengamos que llegar a la conclusion
de que en general en la religion quechua catdlica no hay anakainosis en lo que atana a los
espiritus. Urge, por lo tanto, una re-evangelizacion, no meramente una mejor catequesis.

En la idea del castigo en el proceso ayni hay también un elemento biblico (véase por ejemplo,
Ap. 20:12-15 y Heb. 12:5ss). Desde la perspectiva cristiana, el hombre natural nunca puede estar
en una situacion de equilibrio de ayni con Dios: siempre necesita un intermediario y un
sacrificio. Esto, por supuesto, se encuadra en el nuevo pacto (;ayni?) con Dios en la obra
mediadora de Cristo, una vez y para siempre (Heb. 9:23-10:22).

La posesion demoniaca también es parte de la fenomenologia cristiana / biblica. Los espiritus
malignos toman posesion de los seres humanos, como en el caso de los hijos de Esceva (hechos
19:14) o del gadareno (Marcos 5:1-20). A la vez, se habla de estar poseidos por el Espiritu de
Cristo (1 Cor. 6:19), lo que los pentecostales llaman “bautismo del Espiritu Santo” (cf. Hechos
2:1-13 y 1 Cor. 12, 13, 14, etc.). Entonces la anakainosis seria el reemplazo de otros espiritus por
el Espiritu de Dios en jap isca (;bautismo del Espiritu Santo?).

El desprendimiento de nuestro espiritu en la muerte (el caso extremo de mancharisqa) es parte
también de la fenomenologia cristiana/biblica, por ejemplo en el caso del mismo Sefior Jesucristo
(Lucas 24:26) y del martir Esteban que encomienda su espiritu a Dios (Hechos 8:59-60).
Reconocemos la experiencia de un cierto nivel de desprendimiento de espiritu en términos de
revelacion, visiones y traslado a otra parte. Hay ejemplos aunque raros, dentro de la
fenomenologia cristiana/biblica, como el testimonio del apdstol Pablo de sus experiencias con el
Senor (Hechos 9:3-12), y su exaltacion al tercer cielo (2 Cor. 12:1-5), y no hay base para pensar
que la experiencia de Ezequiel cuando fue trasladado al cautiverio fuera una mera imagen
literaria. Por lo visto, hay un paralelismo muy real entre el concepto quechua y el concepto
biblico de manchariga (;en el espiritu?, Apoc. 1:10).
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En el sistema de ayni, sin embargo, buscamos en vano una anakainosis en el sistema de
propiciacion y mediacion. No la encontramos. Esperamos encontrar a Cristo reemplazando el
pago (shaman); su muerte (una sola vez para siempre, segiin Hebreos) reemplazando el despacho
o cargo en la fiesta, o el challa (aspersiones), la fiesta misma como serialakuy, etc. En vano
buscamos el concepto del sacrificio cosmico de Cristo y de su eterna intercesion por su pueblo.
En algunos sitios el clero y la misa llegaron a ser sustitutos funcionales, pero al no encontrar una
atencion permanente ni un alivio del aprieto de un constante tension del sistema ayni en su forma
catolica, los feligreses volvieron a seguir los espiritus mas conocidos y, quizas, tratables como
Pachamama, los apus, etc. En otras palabras, no pudieron salir del circulo vicioso y repetitivo de
estabilidad del ayni, no rompieron con €I, no experimentaron una restauracion por medio del
intermediario, sacrificio y culto cristianos. Como he mencionado antes, hay una gran similaridad
entre el lugar que ocupd el antiguo pacto o alianza en la relacion de Dios con Israel y el principio
de reciprocidad de la religién quechua. Sin embargo, Dios no nos ha dejado con el antiguo pacto,
sino ha dado uno nuevo que nos habla de “cosas mejores”. Como comenta el escritor de
Hebreos. No es que la reciprocidad tenga que desaparecer con el cristianismo biblico en el
mundo andino. jDe ninguna manera! Mas bien, tiene que ser transformado por el Espiritu Santo
y la Palabra de Dios en un sistema ayni neotestamentario. Cristo vino para reemplazar el pago
con su sacrificio tnico y todo suficiente una vez para siempre, para que los quechuas puedan
entrar en una nueva relacion de ayni estable y permanente, de gozo y de paz con Dios, como
coherederos, colaboradores y conciudadanos con todos los que confian en El (Efesios 2:19; 3:6;
Fil. 4:3).

Evidentemente, el cristianismo catolico fracasé en su intento de producir una anakainosis
verdadera en la cultura quechua. En consecuencia, la religion quechua de hoy es “otro
cristianismo”. Como Juan A. Mackay, con profundo congoja que yo comparto, escribio:

Este otro Cristo queria venir, pero se lo estorbaron. Mas hoy, de nuevo, se escuchan voces de
primavera que anuncian Su llegada . . .

iQué no le defraudemos, ni a aquellos por los cuales El murio!
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LECCION 8
FACTORES CULTURALES

I. Objetivos:

1. Que el educando puede distinguir entre las cuatro clases principales de sociedades y
enumerar las caracteristicas de cada una.

2. Que el educando puede enumerar diferentes estrategias misioneras apropiadas para cada una
de las cuatro clases principales de sociedad.

3. Que el educando pueda enumerar los peligros para la iglesia que estan latentes dentro de cada
clase de sociedad.

4. Que el educando aprecie la importancia para el trabajo de la iglesia de estudiar las culturas y
la cosmovision de las diferentes sociedades que existen en América Latina.

I1. Actividades:
1. Leer y estudiar:
a. El octavo capitulo de Teologia y Mision en la América Latina, paginas 130-154.
b. La lectura adicional, Anexo 8:1 - paginas 192-238 del libro 7zintzuntzan por George
M. Foster, Fondo de Cultura Econémica: México, 1972.
c. La lectura adicional, Anexo 8:2 - paginas 67-80 del libro: El Laberinto de Soledad
por Octavio Paz. Fondo de Cultura Econdmico: México, 1972.
2. Contestar la preguntas en el manual.
3. Estar preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion

I1I1. Preguntas
Preguntas basadas en el libro 7zintzuntzan por George M. Foster, paginas 192-238.

1. Verdadera / Falsa En las sociedades campesinas hay una preocupacion mas grande por el
manejo de la naturaleza que la preocupacion por las relaciones sociales y del ambiente

2. Verdadera / Falsa Para el campesino tradicional, el ideal de una defensa feliz en la vida es el
ser capaz de vivir sin compromisos.

3. Verdadera / Falsa La falta de expresion verbal de agradecimiento en las sociedades
campesinas significa que el bien o el servicio recibido es algo que el receptor considera como
insignificante o sin importancia.

4. Verdadera / Falsa “Adios es una expresion mas intima que ‘“hasta luego.”

5. (Por qué puede provocar la hostilidad o sospecha el rechazar la comida o la bebida que ha sido
ofrecido?

6. En su libro sobre la villa de Tzintzuntzan en México, George Foster relata que raras veces
aceptan los sacerdotes ser padrinos de bautismo. ;Qué opina usted? ;Deben los pastores

luteranos aceptar con frecuencia el honor de ser padrinos de bautismo? Explique:

7. {Qué son las ofrendas votivas de plata?
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8. (Deben miembros de la iglesia luterana hacer votos a Cristo o al Espiritu Santo? Explique:

9. Verdadera / Falsa La generosidad de un patron sobrenatural también se considera como algo
que pertenece a la categoria de la limitacion de los bueno.

10. En su opiniodn, cual es la desventaja del sistema de mayordomia descrita por Foster?
11. ;Cuales son las ventajas y desventajas del modelo de contrato diadico?

Preguntas basadas en las paginas 67-80 del libro, E/ laberinto de soledad por Octavio Paz, “Los
hijos de la malinche”.

12. Segtin Octavio Paz, ;en qué se parece Jesucristo a Huitzilopochtli y a Quetzlcoatl y a
Cauahtémoc?

13. ;Como explica Octavio Paz la popularidad de la Virgen de Guadalupe?
Preguntas basadas en el capitulo 8 de Teologia y mision en América Latina.
14. ;Qué métodos y estrategias de evangelismo usaria usted dentro de una sociedad campesina?

15. ;Cuales caracteristicas tienen en comun las sociedades campesinas del proletariado industrial
urbano?

16 ;Cuales caracteristicas de las sociedades urbanas pueden explicar porque los miembros de las
grandes ciudades se cambian con tanta facilidad de una denominacion religiosa a otra? ;Cuales
son las implicaciones de este hecho para nuestra manera de ministrar en sociedades
individualistas?

17. ;De cudles peligros debemos estar pendientes mientras que ministramos dentro de
congregaciones campesinas o congregaciones entre el proletariado urbano?

18. Historiadores y socidlogos que observado que movimientos de liberacion y revolucion casi
siempre tienen su origen en sociedades campesinas o entre los miembros del proletariado.
(Pudiera usted sugerir algunas razones porque esto es asi?

19. ;Como se defienden las sectas y pequenas iglesias de las influencias contaminantes del
“mundo?” ; Cémo es diferente su concepto del “mundo” y el concepto del mundo que tienen las
sociedades tribales y las sociedades modernas?

20. La hechiceria y la brujeria abundan mas en sociedades:
a. tribales y dominantes
b. campesinas y multi-clasistas
c. individualistas y urbanas
d. fronterizas y milenaristas



98

Anexo 8:1

Paginas 192-238 del libro “Tzintzuntzan” por George Foster:
Fondo Econdémico de Cultura, México 1972.

X. El1 RITUAL RELIGIOSO: SUS FUNCIONES LATENTES

El sistema ceremonial

En pocas comunidades campesinas se encuentra una vida religiosa mas elaborada y llena de
colorido que en Tzintzuntzan. Desde la sencilla dramatizacion de la vista de los Tres Reyes a
Cristo Nifio, en la Epifania, pasando por la elaborada pieza de la pasion Judea de la Semana
Santa, hasta las manifestaciones populares del clasico Corpus Christi espafiol y la vigilia
nocturna en el cementerio el dia de Todos Santos, culminando en las fiestas navidefias en que se
rompe la pifiata, y la escena y misas de Navidad, hay pocos dias del afio en que el visitante no
encuentre algun acto religioso de interés. Para la mayoria de los tzintzuntzefios la religion es una
fuerza vital que permea casi todos los aspectos de la vida. Los primeros frailes franciscanos
hicieron muy bien su trabajo, y durante cuatrocientos afios Tzintzuntzan ha sido intensamente
catolico. Nadie es protestante y nadie es incrédulo. La religion es la justificacion ultima de la
vida y de los valores a los que la gente se adhiere conscientemente.

Pero en este capitulo no es mi proposito describir en detalle las variadas actividades que
atestiguan la importancia que la religion tiene para los individuos: esto lo he hecho en el libro
Empire’s Children, ya citado, y aunque ha habido algunos cambios en el panorama, todavia es
muy semejante al que describi hace mas de veinte afios. Aqui me preocupa mas bien describir y
analizar el tradicional ciclo anual de fiestas — ahora muy decaido -, tal como funcionaba para
ayudar a mantener el equilibrio econdmico que los individuos ven como algo esencial para la
salud social de la comunidad. Este ciclo, por lo comtin llamado en México el sistema de la
mayordomia, implica el patrocinio ceremonial de una persona o de un pequefio grupo de
personas, del culto de una imagen o del edificio de una iglesia o capilla, cosa que usualmente
dura un afno. Periodicamente se dicen oraciones, se encienden velas, se mandan decir misas
pagadas, se sirven alimentos en las coacciones rituales, y las imagenes se llevan en procesion. En
Tzintzuntzan el patrocinador se llama “carguero”. Mas bien que mayordomo (el término mas
comun en México), porque asume el cargo, esto es, la carga o responsabilidad, seglin la definen
las costumbres.

Actualmente en Tzintzuntzan el sistema del cargo casi es una cosa del pasado. Florecio6 hasta los
principios de la Revolucion Mexicana (1911), y hasta la década de los afios veinte todavia era
muy vigoroso. A partir de entonces, por diversas razones, se ha ido borrando poco a poco, hasta
que hoy, las supervivencias modernas apenas son indicio de la complejidad del tradicional ciclo
anual. Sin embargo, por razon de que el conocimiento del sistema, en todo su esplendor, es
esencial para entender el modelo de una comunidad campesina tradicional, intentaré describir las
mayordomias tal como funcionaron hasta los periodos indicados.

En Tzintzuntzan tal sistema empez6, quiza, con los primeros franciscanos, o0 mas probablemente
con don Vasco de Quiroga, quien poco después de su llegada a Michoacan fund6 “hospitales” en
las principales villas tarascas. Aunque se sabe muy poco de la verdadera historia de esas
comunidades utopicas, es evidente que el sistema basico espafiol de apadrinar imagenes y
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edificios sagrados y de la observancia de un ciclo anual de celebraciones religiosas, era una parte
esencial de este sistema idealista, en el cual las actividades religiosas y civiles estaban totalmente
integradas. Estas se continuaron, dentro del patrén de la mayordomia, mucho después de que el
plan comunal, si es que alguna vez se realizd, se destruyera.

El edificio del hospital, en Tzintzuntzan y los otros pueblos lacustres, se llamo kengueria en
tarasco. Que viene de kengui, el guardian principal del edificio. También algunas veces se llamé
la “guatapera” (como en muchas comunidades tarascas modernas), aunque esta palabra parece
haberse aplicado con mas propiedad a la cocina del establecimiento. A juzgar por la organizacién
que ha sobrevivido hasta los afios recientes, las principales mayordomias se organizaron en torno
de la Kengueria, de tal forma que todos los dias de fiesta religiosa tenian grupos que tomaban la
responsabilidad primaria de ellos.

Tzintzuntzan estuvo (y estd) bien provisto de iglesias para apoyar un complicado sistema ritual.
Los edificios mas viejos son el convento franciscano del siglo XV1 y la capilla anexa, que ahora
es la iglesia parroquial y que fue enteramente reconstruida en los primeros afios de la década de
los cincuentas, a renglon seguido de su destruccion por el fuego en 1944. La capilla de La
Soledad es una iglesia de gran tamafo que se concluy6 en 1631. Técnicamente es propiedad, mas
que de la parroquia, de la Comunidad Indigena; es el sitio de las principales actividades de la
Semana Santa, asi como de las misas ocasionales que alli se dicen durante el resto del afio.
Adyacente a ésta estd la hermosa “Capilla abierta” llamada La Concepcidn, bajo cuyo techo
estaba un altar en el que el sacerdote decia la misa mientras que los feligreses estaban de pie o
arrodillados en el exterior. Esta capilla, que data de 1619, fue una de las ultimas de su tipo que se
construyeron en México. Hace muchos afios que cay6 en desuso, y aunque fue reconstruida en
1962, no se ha vuelto a consagrar. Ademas de estas construcciones esta la capilla de la Virgen de
Guadalupe, en Ojo de Agua, la cual es importante en la vida ceremonial de la comunidad.

Las mayordomias

En los ultimos afios del siglo XIX y a principios del XX habia siete mayordomias integradas en
torno de la Kengueria, que hacian uso de las primeras tres iglesias mencionadas, y otra que,
aunque ajena al complejo de la Kengueria, era muy importante. Ademas, existieron otras varias
mayordomias menores durante la primera mitad del presente siglo. Los grupos perteneciente a la
Kengueria estaban divididos en dos secciones: cuatro cargos chicos (pequefias mayordomias) y
tres cargos principales (mayordomias principales) denominados como sigue:

Cargos chicos:
1) Cargueros de Nuestra Sefiora del Rosario
2) Cargueros Mandones
3) Capitanes de Barrios
4) Cargueros de Judea

Cargos principales:
5) Cargueros de la Cruz
6) Cargueros de la Soledad
7) Cargueros de la Kengueria
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La mayordomia de la Kengueria
Cargueros de la capilla de la Virgen de Guadalupe, en Ojo de Agua.

Ignorando por el momento el grupo mencionado en ultimo lugar, la cuestion mas importante
sobre el sistema es su naturaleza jerarquica; los siente grupos basicos estaban graduados en
importancia. Los cuatro cargos “pequefios” posiblemente estaban divididos en determinado
orden en cuanto a su importancia en alguna época, muy probablemente segun la secuencia que
aqui se ha senalado. Sin embargo, los informantes de hoy dicen que todos eran iguales en los
tiempos mas remotos que pueden recordar, aunque de todos modos eran inferiores en rango a los
tres cargos “principales” que estaban estratificados en el orden mencionado, siempre con la
Kengueria como primer término.

AL menos en parte, el plan descrito seguia las normas de lo que se ha llamado el “sistema
escalonado”, al describir las comunidades indigenas de Guatemala y Chiapas. De acuerdo con
este sistema, un joven aspirante empezaba desempefiando el servicio comunal por la parte
inferior de la “escala”, cuyos dos lados correspondian a las jerarquias religiosa y civil de su
comunidad. Primeramente desempefiaban una baja funcion religiosa (o civil), y después la
correspondiente funcion civil (o religiosa) de grado inferior. Después desempenaba la funcion
superior siguiente religiosa y civil hasta que, poco a poco, saltando de una jerarquia a la otra,
alcanzaba el nivel superior y se convertia en un “principal”, un respetado individuo anciano. En
los pueblos modernos de Michoacan en los que todavia prevalece este patron de cargueros, las
funciones civiles y religiosas estan totalmente integradas, tal como lo estaban en la época de los
hospitales de Don Vasco.

Durante el periodo en cuestion en Tzintzuntzan la jerarquia civil se habia desarrollado muy poco,
y el adelanto hacia la parte superior de la escala solo se describe en términos religiosos. Sin
embargo, muchas de las actividades rituales requerian la presencia del juez para legalizarlas y
éste era un hombre que habia desempefado cargos religiosos importantes. Empero, no esté claro
si éste era elegible para ser juez solamente después de haber ocupado todos los siete cargos, o si
era necesario que también pasara algiin tiempo durante el cual desempefiaba un puesto como
autoridad civil.

Quienes completaban el desempeio de los puestos como cargueros de la Kengueria se conocian
como principales o alcaldes. Habian cumplido todas las obligaciones religiosas formales en su
comunidad y ahora funcionaban como un consejo de ancianos, de alguna naturaleza politica, en
cuanto que su responsabilidad era representar al pueblo “frente: al mundo exterior.

El siguiente resumen da cuenta del sistema de cargueros tal como funcionaba durante el primer
cuarto del siglo XX, cuando Tzintzuntzan tenia un contacto relativamente pequefio con el mundo
exterior y cuando sus formas culturales tradicionales parecian representar el periodo final de los
tres ultimos siglos relativamente estaticos. No es mi intencion describir con todo detalle todas las
actividades de los cargueros, sino dar una idea general del tipo de cosas que se esperaban de
ellos, de la cantidad de tiempo que invertian en sus actividades y, hasta donde es posible,
determinar las implicaciones financieras del padrinazgo de una imagen o de un edificio.
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Los cargos “pequerios”

Como se puntualizé previamente, la “escala” del rango y del prestigio se aplicaba a los cuatro
cargos “pequenios” solo en el sentido de que un joven tenia que desempenar cada uno de ellos
antes de que pudiera aspirar a servir en un nivel mas alto: dentro de los mismos no habia
graduacion y parece que no significaba una ventaja apreciable iniciarse con alguno de ellos.

Cargueros de Nuestra Seriora del Rosario. La imagen de Nuestra Sefiora del Rosario se
guardaba en la capilla abierta de La Concepcion, atendida por tres cargueros llamados
mayordomo, capitan y fiscal (mas o menos el “tesorero). Todos los sabados por la mafana estos
funcionarios tal como los otros cargueros en el complejo de la Kengueria, se reunian en ese lugar
para recitar la oracion conocida con el nombre de kénikua, después de lo cual cada grupo llevaba
en procesion la imagen a su cargo, en torno del atrio.

Ademas de estos deberes constantes, los cargueros del Rosario entraban en accioén durante el
Corpus Christi. El capitan seleccionaba a una chica de siete u ocho afos de edad que, llevando
una corona de flores, danzaba a la musica de una guitarra y de un violin durante las festividades
del jueves, viernes y sabado de la semana del Corpus. Natividad Pefia recuerda que cuando tenia
esa edad (es decir, por 1911) y sus padres eran capitanes, con lo que apenas empezaban a
ascender por la escala, ella era la danzante. El Jueves de Corpus el mayordomo pagaba la musica
y preparaba los alimentos para los cargueros de la Kengueria y otras personas importantes dentro
del sistema; el viernes el capitan hacia lo mismo y el sdbado le correspondia al fiscal.

Cargueros mandones. Estos cargueros, que no tenian nombres individuales especificos, estaban
asociados con el viejo sistema de los barrios. Sus principales obligaciones eran durante el
carnaval, época en que juntaban varias docenas de pollos y visitaban por turno las casas de los
principales”, las personas que habian recorrido todo el escalafon ceremonial. Frente a cada una
de esas casas colgaban por las patas a un pollo para la llamada danza del descabezado. Cada uno
de los principales danzaba con un carguero, abajo del pollo suspendido, y después agarraba a la
infeliz ave para quedarse con ella. Dofia Andrea dice que el danzante simplemente tomaba al
pollo, en tanto que Micaela dice que tenia que quitarle la cabeza. Dado el nombre del acto, esta
ultima explicacion parece mas probable.

El domingo y el lunes anteriores al carnaval uno de los cargueros se vestia con ropas femeninas,
disfraz conocido como la mariguia )’la que es una Maria”). Un segundo carguero llevaba sobre
su cabeza un toro hecho con tallos de tule y los demas se vestian con “cualquier clase de trajes de
disfraz”. Danzaban a lo largo de las calles, por turnos, con la mariguia, al son de la orquesta que
habian contratado, deteniéndose frente a todas las casas para reunir dinero, que se usaba en el
pago de los juegos pirotécnicos que posteriormente tenian que proporcionar en la fiesta de San
Francisco.

Capitanes de barrios. Originalmente todos los barrios de Tzintzuntzan tenian un cabeza, que
duraba en el cargo durante toda su vida y que guardaba en su casa una imagen del santo patrono
del barrio cuyo nombre llevaba. Ademas, cada uno de los barrios tenia un capitan ceremonial, y
un carguero que ocupaba el puesto durante un afio. Estos cargueros participaban en las oraciones
y la procesion de la kénikua, que tenia lugar los sdbados por la mafana. La vispera de La
Concepcion cada uno daba una pequeiia fiesta para los habitantes de su barrio, con pozole, atole
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(una bebida de maiz molido y hervido) y un mollete: una pieza de pan en forma de corona. Sobre
el suelo, en una estera de tule nueva, se colocaba —“con perdon de usted”, dice dona Andrea — un
bacin en el que cada uno de los huéspedes varones echaba una moneda de a real u cada mujer un
medio real. Una “orquesta completa”, formada por varios musicos dotados de instrumentos de
cuerda, tocaba en la procesion con la cual la estera, con su bacin lleno de monedas, era llevada a
la Kengueria. En ese lugar los participantes eran recibidos por el kengui y sus compafieros,
quienes patrocinaban esta fiesta en honor de la Virgen.

En la Candelaria (2 de febrero) los capitanes del barrio compartian el patrocinio, con los
cargueros de la Kengueria, de una fiesta conocida como “la chapeadera”, en la cual se elegia a
cierto numero de cargueros. Cuando los principales — a quienes correspondia asistir a todas las
reuniones ceremoniales — estaban muy ebrios, los cargueros les pintaban la cara y las ufias con
una pintura roja para mayor diversion de los otros participantes.

Cargueros de la Judea. Estos cinco cargueros, los unicos del antiguo sistema que todavia
funcionaba en 1965, se llaman capitan, mayordomo, sargento, centurion y alférez. Vulgarmente
se la llama “cargueros de las habas” porque los Viernes de Cuaresma, en que esta prohibido
comer carne, ofrecian pozole con habas como substituto de la carne. Cada uno llevaba una vela
durante el ejercicio vespertino del Via Crucis. El viernes de Dolores el centurion viste a un nifio
con una tinica blanca, mientras el mayordomo y el capitan visten a dos jévenes con ropas de
“judios”. Armados con machetes escoltaban al fingido centuriéon que va al rosario montado en un
caballo blanco. EL Jueves Santo aquél se coloca de pie, a espaldas de los apodstoles, mientras
toman la Ultima Cena en la dramatizacion de la Pasion, y después los acompaiia a la ceremonia
del Lavatorio que tiene lugar en la iglesia. El Viernes Santo cambia sus vestiduras por unas
negras después de que la imagen de Cristo del Santo Entierro es elevada a la Cruz, y luego que se
coloca horizontalmente esa imagen, se queda de guardia en pie durante toda la noche. En la tarde
del Domingo de Pascua se eligen nuevos cargueros en la casa del centurion saliente, después de
lo cual toman posesion del puesto inmediatamente. La eleccion a la que yo asisti en 1945 fue
alegre y divertida, y era claro que por razon de los fuertes gastos que implicaba, una parte
importante de la técnica para persuadir a un hombre de que acepte el nombramiento de carguero,
es emborracharlo totalmente, de modo que oponga una resistencia minima cuando este honor le
sea discernido.

Los cargos de “principales”

Después de que un hombre habia servido en cada uno de los cuatro cargos “pequenos”. Podia
aspirar a hacerlo en los tltimos tres. Estos pasos, como previamente se explico, no permitian
desviacion alguna de la secuela prescrita, que ahora se describe.

Cargueros de la Cruz. Estos tres cargueros — capitan, sargento y alférez — tenian sus obligaciones
el dia de la Santa Cruz y en la fiesta de San Francisco, el 4 de octubre. Para la primera, pagaban
la misa, la musica y, ayudados por las mujeres de cada barrio, adornaban las cruces de las calles.
La fiesta de San Francisco ocasionaba los gastos mas grandes, y una de las tareas era alquilar
trajes de quienes en Janitzio poseian vestidos de moro, para tres personas. Estos eran de
terciopelo negro adornado con peces de plata; cada uno costaba $50.00 cada afio, lo que, en
aquellos lejanos dias, era mucho dinero. Los moros danzaban los dias 4, 5 y 6 de octubre y en
cada uno de estos dias el carguero en turno pagaba la musica y proporcionaba abundantes
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alimentos a los ancianos del pueblo. También ayudaban a los cargueros del Rosario en la fiesta
de Corpus Christi.

Cargueros de la Soledad. Estos eran cuatro: mayordomo, fiscal, diputado y escribano; estuvieron
en funciones hasta 1942. Cuando el sacerdote, poco simpatizador del sistema de mayordomia,
prohibié que continuaran sus actividades. En conjunto tenian a su cargo la capilla de La Soledad
y, ademads, cada uno de ellos tenia una responsabilidad especial: el mayordomo cuidaba la
imagen del Cristo del Santo Entierro; el diputado, una pequefia imagen del Santo Entierro,
llamada también del Nifio Jesus; el escribano, una cruz, y el fiscal, una campana. Cada uno de
ellos, por turno, cuidaba de la capilla durante un mes, tres veces al afio, quemando incienso de
copal durante la mafiana y la tarde frente a todas las iméagenes de la capilla y, ademas, tocaba las
campanas los martes a primera hora de la tarde para llamar a los otros cargueros y a sus esposas,
para que asearan el templo. Todos los viernes por la tarde se reunian para rezar y los domingos
llevaban la imagen del Nifio Jesus a la misa que se rezaba en la iglesia parroquial. Todos los
cuatro cargueros participaban en las principales fiestas religiosas durante todo el afio. Disponian
la dramatizacion de la Ascension de Nuestro Sefior el Jueves de la Ascension y en el Corpus
Christi llevaban la gran imagen del Santo Entierro a la misa que se decia en la iglesia parroquial,
después de lo cual se juntaban con los cargueros de San Isidro para arrojar a la gente frutas,
maiz, tortillas de trigo y otros alimentos desde los escalones de la iglesia. Durante la noche de
Todos Santos visitaban las casas de los ex cargueros de La Soledad, en las que alguno de ellos
habia muerto, para rezar sufragios por los difuntos y, finalmente, iban a la iglesia a hacer guardia
cerca del catafalco.

El 16 de diciembre ponian la imagen del Nifio Jesus en la iglesia parroquial y a primera hora de
la noche la llevaban a la casa de un ex carguero de la Virgen de Guadalupe, en Ojo de Agua, en
donde la colocaban en un pequefio altar. La tarde anterior a la Navidad regresaban a esa casa, en
la que les regalaban “ponteduro” (maiz tostado cubierto con jarabe de aziucar morena), y en
seguida devolvian la imagen a la parroquia, a la que llegaban precisamente a tiempo para
colocarla en el Nacimiento para la misa de Gallo. En el carnaval cada uno de los cargueros
levantaba una barda de cafia de azlicar en un rincon de la iglesia de la Soledad, detras de la cual
amontonaba las frutas de la temporada. El fiscal, que llevaba sobre la cabeza un toro hecho con
estera de tule, atacaba a los otros cargueros, los cuales lo provocaban y, después de mas
payasadas, el Miércoles de Ceniza los cargueros regalaban las frutas y la cafa de azlcar, después
de que el sacerdote las bendecia.

Durante la dramatizacion de la Pasion los cargueros de la Soledad sacaban la imagen del Santo
Entierro de su urna, la colocaban sobre la cruz y después la extendian en su féretro. El Sdbado
Santo asistian a una gran comida conocida con el nombre de fiesta de pinole y el Domingo de la
Pascua daban posesion a los nuevos cargueros. Este cargo se consideraba como el mas oneroso y
caro de todos.

Cargueros de la Kengueria. Estos cuatro cargueros eran llamados con los nombres de kengui,
prioste, escribano y fiscal. Los dos primeros eran de rango superior, y una persona tenia que
desempefiar o bien el uno o el otro de estos cargos antes de conquistar el status de “principal”/
Estos es, el cargo de Kengueria estaban sujeto a un escalafon, requiriendo que se hubiera
desempefiado dos periodos de cada carguero. Antes de actuar como kengui o prioste, un hombre
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deberia servir primero los cargos de escribano o fiscal. El propio kengui se mudaba con su
familia a la Kengueria, en donde vivia durante todo un afio, teniendo la responsabilidad de cuidar
el edificio y sus imagenes y servir como anfitrion en todas las actividades rituales realizadas
durante todo el afio. Pero, fuera de estas consideraciones interrupciones en la vida cotidiana del
kengui, los gastos y las obligaciones de estos cargueros eran menores que las de varios de los de
rango inferior. Tenian la obligacion de cuidar la imagen de La Purisima Concepcion, patrona de
la capilla de La Concepcion, y de pagar la misa en su honor el 8 de diciembre, después de la cual
ofrecian pozole, atole y aguardiente a la Kengueria, a la cual acudian hasta cinco bandas
musicales que, se decia, habian llegado a competir, segun se hace todavia en los dias festivos en
el area tarasca.

En la Candelaria, como se dijo, eran co-anfitrion con los capitanes de barrio en la fiesta llamada
de la chapeadera y el Jueves Santo regalaban chilacayote, cubierto y pan a los que visitaban a
Kengueria. Cuando moria un carguero o un antiguo carguero, de cualquiera de las mayordomias,
asistian al velorio, portando velas y ofrendas de alimentos y dinero. Después de completar su afio
en el oficio el kengui y el prioste se lavaban las manos en forma ceremonial, simbolizando con
ellos el hecho de que habian servido el puesto de carguero en todos sus niveles, cumpliendo asi
totalmente las obligaciones rituales. A partir de ese momento se les consideraba como
principales o alcaldes, ancianos del pueblo, con derecho a asistir a todas las fiestas, ser
alimentados y recibir bebida; a ser conocidos como personas de gran respeto desde todos los
puntos de vista y a servir como miembros de un consejo del pueblo, informal pero poderoso, para
tomar decisiones en todas las cuestiones basicas.

Cargueros de la capilla de la Virgen de Guadalupe. Cuando dofia Andrea Medina llegé de
Quiroga a Tzintzuntzan en 1903 en calidad de recién casada, estos cargueros eran muy
importantes, lo cual quiere decir que este culto es bastante antiguo. En ese tiempo habia tres
cargueros; posteriormente, a principios de los afios cuarenta, su nimero aumento6 a doce, como
ahora. Estos cargueros patrocinan la fiesta de la Virgen de Guadalupe el 12 de diciembre y
durante el resto del afio cada uno de ellos cuida la capilla durante un mes y paga la misa que se
oficia los dias doce.

“Sirviendo a la comunidad”

Volviéndonos ahora de la descripcion al analisis nos hacemos esta pregunta: ;por qué los
hombres tomaban a su cargo una costosa serie de obligaciones, que les colocarian en
circunstancias dificiles durante sus afios mas productivos? Dofia Andrea, quien con su marido,
José Maria, recorrio6 todos los grados del sistema, y que hubiera vivido en la Kengueria si no
fuera por el hecho de que la costumbre se interrumpid precisamente en el afio en que ellos
llegaban a este puesto, se refiere a ella constantemente como un “servicio a la comunidad:. Cita
las palabras de don José, quien dijo: “Mire, tenemos hijos carones y mafiana o pasado ellos
querran entrar a las casas en las que hay fiesta, y la primera cosa que oirdn es: “Fijate, esos
metiches. ;Qué te parece? Y se les preguntard sobre su derecho a estar presentes: ;Qué hizo tu
padre para servir a la comunidad?” Asi que para que sus hijos no parezcan abusivos, dofia
Andrea y su marido creian que era necesario desempeiar los cargos. Conscientes de sus
humildes origenes, creian que de esta manera ellos y sus hijos podrian conquistar la
respetabilidad. Un hombre de 50 afios, cualquiera que fuera su origen, y que hubiera “servido” a
la comunidad” mediante el desempefio de todas las mayordomias principales, habia alcanzado el
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status y el prestigio que necesitaba para ocupar un lugar entre los otros principales y para
proporcionar a sus hijos un buen punto de partida en la vida.

Es claro también que las actividades sociales en que participaban los cargueros eran una fuente
de gran recreacion. Dofia Andrea describe complacida la preparacion de los alimentos para cada
una de las fiestas y el ritual — y frecuentemente las bromas — prescritos como parte de cada
actividad. En los pueblos pequefios que carecen de otras formas de entretenimiento — aun
carentes de juegos para adultos — los cargos agregaban sabor al ciclo anual proporcionando
diversion y alegria en lo que, de otro modo, hubiera sido un interminable ciclo de penosos
trabajos. Y en una sociedad en que los lazos de union ente la gente frecuentemente son débiles,
las mayordomias daban oportunidades para sentirse, a través de una participacion comun en los
mismos ritos y actos, como miembros integrales de la comunidad. Mas que en cualquiera otros
escenarios, las mayordomias proporcionaban ocasiones para que los participantes se asociaran
entre si, voluntariamente. Ademas del deseo de alcanzar el prestigio, los cargueros se entregaban
a ese sistema porque en ¢l encontraban diversion, asi como contactos agradables y significativos
con los amigos y los vecinos.

Cargueros y prestigio

El sistema de la mayordomia debe examinarse también en otro nivel: el de su significativo
estructural con respecto al punto de vista de los individuos de un mundo marcado por lo Bueno
Limitado. Eric Wolff, hablando en términos generales de las comunidades indigenas
tradicionales de Mesoamérica, ha llegado a la esencia de este significado. La acumulacion y la
reinversion de riqueza por un solo hombre, dice, amenaza con quitar a los otros los recursos para
ganarse la vida, y esto lleva al poder que corrompe si no se le vigila. En consecuencia, la
comunidad debe abolir la riqueza excesiva y redistribuir constantemente el poder para mantener
la igualdad economica y social, lo cual significa seguridad y constituye una defensa contra el
mundo exterior. Wolff considera correctamente que el ciclo de las obligaciones religiosas
empobrece al hombre en un momento dado, pero lo enriquecen en prestigio. Asi, el sistema
religioso en estas comunidades “se convirtio en el principal mecanismo mediante el cual la
persona ganaba prestigio, asi como el equilibrio de la economia comunal . . . Del mismo modo
que un termostato, al activarse por un aumento de calor, desconecta el horno, los gastos en las
actividades religiosas devuelvan la distribucion de la riqueza a un estado de equilibrio,
eliminando una acumulacion de bienes materiales que pueden trastornar la igualdad existente. En
términos de ingenieria, actlian como una regeneracion (“feedback’), que vuelve a su estado
inicial un sistema que empieza a salirse de su curso original (1959:216).

Aunque los tzintzuntzefios no podrian entender esta logica, es claro que su sistema de los
cargueros servia para el mismo proposito. Era la evidencia visible de que “aqui todos somos
iguales”, y de que nadie, por mucho tiempo, tuvo mas de su cuota de los limitados bienes
econdmicos. El prestigio y el status fueron las unicas cosas que la comunidad podia permitir que
un hombre acumulara en grandes cantidades, y se pudieran adquirir solamente a través de lo que
en la sociedad occidental se conoce con el nombre de consumo conspicuo. En consecuencia, un
hombre (y siempre con la ayuda de su mujer), podia dirigir su ambicidn en su solo sentido:
alcanzar el status de principal, al costo de repetidos ciclos de duro trabajo, cada uno de los cuales
podia terminar s6lo de una manera: la bancarrota casi completa.
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Probablemente la magnitud de un sistema de mayordomia se ajusta automaticamente a las
necesidades de una comunidad: se proveen suficientes escapes, para que el pueblo se pueda
mantener en equilibrio de modo que se eliminen todos los excesos de riqueza. En Tzintzuntzan,
en cualquier afio, habia disponibles de veinte a treinta “pequefios” cargos; el nimero exacto
dependia de los barrios reconocidos de hecho o en teoria. Dado que un joven tenia que ocupar
todas las mayordomias menores habra, naturalmente, menos accesos que el numero de vacantes
por afio. Puesto que muchos hombres podian encontrarse incapacitados para permitirse ascender
en el escalafon, el nimero de posibilidades de iniciar el recorrido era quiza, de ocho o diez por
afo; y en una comunidad que por término medio tenia unos mil habitantes esto era,
probablemente, adecuado. El sistema era flexible y si en algln afio no habia suficientes
candidatos se podia pedir que un hombre repitiera su periodo en el puesto, atin en contra de su
voluntad, como precio de poder progresar a niveles superiores. De este modo Jos¢ Maria, el
marido de dofia Andrea, desempefid los puestos de capitan en la mayordomia del Rosario, de
capitan de barrio, de mandon y de centurion de la Judea, en ese orden. Después repitio en el
cargo en la mayordomia del Rosario, posiblemente porque no hubo un candidato mas joven. Y
en el ano 1945, vi que José Reyes se vio practicamente obligado a continuar en su cargo como
fiscal de la Judea, después de haber sido capitdn durante todo un afio.

En el programa de los cargos principales parece haber habido una grieta: hay tres cargueros para
el primer puesto en la mayordomia de la Cruz; cuatro para el segundo en la de La Soledad, y dos
por afio para el ultimo paso de la Kengueria (ya que un carguero tuvo que desempenar
primeramente el puesto de escribano o de fiscal antes de poder ser kengui o prioste). ;Como
pueden tres cargueros de la Cruz ocupar cuatro puestos en la mayordomia de La Soledad, tal
como ocurre en las mayordomias menores, se le pueda pedir que repita en su cargo un afio mas.
Lo tnico que parece seguro es que de todos los varones del pueblo solamente dos podian ser
admitidos cada afio en el rango de principales. Si la estimacion de ocho a diez posibilidades por
afo de ingresar al sistema es correcta, la tasa de “retiro”, para usar una expresion moderna, era
de 75 a 80 por ciento.

El papel de la eleccion

En otras palabras, s6lo unos cuantos hombres tenian la capacidad productiva suficiente para
constituir una amenaza para el delicado equilibrio econdmico de la comunidad o, al menos, ésta
consideraba que la tenian. Pues, aunque es verdad que muchos hombres escogieron el dificil
camino de una vida de padrinazgos, la comunidad no se podia permitir desprender solamente de
un mecanismo voluntario. Se jugaba demasiado en ello. La propia comunidad tenia que ser capaz
de ejercer coercion sobre todo individuo, al que se juzgaba como amenaza posible, para que se
despojara de una buena parte de su riqueza. Este tenia que ser respetable, quisiéralo o no. Y tal
cosa se ve con claridad en el procedimiento de eleccion. Segln se tratara de una u otra
mayordomia, un carguero que se retiraba, un juez o cualquier otro arbitro, preguntaba al publico,
a la asamblea de todos los varones adultos de la comunidad, si fulano o zutano les parecia
apropiado para un cargo particular. La aprobacion manifestada o las objeciones determinaban si
el individuo tomaba el cargo o no. Asi, aquello individuos de quienes se creia que era oportuno
despojarlos de una parte de su riqueza, podrian ser nombrados y elegidos sin que pudieran
levantar un dedo y aun en contra de sus objeciones. Y una vez nombrados les era imposible
rehusar el cargo por muy renuentes que fueran.
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El mecanismo de una eleccion, en consecuencia era esencial para el funcionamiento del sistema.
La toma voluntaria de un cargo, con el incentivo del prestigio correspondiente, no era bastante.
Solo en las mayordomias extrafas al complejo de la Kengueria se permitia esta libertad. Aquél
es, por ejemplo, el modo de asumir un cargo en la mayordomia de la Virgen de Guadalupe. Aqui
el asumir un cargo es la consecuencia de una manda, es decir, una promesa hecha a la Virgen, y
el servicio desempefiado por un candidato depende de la confirmacion hecha por el sacerdote.
Aun cuando la mayordomia de Guadalupe es una via hacia el prestigio — particularmente hoy, en
ausencia de casi todas las otras mayordomias -, historica y funcionalmente es diferente de modo
radical, en cuanto que cumple fines personales y no comunales. Un individuo acepta la tarea por
razon de una cosa especifica con él quiere o necesita; trabaja para si mismo y no para la
comunidad. Por consiguiente, aunque ambas mayordomias, las de la Kengueria y la de
Guadalupe, son semejantes en su apariencia exterior, sus funciones basicas son totalmente
diferentes.

La naturaleza del prestigio

Queda por contestar otra pregunta. ;Por qué cuidar de las imagenes; pasar por los deberes
rituales y gastar dinero en alimentos, velas, misas, juegos pirotécnicos — en una palabra: el
consumo conspicuo — constituye un “servicio a la comunidad™? ;Por qué todo esto conduce al
prestigio? y (Por qué el prestigio, a diferencia de otras formas de lo Bueno, no se considera una
amenaza para la comunidad? En un nivel superficial el dar alimentos y proporcionar diversion
para los individuos, y mantener sus relaciones con los sobrenatural, de lo cual todos dependen,
era, ciertamente, un “servicio”. Pero esta explicacion, correcta hasta cierto punto, indica que el
consumo conspicuo para ganar prestigio es enteramente igual en cuanto a rasgo de conducta, a lo
que se encuentra en las sociedades occidentales: el gastar compra o iguala el prestigio. Esto,
segun creo, no es verdad.

Yo sugiero que el prestigio es la consecuencia de la capacidad o de la voluntad para simbolizar el
concepto que una sociedad tiene de su “hombre ideal”. En las sociedades que ponen el acento en
la produccion y adquisicion de la riqueza material y el poder, el hombre ideal es el que se hace
pedazos y trabaja infatigablemente para conquistar esas metas. Y el logro de tales objetivos esta
indicado por el abierto despilfarro de lo que les da base; un individuo que ha alcanzado tanto
éxito en conseguir lo que su sociedad espera de €l y que puede mantener su posicion con sélo
una parte de lo que tiene, es ciertamente un hombre seguro. Vistas las cosas de este modo, el
consumo conspicuo es un recurso para legitimar las funciones del status del “hombre ideal” de
un modo particular, en una sociedad adquisitiva. Pero, y a menudo esto se pasa por alto, el
consumo conspicuo puede funcionar muy diferentemente en otros tipos de sociedad; la misma
forma exterior oculta fines diferentes.

En Tzintzuntzan, y en otras sociedades campesinas, el consumo conspicuo subyacente al sistema
de la mayordomia lleva al prestigio, no “hombre ideal” de un modo particular, en una sociedad
adquisitiva, sino porque de una manera diferente permite a un hombre demostrar visiblemente
que se conforma al tipo ideal de su sociedad. Le permite poner énfasis en su compromiso, con el
principio de igualdad que significa una comunidad saludable. El, mucho maés que cualquier otro,
es “igual”, y por razon de su adhesion al ideal que se considera como significativo de la
estabilidad social, su sociedad no sélo puede permitirse otorgarle el prestigio, sino que debe
hacerlo. La igualdad que proviene de la pobreza compartida descansa en uno de los platos de la
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balanza y el prestigio esta en el otro. Cuando mas fuerte sea el compromiso de la pobreza
compartida, segin se manifiesta en las actividades del carguero, mayor es el peso del prestigio
que se requiere para mantener el equilibrio de la escala. En consecuencia, el prestigio no es un
don de una comunidad agradecida a la que se alimenta y divierte; es mas bien, algo que la
comunidad debe conceder para mantener el equilibrio de la escala. Pues, sin la compensacion del
prestigio, el carguero responsable esta en peligro de caer por abajo del promedio y esto, como
hemos visto, también lo considera la comunidad como un peligro para su estabilidad y equilibrio.
S6lo mediante el ofrecimiento del prestigio la comunidad es capaz de evitar que un carguero se
desplace de un tipo de amenaza — el tiene — a otro — el no tiene.

(Opero el sistema, en la realidad, tal como lo requiere el modelo? Si, en parte y en parte no. Los
cargueros contemporaneos de Guadalupe tienen gastos individuales del orden de $1,000.00 al
afo — el ingreso de tres meses de trabajo para una familia alfarera — y los gastos totales para
mantener el culto durante un afio se dividen entre doce familias. En dias mas lejanos, en los que
las actividades eran mas complicadas y habia menos cargueros en cada mayordomia, los gastos
proporcionales eran mucho mas grandes. Dofia Andrea esta muy orgullosa de que ella y don José
fueron capaces de cumplir con sus obligaciones “a punta de nuestras canillas”, es decir, con las
utilidades logradas durante dias de trabajo muy largos. Otras familias no fueron tan afortunadas.
Tuvieron que vender sus tierras, en la mayor parte a los agricultores de las aldeas de La Vuelta,
con menor conciencia del sistema de cargueros, “aniquilandose a si mismos — segtin la expresion
de dofia Andrea — a fin de estar a la altura de sus obligaciones rituales. La evidencia parece
sugerir que los tzintzuntzefios eran tan industriosos para mantener operando a su sistema
ceremonial, que causaban un dafio irreparable a su sistema economico. Porque durante los
ultimos afios del siglo XX y los primeros del XX, los tarascos colonizaron gradualmente a
Ichupio y después se mudaron hacia Tzintzuntzan, hasta que sus campos alcanzaron el limite
occidental del pueblo. Ademas, Ojo de Agua, que hasta casi el afio 1900 era un area
practicamente desierta con solo la capilla, gradualmente se ha convertido en una colonia tarasca
de ciento setenta personas, aparentemente, a medida que mediante las ventas hubo tierras
disponibles en fuerza de las necesidades monetarias que tenian los cargueros de Tzintzuntzan
para sostener sus actividades rituales.

Deber ser claro que una vez establecido el sistema de los cargueros, el sefiuelo del prestigio lo
mantiene vivo. Sospecho que solo ocasionalmente tuvo que ser reclutado para el servicio algun
individuo. Y solamente una minoria de los que ascendian por los tramos de la escala represento,
probablemente, una amenaza real para el equilibrio econdémico interno de la comunidad. Sin
duda que la mayoria de los cargueros fueron como dofia Andrea y su marido José Maria:
matrimonios diligentes orientados hacia el logro de la respetabilidad, quienes siguieron el tnico
camino permitido por su cultura para ejercer este rasgo de la personalidad.

Que ese modelo es basicamente indigena lo indican las familias que sostuvieron el sistema, y
aquellos que no lo hicieron asi. Cuando se pregunta sobre las familias de las que salen los
cargueros, los informantes mencionan a los Cuiriz, los Calvo, los Huipe, los Tzintzln, los
Zaldivar, los Félix, los Reyes, los Guillén, los Zacapu, los Rendon y los Estrada. Todos éstos
son, “habitantes originales” del pueblo, cuyos antepasados inmediatos eran de habla tarasca 'y
quienes, hasta donde se sabe, siempre estuvieron asociados a Tzintzuntzan. Las familias tarascas
tales como los Aparicio, los Cornelio y los Pichu, que llegaron a Tzintzuntzan hace varias
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generaciones desde otros pueblos lacustres, también apoyaron el sistema de cargueros. Las
familias que han tenido los medio para hacerlo, pero que no han apoyado el sistema tienden a ser
mestizos que, por las dos o tres generaciones pasadas, han venido de los ranchos, pequenas
colonias no indigenas al oriente del lago, los Servin de Los Corrales; los Barriga y Zavala de
Santa Cruz; los Calder6én de Urundaneo; los Villagomez de Quiroga y los Corral, Campuzano,
Fuentes y Rangel, todos de comunidades semejantes.

Esto deja un cierto nimero de familias pertenecientes tradicionalmente a Tzintzuntzan que toman
una parte mucho mas reducida en las actividades de los cargueros. Los estirados descendientes
de esas familias que si participaron en el sistema diran, cuando se le pregunte, que familias como
¢sas “nunca significaron nada” o que “siempre fueron muy pobres”. Aparentemente la
comunidad reconocio, al menos subconscientemente, que muchas personas, por razoén de su
ingreso constantemente bajo, no fueron una amenaza para la estabilidad del pueblo y que se les
permitid ganarse en paz una existencia precaria. Posiblemente las familias mestizas empezaron a
llegar en el momento en que el sistema ya estaba perdiendo vitalidad, de manera que su
presencia ya no constituia una amenaza; o que su negativa a entrar en el juego apresuro la
desaparicion de los cargueros. El sistema puede tolerar, si acaso, muy pocas fallas, si ha de
mantener su vigor. Es digno de notarse que hoy dia los miembros de las familias mestizas que no
participaban, tienden a estar por arriba del promedio en educacion y riqueza, y que han dado algo
mas de su cuota en cuanto a las personalidades innovadoras de la villa, como se demostrara en el
Capitulo XVI. Posiblemente la misma capacidad que les ha llevado a esta posicion les permitio
reconocer la futilidad de las actividades tradicionales de carguero. Ciertamente el fin del sistema
se debid, en buena parte, al creciente nimero de personas que creian que las compensaciones no
justificaban los gastos.

XI. EL. CONTRATO DIADICO

Reciprocidad: la base de las relaciones sociales

Ya hemos visto en las instituciones principales como la religion, la salubridad, los mecanismos
para resolver los conflictos, y las ideas acerca de la salud, como se combinan las formas
culturales y la conducta para mantener un estado basico de equilibrio. Una condicion
satisfactoria es aquella en que hay un justo equilibrio entre las fuerzas oponentes y la gente; en la
que lo Bueno esta distribuido uniformemente y en la que nadie toma indebidamente algo de los
demas. Esta misma idea del equilibrio nos ayuda a entender el principio béasico subyacente en las
relaciones sociales. Este principio, como se precisara dentro de un momento, es el de la
reciprocidad entre los compaiieros, el de un intercambio justo mediante el cual un individuo
adquiere el apoyo que necesita en los tiempos ordinarios y en los especiales, sin correr el riesgo
de que se le acuse de tomar algo de los demaés.

Antes de explicar el sistema de reciprocidad que da base a las relaciones sociales en
Tzintzuntzan, puede ser util recordar una vez mas al lector que los individuos, igual que otros
campesinos, consideran que no tienen un conocimiento real y en consecuencia un control
significativo, sobre las fuerzas naturales y sobrenaturales, ni sobre los sistemas sociales y
econdémicos — incluyendo los de las ciudades y del gobierno nacional — dentro de los cuales
viven. Estas son areas en las que se cree que no es util la intervencion directa. Empero, los
tzintzuntzefios, como todos los demds hombres, creen que para vivir deben tener el dominio de
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una parte significativa del medio que los rodea. Supuesto que sélo se consideran realmente
cognoscibles el mundo local del pueblo y las personas y las cosas con las que tienen contacto
continuo, en Tzintzuntzan la preocupacion por las relaciones sociales y por la manipulacion del
ambiente social, tiene la precedencia sobre la preocupacion por el manejo de la naturaleza y, en
general, con los sistemas ajenos a la villa. Los tzintzuntzefios se preocupan enormemente por sus
relaciones mutuas, dentro de las estructuras formales de la familia y del compadrazgo, y dentro
de las estructuras informales de la amistad y de la vecindad. También se interesan por los
vinculos que tienen con los extrafios con los que cultivan o pueden cultivar un contacto
significativo, y — en otro nivel — con Cristo, la Virgen Maria y los santos. Algin grado de
seguridad personal, en un mundo por lo general imprevisible, se puede conquistar, segun se cree,
solo mediante la capacidad para explotar todas esas relaciones con el méximo de ventaja.

La preocupacion primaria de todo tzintzuntzefio es la de ser capaz de “defenderse” en la lucha
que es la vida de acuerdo con sus ideas. Sabe que en esta lucha depende basicamente de si
mismo y que a ¢l sélo le toca, con sus pocos recursos, defenderse y defender a su familia contra
los peligros del mundo. En un nivel formal e institucional, un individuo espera recibir una buena
cantidad de ayuda de parte de su familia y de sus compadres favoritos. Estas son formas
legitimas de apoyo, apropiadas para un hombre honorable porque se les reconoce su cualidad
reciproca. Mas alla de estos vinculos obvios, el ideal de una defensa feliz en la vida es el de ser
capaz de vivir sin compromisos, sin obligaciones, sin alianzas intrincadas; ser fuerte, masculino,
independiente, capaz de responder a los constantes desafios de la vida, con un minimo de ayuda
de los demas. Durante los primeros dias de vida de CREFAL, Bernardo Zaldivar acepto la
asistencia técnica y financiera para su participacion en el plan avicola familiar, pero rapidamente
decidid que esto no era para ¢l. A diferencia de algunos otros que aceptaron tal ayuda, él pago6 en
su integridad el préstamo de $1,000.00. Cuando se le pidié que aceptara un préstamo mucho
mayor para mejorar su taller de alfareria, lo rehus6: “Quiero vivir sin compromisos”, me dijo
cuando discutimos esta cuestion. “Quiero vivir sin estar obligado con los demés.” Hablo por la
mayoria de los tzintzuntzefios.

La importancia de las obligaciones

Paradojicamente, sin embargo, la seguridad y la relativa independencia so6lo pueden conquistarse
echandose a cuestas una gran variedad de compromisos. La capacidad personal para defenderse
nace del numero y de la calidad de las obligaciones que una persona reconoce frente a los demas
pues, naturalmente, a toda obligacion corresponde una esperanza de una clase particular de
ayuda en el tiempo apropiado. De aqui que nadie pierde de vista la necesidad de una
manipulacion constante y de la explotacion de lo vinculos institucionales, o de otra clase, que
existen o que puedan crearse y que reduciran al minimo los peligros de la vida, y llevaran al
maximo sus oportunidades.

Algunas de las maneras por las que se incurre en obligaciones, y compensaciones que se
obtienen de los demas, ya se han examinado en capitulos anteriores dentro de las estructuras
formales del matrimonio, la familia y el compadrazgo. Sin embargo, la cosa mas importante en la
estructura social de Tzintzuntzan es un principio informal, tacito, de reciprocidad, que da base a
todos los vinculos formales tocandolos en todas y cada uno de sus puntos, sirviéndose de ellos
como el aglutinante que mantiene unida a la sociedad y como el lubricante que suaviza su
funcionamiento. Este principio de reciprocidad, al que yo llamo el “contrato diddico”, se puede
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considerar como un modelo socioldgico que concilia los papeles institucionales ya descritos con
la conducta real que puede observarse. Su utilidad particular como modelo estriba en el hecho de
que explica la conducta de la persona en todas las situaciones en las que puede encontrarse: entre
los que tienen el mismo status socio-econémico; entre personas de diferentes status; entre los
habitantes de la villa; entre los aldeanos y los fuerenos; y entre el hombre y los seres del mundo
sobrenatural.

El modelo del contrato diddico

El modelo del contrato diddico postula una estructura informal en la que los vinculos realmente
significativos dentro de todas las instituciones, son “logrados” (o “escogidos”) mas bien que
“atribuidos” o “predeterminados”). Las instituciones sociales formales de Tzintzuntzan dotan a
todo individuo de un niimero casi infinito de personas con quienes tienen lazos culturalmente
definidos que implican obligaciones y expectaciones mutuas. Pero ningun individuo puede
desempefiar todos los papeles que le son impuestos por los status que ocupa en las instituciones
de su aldea; esta obligado a escoger y seleccionar, a concentrarse sobre relativamente pocos de
entre ellos. En otras palabras, las instituciones formales de la sociedad proveen a cada uno con
un cuadro de candidatos con quienes interactuar; el individuo, por medio del mecanismo del
contrato diadico, selecciona (y a su vez es seleccionado) a relativamente pocas personas con
quienes se desarrollan las relaciones positivamente operantes.

Todos en Tzintzuntzan, desde su mas tierna edad, empiezan a organizar sus contactos sociales
fuera del nucleo familiar y, en algun grado, dentro de €1, por medio de una forma especial de
relaciones contractuales, y a medida que se acerca y alcanza la adultez, estas relaciones crecen en
importancia hasta dominar a todos los demas tipos de vinculos. Estos contratos son informales u
implicitos, dado que carecen de convalidacion ritual o legal. No se basan en ninguna idea legal, y
no se les puede restar vigor a través de ningun tipo de autoridad, aun uno tan difuso como la
opinion publica. Existen s6lo porque place a los participantes. No son corporativos, dado que las
unidades sociales tales como las familias extensas, los barrios o los pueblos nunca estan ligados.
Ni siquiera de las familias nucleares se puede decir con verdad que entran en relaciones
contractuales de este tipo con otras familias.

Esos contratos son esencialmente diddicas: ligan a pares de contratantes y no a grupos. Que esta
distincion es importante se hace evidente cuando recordamos que en Tzintzuntzan no existen
asociaciones voluntarias vigorosas o instituciones en las que un individuo reconozca
obligaciones idénticas o comparables para dos o mas personas (exceptuando siempre el equipo
de baloncesto). Cada persona es el centro de su red privada y singular de lazos contractuales, una
rey cuya superposicion con otras tiene poca o ninguna significacion funcional. Es decir, el
vinculo de A con B de ninguna manera lo une con C, el compaifiero de B. A puede tener también
una relacion contractual con C, pero el hecho de que los tres reconozcan tener vinculos
comparables no da origen al sentido de grupo. Un individuo conceptia sus relaciones con los
demas como un punto focal en el que ¢l estd, desde el cual irradia una multiplicidad de avenidas
de sentido doble, en el extremo de cada una de las cuales estd un compaiero unico, totalmente
separado de los demas.

La clase de persona (o de seres) con quienes un nativo crea esos vinculos incluye a personas de
posicion socioecondmica comparable dentro y fuera de la comunidad; a personas de poder e
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influencia superiores; y a seres sobrenaturales tales como Cristo, la Virgen Maria y los santos.
Los contratos se desarrollan entre miembros de una familia tan cercanos como los hermanos;
ligan a los compadres mas alla de los limites formalmente definidos de la institucion y unen
estrechamente a los amigos y a los vecinos.

Puesto que no hay una forma ritual o legal de convalidar los contratos diddicos, ;cudl es la
evidencia que justifica el modelo? ;Y como un aldeano puede estar seguro de que en realidad
estd estrechamente ligado con alguien mas, alguien que también reconoce sus relaciones
especiales? En Tzintzuntzan un fuerefio capta rapidamente un complicado patrén de
reciprocidad, que se presenta casi exclusivamente entre pares de individuos y quienes
constantemente se intercambian bienes y servicios. Algunos de estos intercambios son facilmente
visibles, como cuando los humeantes platos de comida son llevados por los nifios de una casa a
otra. Otras manifestaciones del patron del intercambio no se ven con facilidad, como cuando un
compadre o amigo habla a otro en un acto ceremonial. Pero en su conjunto el sistema de
reciprocidad convalida, mantiene y da sustancia a las redes contractuales implicitas. El
significado simbolico de esos intercambios (en contraste con las actividades puramente
economicas) es aceptado sin discusion por todos los aldeanos. Saben que en tanto que una
persona contintie dando y recibiendo algo de un compafiero es seguro que la relacion esta
vigente.

Cuando termina una relacioén de intercambio entre dos personas es claramente evidente para
ambas que el contrato ha muerto, independientemente de los lazos institucionales formales o la
convalidacion religiosa que puedan continuar uniendo a los participantes. Durante la vigencia de
un contrato, cada uno de los participantes espera recibir del otro algo que quiere o que necesita,
en los momentos, en las maneras y en las formas que ambos tienen claramente entendidos. Cada
socio, a su vez, reconoce su obligacion de dar algo al otro, una vez mas, en momentos, maneras y
formas que son una funcion de este tipo de relacion.

Tipos de vinculos diadicos

Se pueden reconocer dos tipos bésicos de vinculos contractuales, que dependen de los status
relativos de los socios. Los contratos de “colegas” — la expresion es mia y no de los nativos —
unen a personas de una posicion idéntica o aproximadamente igual, quienes se intercambian una
misma clase de bienes y servicios. Estos contratos se pactan horizontalmente y se pueden
concebir como simétricos dado que cada socio, en cuanto a la posicion y las obligaciones, se
reflejan como en un espejo. Primariamente los contratos de colegas operan dentro de
Tzintzuntzan, pero también ligan a los aldeanos con individuos que viven en las comunidades
campesinas adyacentes.

Los contratos de “patron-cliente” otra vez la expresion es mia — unen a personas (0 personas con
seres) de condicion socioecondmica (o niveles de poder), significativamente diferentes, quienes
intercambian diferentes clases de bienes y servicios. De este modo los contratos de patron-cliente
se realizan verticalmente y se pueden concebir como asimétricos, dado que cada socio es muy
diferentes del otro en cuanto a su posicion y obligaciones. Los contratos de patron-cliente operan
casi exclusivamente entre personas y no-personas del pueblo (incluyendo a seres sobrenaturales)
puesto que en Tzintzuntzan las diferentes socioecondmicas se consideran tan ligeras que
excluyen la condicion de patron.
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Ademas de estos contratos informales e implicitos los individuos reconocen también,
naturalmente, los contratos formales y explicitos representados por actos tales como el
matrimonio, el establecimiento de los lazos de compadrazgo y la compra y venta de propiedades.
Estos contratos se apoyan en las leyes religiosa y civil, se convalidan legal o ritualmente
mediante actos especificos, usualmente se registran por escrito y, en su mayoria, se puede exigir
su cumplimiento mediante la autoridad del sistema particular que les da fuerza. A menudo son
diadicos, pero también pueden involucrar a varias personas como en el caso del bautizo de un
niflo que implica dos padres, dos padrinos y un ahijado. Estos contratos formales pueden ser
congruentes, pero no necesariamente, con los contratos diadicos informales, ya que éstos
recorren transversalmente todas las fronteras institucionales formales y permean todos los
aspectos de la sociedad. Por ejemplo, dos compadres estan ligados por vinculos formales
convalidados por una ceremonia ritual.

Este vinculo puede reforzarse y hacerse mucho mas funcional mediante un contrato diadico
implicito, haciendo congruentes las dos relaciones. O bien, dos personas pueden firmar un
documento autorizando a uno a cultivar, bajo la forma de mediero, un campo propiedad del otro;
esta relacion formal puede también estar apoyada por el patron general de intercambio que
significa diadico entre dos signatarios.

Los vinculos de colega

Teniendo en mente estas observaciones preliminares podemos ahora entregarnos a examinar con
mas detalle como funciona este sistema contractual, considerando primero los vinculos entre
colegas y después los existentes entre patrones y clientes. Entre colegas la reciprocidad se
expresa mediante intercambios constantes de bienes y servicios. Los bienes y servicios son
tangibles; los valores intangibles toman poca parte en el sistema. Por ejemplo, no es probable
que un socio, cuyo especial conocimiento del proceso para barnizar loza es un secreto
profesional, lo comunique a su socio diadico, solamente porque se intercambian muchas otras
cosas. Por un plazo largo de reciprocidad es complementaria, porque cada uno de los socios debe
al otro la misma clase y cantidad de cosas. En el plazo corto los intercambios no son
necesariamente complementarios porque un articulo material o un servicio ofrecido al socio A
por el socio B no requiere la devolucion subsiguiente de idéntica cosa para cancelar la obligacion
(y de hecho puede requerir algo diferente, como se precisa en el siguiente parrafo). Mas bien es
una cuestion de equivalencia de valor de largo alcance no calculada formalmente, pero si pesada
de algin modo, de manera que al fin ambos socios estén equilibrados en cuanto a contribuciones
y recepciones. En la situacion usual cada miembro del contrato diadico cuenta simultdneamente
un numero de créditos y débitos que se mantienen en equilibrio aproximado.

Dentro del modelo complementario de largo plazo existen intercambios de corto plazo, a menudo
no-complementarios, en los que un acto particular implica una devolucion particular. Por
ejemplo, una amiga peina a una novia para su casamiento; tal amiga debe ser invitada a la fiesta
de boda, pero si por alguna razén no puede asistir, se le deben mandar alimentos desde el
escenario de la comida. Un compadre organiza unas mafianitas para festejar el santo de otro
compadre, poniendo los guitarristas, cantantes y una charola o “corona: de frutas y de flores. El
compadre asi honrado corresponde invitando a quienes dan las mafianitas a beber y a comer el
pozole de cerdo prescrito en muchas comidas ceremoniales, pero estos intercambios especificos,
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no-complementarios, son meramente oscilaciones menores dentro de los modelos de contratos
diaddicos mayores, a largo plazo, que unen a los participantes durante afios y décadas. Es posible
que el intercambio no-complementario del dia del santo, se haga complementario mas tarde en el
mismo afo, cuando el otro compadre devuelva el favor.

Un requisito funcional muy importante del sistema es que nunca se establezca un balance exacto
entre los dos socios. Esto seria poner en peligro toda la relacion, dado que si todos los créditos y
débitos pudieran equilibrarse en un momento dado, el contrato dejaria de existir. Por lo menos
seria necesario iniciar un nuevo contrato, y esto implicaria incertidumbre y una posible inquietud
si uno de los socios pareciera renuente a continuarlo. El contrato diadico es efectivo
precisamente porque los participantes nunca estan completamente seguros de su posicion en
cuanto al balance de intercambios en un momento dado. Mientras estén seguros de que los bienes
y servicios fluyen en ambos sentidos y en cantidades esencialmente iguales, a medida que pasa el
tiempo, saben que sus relaciones estan solidamente basadas.

Tipos de intercambios

Las formas del intercambio pueden examinarse en términos de los servicios y bienes que se
ofrecen y son correspondidos dentro de marcos rituales y no rituales. Sin embargo, estos marcos
no son inflexibles en la mente de los tzintzuntzefios y una devolucion material hecha en un
marco no ritual puede contrabalancear un servicio anteriormente ofrecido en forma ritual, y asi
sucesivamente en el circulo de las posibilidades logicas. Por lo general los servicios prestados
dentro de un contexto ritual estan asociados con los momentos clave de la vida, como el bautizo,
la confirmacion, el matrimonio y la muerte. Incluyen los servicios de los compadres que
acompafian al padre del novio a “hacer las paces” con el padre de la muchacha “robada” por su
hijo; la realizacion de los arreglos para el funeral de un ahijado que muere en calidad de
“angelito”; la ayuda y la confortacién que se da con motivo de un fallecimiento, por ejemplo, el
acompanar a los deudos durante todo el velorio, etc. Los bienes que se ofrecen en un contexto
ritual abarcan las responsabilidades financieras del matrimonio, que sumen los padrinos; los
gastos en que incurre el padrino de bautizo cuando su ahijado muere joven; el ayudar a un padre
de familia en los gastos del matrimonio de su hijo y, en particular, la ayuda que se dan los
participantes en un contrato cuando uno de ellos se enfrenta con los gastos de una fiesta
importante. Cuando alguien es carguero, visita la casa de sus parientes, compadres y amigos con
quienes tiene un contrato diddico reconocido, para pedirles que los “acompafien”, es decir, que
contribuyan con alimentos y dinero. Enfatizando el caracter ritual de esta transaccion, esta el
hecho de que mas o menos una mitad de los alimentos crudos se devuelven después de la fiesta.

En las comidas ceremoniales tales como las del dia del santo, una boda, un bautizo o un funeral,
los huéspedes llevan recipientes en donde colocan los excedentes de los abigarrados platos que
les son servidos. Estos sobrantes se llevan a casa para comerse el dia siguiente. En todo festival
que implique comida, algunos de los invitados no pueden asistir y, generalmente, se recuerda a
otras personas que no fueron especificamente invitadas. Después de que se ha servido a los
huéspedes, se envia a los nifios a las casas de quienes no pudieron asistir, para llevar platos de
comida caliente, de manera que los ausentes pueden también participar en la festividad.

Alguna idea sobre la magnitud de la ayuda obtenida en tales ocasiones se puede tener por las
contribuciones que recibié Guillermo Morales cuando se caso su hijo Miguel. Los hermanos de
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su esposa Carmen — Wenceslao, Natividad, Jesus y Faustino — dieron respectivamente una
fanega de maiz con valor de $50.00; una gallina, un carton de cerveza y $10.00; un kilo de chiles
rojos; y $30.00 en efectivo. Los primos y sobrinos casados de Carmen: Esperanza, Celia,
Melania y Adolfo, dieron respectivamente un pavo, 10 kilos de arroz, $20.00 y $10.00 en
efectivo. Alfonso Rendon, primo hermano de Guillermo dio $15.00. Maximiano Guillén, primo
segundo, contribuy6 sustancialmente para los costos de la misica. Bulmaro Molinero, padrino de
matrimonio de Guillermo, dio dos pavos y Jestis Jiménez, padrino de bautizo de Carmen, pago
los $40.00 que costaron los servicios religiosos. Lucas Morales, José Calvo, Félix Lara, Ernesto
Reyes, Serveriano Urbano y José Cortés, todos ellos compadres de un tipo u otro, dieron dinero a
un promedio de $10.00 cada uno. En conjunto la ayuda total fue algo mas de $600.00, y sin ellos,
a Guillermo le hubiera sido imposible realizar la fiesta.

Los servicios que se prestan en un contexto no ritual toman un numero ilimitado de formas.
Alguien ayuda a cuidar a un amigo o pariente enfermo; se pone una inyeccioén hipodérmica sin
cobrar el pequefio honorario; se compra algo por encargo en Patzcuaro; se presta un semental
porcino sin pedir la tarifa de maquila; se cose un traje o se hace el marco de un cuadro,
gratuitamente. San Judas Tadeo y San Anacasio son muy utiles en la recuperacion de los objetos
perdidos o robados. Las gentes que tienen imagenes de estos santos en sus altares familiares
algunas veces las prestan a otras personas para ayudar a recobrar algin objeto perdido, La
imagen de San Anacasio del difunto Tiburcio Pérez y de su esposa Maria Morales se considera
milagrosa”, ya que ha ayudado a que se recobren muchas cosas. Como una parte de sus
obligaciones de intercambio, Tiburcio y Maria permitian a sus amigos y vecinos que encendieran
lamparas votivas en su altar, ante la imagen de San Anacasio, implorandole que les diera ayuda.
Todos y cada uno de una multitud de actos ttiles se considera — y se recuerda — como un servicio
que significa alguna forma de obligacion reciproca.

Es en un contexto no ritual cuando una vecina entra a la casa de otra para pedir prestado, por
ejemplo, un huevo, algunos chiles u otro alimento o articulo casero que se necesita con urgencia.
Cuando los hombres iban a los Estados Unidos como braceros, siempre pedian prestado dinero a
sus amigos y vecinos y lo devolvian a la conclusion de sus contratos de trabajo, anadiendo al
pago alguna cosa como un par de medias de nylon o una camisa deportiva, lo que servia para
mantener viva la relacion de intercambio. Una persona que tiene que hacer grandes gastos
médicos confia en recibir dinero, ya sea como un regalo o como préstamo, lo cual significa
simultdneamente ser pagado por transacciones previas e incurrir en nuevas obligaciones.

El papel de la comida y de la bebida

El constante intercambio de alimentos y bebida es particularmente importante para el
mantenimiento del contrato diddico. Excepto en las ocasiones ceremoniales, las invitaciones a
comer casi nunca se hacen. Pero cuando alguien — un pariente, un vecino, un compadre o un
amigo — con quien se ha desarrollado completamente el patroén de intercambio, cae por la casa,
por lo general no se le permite — a ¢l o ella — que se marche sin que se la haya ofrecido cualquier
alimento de que se disponga: una tortilla, tal vez con un huevo frito o frijoles; un poco de camote
cubierto; un vaso de leche, una taza de café o alguna fruta fresca. La naturaleza del alimento o de
la bebida no es importante, pero si se ofrece debe ser aceptado. Rechazar la comida o bebida que
ha sido ofrecida, pone en peligro una relacion de intercambio, dado que parece significar una
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negacion del entendimiento mutuo y de los sentimientos amistosos que son basicos para el
contrato diadico.

Puesto que los varones no cocinan, carecen de la oportunidad de expresar afecto y amistad a sus
socios mediante el ofrecimiento de comida. Pero si pueden ofrecer tragos que representan los
mismos valores simbolicos. Estos es, ciertamente, una razon principal de por qué los hombres
que estan bebiendo en una tienda se sienten obligados a invitar a beber a cualquier amigo que
llegue, y de por qué se enojan y se hacen beligerantes en las raras ocasiones en que se rehusa la
invitacion; simbolicamente su oferta de amistad ha sido rechazada. Indudablemente muchos
hombres de Tzintzuntzan deben mas de lo que realmente desean simplemente porque se les coge
en una trampa en la cual s6lo mediante el ofrecimiento y la aceptacion del licor pueden mantener
las relaciones sociales importantes.

La hostilidad temporal entre personas normalmente estan en buenos términos se expresa algunas
veces rehusando aceptar comida, y si alguien no comiera, simplemente por falta de apetito, la
cocinera empieza a especular sobre la causa de lo que ella interpreta como un disgusto en su
contra. Los nifios que se enojan con sus madres, a menudo prefieren sufrir hambre dolorosa antes
que hacer el gesto amistoso de reconciliacion, y pocos actos del nifio son mas inquietantes para
las madres que el de negarse a comer. Micaela recuerda como Pedro, su primer marido, cuando
se enojaba con ella, podia castigarla “dejando de comer por tres dias,” y ella tampoco podia
hacerlo “de la mortificacion”. Nadie debe rehusar la comida (o la bebida) diciendo que no tiene
apetito (o sed), dado que sabe que sus motivos se prestan inmediatamente a la sospecha. Solo
apelando a un trastorno estomacal, o mejor aun, a un tratamiento médico que prohibe ciertas
cosas, se puede rehusar graciosamente un alimento o bebida que se ofrecen.

Ser capaz de ofrecer comida a quienes se ama y respeta y a aquellos cuya amistad se considera
valiosa, es algo altamente estimado. Cuando Chelo, la hija mas joven de Natividad Pefa, se dejo
robar sin previo aviso, la madre encontré consuelo en el hecho de que, a diferencia de lo que
ocurria con Teresa, su hija mayor, quien vive a la distancia de un dia de camino, Chelo estaria
cerca y Natividad podria llevarle comida cuando quisiera.

Natividad recuerda como cuando ella y Vicente vivian en El Rincon, pared de por medio con su
hermano Faustino y Pachita, la esposa de éste, la propia Natividad podia mandarles con
frecuencia alguna cosa tan sencilla como una tortilla con frijoles, para expresar, simplemente, su
alegria de estar cerca de ellos. Especialmente en el caso de que en el hogar haya una golosina, es
grato estar en condiciones de mandar un poquito de ella a alguna persona con quien se tiene
estrecha amistad. La mayor tristeza de Nati por el hecho de que Teresa se casé fuera del pueblo,
es que la resultaba muy dificil enviarle comida. Cuando en una ocasion ella y Vicente
sacrificaron un cerdo e hicieron chicharrones envi6é a Guadencio, su hijo, en un largo viaje de
tren y autobus, para que le llevara una parte de ellos a su hermana.

El intercambio de alimentos y bebidas, importante en todas las instituciones, parece serlo
especialmente entre amigos y vecinos. Debido a que los vinculos con esas personas no estan
estructurados en un sentido formal, en contraste con los de la familia y el compadrazgo, se
considera muy deseable dar una atencion todavia mayor a la reafirmacién constante de la
relacion. El ofrecimiento de comida y bebida es la quintaesencia de esta reafirmacion, y si
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alguien profesa amistad pero incurre en fallas en este intercambio informal, de tal se dice que es
“amigo de dientes afuera”, es decir, que no es un amigo genuino.

El intercambio de comida nos dice algo mas acerca de los contratos diddicos: no todos son de
igual intensidad. La situacion es semejante a la que se da en los patrones norteamericanos de la
amistad, dentro de los cuales se visita y se corresponde mas con algunos amigos que con otros,
pero los amigos a quienes se visita con menor frecuencia son todavia cualitativamente diferentes
de quienes son meramente conocidos o nada mas asociados profesionales, toda vez que, como se
sabe, si se reconocen obligaciones sociales y de otro tipo hacia ellos.

Se pueden distinguir los contratos de gran intensidad de los de baja intensidad, por la forma en
que se maneja la comida. Si vemos que a algunas personas casi siempre se les ofrece comida
cuando van a una casa, podemos estar seguros de que alli opera un contrato diddico de gran
intensidad. Si se advierten intercambios constantes y de varios tipos con otros individuos, pero
que a ¢éstos se le hacen menos ofertas informales de alimentos, entonces sabemos que el contrato
es de una intensidad menor.

Expresiones lingiiisticas de las relaciones

En los contratos de colegas, como se ha apreciado, un imperativo funcional del sistema es el de
que un balance exacto en los intercambios nunca se establezca, puesto que s6lo cuando los socios
reconocen simultdneamente no s6lo obligaciones por cubrir sino también expectaciones por
cobrar sienten que sus vinculos estan en buen orden. Conceptualmente un balance preciso de los
débitos con los créditos equivale a dar por concluido un contrato. En consecuencia toda conducta
que sugiere el establecimiento de un balance exacto, o el deseo de establecer tal balance, se
interpreta como un reto no amistoso, algo que normalmente debe evitarse: a menos, desde luego,
que un individuo desee en realidad dar por terminada la relacion. Para poner la cuestion de un
modo ligeramente diferente: las formas de la conducta entre los socios, que confirmen o
reafirmen el reconocimiento de un contrato, son altamente estimadas, en tanto que las lineas de
conducta que no lo reafirmen o que puedan indicar que el que habla o actua crea que el contrato
ya no es muy importante, se consideran como amenazadores y hostiles. Una vez que se capta la
importancia de este punto, ciertos aspectos de la conducta en Tzintzuntzan, que a primera vista
parecen enigmaticos e incomprensibles caen facilmente en su sitio.

Cuando en un principio yo empecé a llevar regalos a las gentes de Tzintzuntzan, me inquieté
mucho cuando adverti que eran aceptados con lo que me parecié una inquietante falta de
entusiasmo, cercana a la ingratitud. Cuando mas se murmuraba un indiferente “gracias”, y a
menudo no se me decia nada. Temi no haber sido grato, o que se esperaba mas de mi persona.
Después me di cuenta de que ésta era una norma de conducta entre los habitantes mismos.
Cuando se mandaba una charola con alimentos crudos, cubierta con una servilleta, en calidad de
contribucion a los gastos de la fiesta de un carguero, su esposa la aceptaba sin ceremonias en la
puerta de su cada, se la llevaba a la cocina sin levantar la servilleta, y devolvia ambas cosas al
donante sin comentario mayor que el de cualquier incidente cotidiano.

Esta “falta de cortesia” entre personas con mentalidad cortés e inclinada a las ceremonias me
intrigd hasta que descubri que aquellos objetos ofrecidos se veian no como regalos, sino mas
bien como una de tantas cosas que constituyen el sistema de intercambio entre socios, algo que
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se debe pagar, de otro modo, en fecha posterior. Los tzintzuntzefios reconocen — creo con
realismo — que en su sociedad puede haber cosas tales como un “regalo” que se da
independientemente de un patron de intercambio existente o potencial entre las personas, solo en
un sentido muy especial. Los favores, cualquiera que sea su forma, son parte de una negociacion
quid por quo, cuyos términos son reconocidos y aceptados por los participantes.

Tanto las formas lingiiisticas como otras formas de conducta muestran por qué la palabra
“regalo” es inapropiada para describir los bienes y servicios que se intercambian en
Tzintzuntzan. En la sociedad norteamericana se considera que un regalo es algo que se transfiere
de una persona a otra sin compensacion medible. Que puede ser, en realidad, parte de un patréon
continuo de intercambio, es algo que no viene al caso. El regalo se acepta con entusiasmo y
gratitud, expresados verbalmente, que simbolizan mas que el cortés agradecimiento que
acompana a las transacciones comerciales, pues se reconoce que las palabras, al menos
subconscientemente, significan un equilibrio conceptual con la atencion del donante.

En espaiol el agradecimiento se expresa en dos diferentes formas lingiiisticas: “gracias”
(literalmente el plural de gracia), que usualmente se traduce al inglés como thank you, y “Dios se
lo pague”. La primera forma se emplea en los cambios informales de poca significacion entre
personas de igual status o, al menos, de igual status por lo que toca a la ocasion que suscita la
palabra. El “Dios se lo pague” se usa con un sentido enteramente diferente en el cual, el que
otorga el reconocimiento, reconoce una gran diferencia en cuanto a la posicion y en cuanto a que
el objeto o servicio que se dan nunca se pueden corresponder del todo. Los pordioseros, por
ejemplo, corresponden a las almas caritativas con esta expresion. Solamente pidiendo el favor
divino para el donante el limosnero puede pagar, de algiin modo, el favor que recibe, y ninguno
de ellos — el donador y el receptor — espera otra compensacion. Una cosa que se recibe y
corresponde con el Dios se lo pague puede considerarse entonces adecuadamente, como un
regalo en el sentido norteamericano. Una cosa o una accion que se agradecen con un “gracias’ es
otra cosas, pues esta formula es una cortesia y nada mas.

En Tzintzuntzan se usan ambas formas. Yo he oido el Dios se lo pague cuando he dado algo que
el recipiendario considera totalmente fuera de los patrones normales del intercambio amistoso,
cosas tales como una contribucion monetaria sustancial para ayudar a los gastos médicos
inusitados. Cuando yo he dado cosas menores tales como un corte de tela para una falda o
vestido (algo dentro del alcance normal del intercambio) he escuchado sencillamente “gracias” y
posiblemente, nada en absoluto. El recipiendario y yo sabemos que la cosa que se da se habra de
corresponder con alglin objeto de ceramica, un mufieco de tule, un pescado o alguna otra cosa
que entrega el que recibe el favor; el corte de tela no es un regalo ni tampoco lo son el objeto de
alfareria, el mufieco de tule o el pescado.

La falta usual de la expresion verbal de agradecimiento y de entusiasmo visible que acompafien
al intercambio no significa, naturalmente, que las transacciones sean frias, calculadas y carentes
de emotividad. La gente disfruta enormemente con estas transacciones y le es muy grato saber
que uno otorga importancia a sus obligaciones y que quienes estan asociados con uno continiian
considerando que esta asociacion es valiosa. Algunos de los valores fundamentales de la cultura
se expresan en los actos mismos del intercambio y la gente siente y agradece este hecho, aun
cuando pueda experimentar algin embarazo para expresarlo verbalmente.
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Otra forma de la conducta lingiiistica que a primera vista parece contraria a la razon, puede
explicarse al entender que toda conducta que sugiere que se desea dar por terminado un contrato
es amenazadora y que, por lo contrario, toda conducta que reafirme el deseo de mantener la
vigencia de un contrato es tranquilizadora. En Tzintzuntzan un individuo, a menudo, saluda a un
conocido o reconoce la presencia de un extrafio que camina por un sendero, con un “adiés”, la
férmula espafiola comun del inglés good bye, y mas literalmente “[yo le encomiendo] a Dios.”
Inversamente, tal individuos rara vez dice “adi6s” cuando deja a algiin amigo, prefiriendo
entonces una forma como “Hasta luego”, “Andale”, “Nos vemos” o — posiblemente con mayor
frecuencia — “No nos despedimos”. Creo que para un socio es claro que decir adids es
potencialmente peligroso, dado que puede interpretarse como que no espera ver a su socio
durante un largo tiempo; que, probablemente, esta cansado de ¢l y no desea, en realidad,
continuar la relacion implicada por el contrato. O puede implicar que el que habla no desea o es
incapaz de cumplir sus obligaciones. En consecuencia, la expresion adios equivale, desde el
punto de vista conceptual, al Dios se lo pague para dar las gracias por un obsequio; se le
considera como equilibradora de la ecuacion de obligaciones y de la terminacion del vinculo. Por
este motivo los socios prefieren separarse con una expresion verbal que enfatice la continuidad
de sus relaciones mediante la expresion de la creencia y — de la esperanza de que muy pronto se
volveran a reunir.

Pero ;por qué saludar a un extrafio o a un conocido diciéndole “adi6s”? El uso de adids en este
contexto es congruente con la percepcion de las relaciones interpersonales descritas al principio
de este capitulo. Un individuo no puede ser socio de todo el mundo, y muchas de las personas a
quienes ve y con quienes tiene algiin contacto, no pueden ser socios suyos y no debe caer en el
error de suponer que, por un acto particular, desea iniciar el contrato. Entonces el adids es
simultdneamente una expresion de la distancia social y un recurso para mantenerla, un modo de
reconocer que no existe un vinculo contractual. Es cortés y respetuoso, pero de ninguna manera
intimo. Lo que en realidad significa es: “lo veo a usted, lo saludo y deseo que Dios vaya con
usted; yo lo respeto a usted, pero debo recordarle que no tenemos reclamaciones que hacernos.”

Hay todavia otras formas simbolicas mediante las cuales se puede negar el contrato,
temporalmente por razon de algun enojo momentaneo, o en forma permanente. Melania, la
hijastra de Macaria Gémez, recibe una multiplicidad de bienes y servicios de su madrastra y de
sus hijas Laura y Victoria: comida, ropas, el coser los trajes para sus hijos, dinero y muchas otras
cosas. En correspondencia, Macaria recibe primeramente la satisfaccion de tener a sus nietos
cerca de ella (sus propias hijas son solteras), y Melania también de vez en cuando da pequefios
regalos u otras muestras materiales de afecto. En una ocasion, las hijas de Macaria estaban
cosiendo los uniformes del Dia de Independencia. Por alguna obscura razén Melania se enojo,
perdid los estribos, lanz6 gritos y sollozos y como el mayor insulto, insistid en pagar la costura
de los uniformes, cosa que nunca antes habia hecho y que dej6 aténitas a Laura y a Victoria. El
pago que pretendia hacer Melania se consider6 como un acto hostil, tal como en realidad se
querria que fuera, y por medio del cual se queria decir (simbolicamente): “Puesto que pago por
este servicio no les debo nada a ustedes y no tendran en el futuro ninguna reclamacion que
hacerme.” El hecho de que un poco mas tarde, el mismo dia, se hubiesen restablecido las
relaciones normales no afectd de ningiin modo el simbolismo del acto.
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Vinculos de patron-cliente

En los contratos de patron-cliente, en contraste con los de colegas, uno de los participantes esta
siempre en posicion significativamente superior, y de este hecho nace el poder que le permite ser
un “patron” para el otro. La palabra espafiola patron, o patrono para los seres sobrenaturales,
tiene varios significados relacionados entre si: un empleador de trabajadores, un patrocinador
ceremonial, el jefe de un bote pequetio, el santo protector de la villa o de la parroquia, el santo
protector de todas las personas que llevan su nombre. Todas estas definiciones son correctas en
Tzintzuntzan. Un patron, esto es claro, es alguien que combina status, poder, influencia,
autoridad — atributos utiles para todos — para “defenderse” o ayudar a algtin otro a defenderse.
Pero una persona, por muy poderosa e influyente que sea, es patron sélo en relacion con alguien
que esta en una posicion inferior: un cliente a quien, en circunstancias especificas, desea ayudar.
Todos los tzintzuntzefios ven con respeto a cierto nimero de patrones: cada quien reconoce al
santo cuyo nombre lleva como a su santo patrén y todo el mundo sabe que San Francisco es el
patrono de la villa. Todos aceptan a la Virgen de Guadalupe como la patrona de México y de
América y, consecuentemente, también como a la propia patrona. Ademas algunos adultos
aluden a personas de Patzcuato, Morelia y otras ciudades llamandoles mi patron, por causa de la
relaciones en las que ellos asumen la posicion de socios subordinados. Los tzintzuntzefios no
tienen una palabra correspondiente para si mismos como patronos. Dado que ellos representan
casi el fondo de la jerarquia socioecondmico mexicana, no miran desde arriba a otros desde la
encumbrada posicion de un patron, y no consideran la relacion como aquella en que una persona
puede ser patrén o cliente, dependiendo de la posicidon y poder relativos.

Analiticamente se pueden distinguir en Tzintzuntzan dos tipos basicos de patronos: 1) seres
humanos, y 2) seres sobrenaturales. Los primeros incluyen a los politicos, los empleados del
gobierno, los amigos del pueblo y de la ciudad, padrinos o compadres de status o influencias
superiores o de capacidades especiales, y eclesiasticos, especialmente el sacerdote local. Los
segundos, los patrones sobrenaturales, son Dios, Cristo, la Virgen Maria y los Santos, estos tres
ultimos en cualesquiera de sus manifestaciones geograficas o de advocacion. Aun el diablo es un
patron potencial ya que, segun hemos visto (pagina 147), puede traer una gran riqueza. Todos los
patrones humanos excepto el sacerdote local, son de fuera de Tzintzuntzan, puesto que las
diferencias de status que son esenciales para la relacion patron-cliente no existen en la
comunidad. Los patrones sobrenaturales son los asociados con las iglesias locales o con los
altares familiares, asi como los que se encuentran en comunidades distantes.

Como sucede en los contratos de colegas, el reconocimiento, por parte de los socios, de las
obligaciones mutuas, subraya y convalida el sistema de patron-cliente. Sin embargo, hay dos
diferencias importantes en los patrones del intercambio. Primera, patron y cliente intercambian
diversas clases de bienes y servicios y, segunda, mientras que todo contrato de colegas es
continuo, una parte significativa de los intercambios de patron-cliente son no-continuos, o de
corto plazo. Es decir, un buen o servicio particular ofrecido por un cliente en perspectiva,
requiere una correspondencia inmediata y especifica por parte del patron potencial. Si la oferta es
correspondida, el contrato patron-cliente queda establecido, pero el acto de la correspondencia
simultdneamente termina el contrato o establece condiciones para su terminacion en el futuro
cercano. Para ser mas especificos, las relaciones de patron-cliente que involucran a seres
humanos, son semejantes al contrato de colegas en cuanto que los bienes y servicios se
intercambian a medida que pasa el tiempo, sin intento alguno de establecer un equilibrio, dado
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que esto podria cancelar el contrato. En algunos casos en que el patrono es sobrenatural, las
relaciones continuan por un largo periodo sin intento de llegar a un equilibrio exacto. Pero en
muchos otros casos, y particularmente en aquellos en que el peticionario solicita ayuda en un
tiempo de enfermedad o de otras crisis, se espera que la satisfaccion de la suplica sea
correspondida o equilibrada mediante el cumplimiento del voto que hace el peticionario. De aqui
que no exista contrato hasta que la peticion sea concedida y que no exista después de que el
peticionario cumpla lo ofrecido. Este tipo de contrato de patron-cliente se termina por el
establecimiento de lo que se reconoce un trato justo entre los contratantes, acto preciso que se
elude celosamente por los contratantes colegas, de modo que su relacidon no se termine.

Los tzintzuntzefios, al reconocer su humilde posicion y carencia de poder y de influencia, estdn
constantemente alerta a la posibilidad de presionar a una persona de mayor riqueza, posicion o
influencia, iniciando asi una relacion de patron-cliente que, si las cosas van bien, reforzaran la
seguridad de los individuos durante una variedad de crisis de la vida que son enteramente ciertas:
una enfermedad, la repentina necesidad de efectivo, ayuda en las disputas legales, la proteccion
contra diversas formas posibles de explotacion y el consejo acertado en gestiones que se piensan
emprender.

La explotacion del sistema del compadrazgo, segin ya hemos visto, es una de las maneras mas
expeditas de ganar un patrén, y los blanco méas comunes para ello son los parientes ricos que
viven en la ciudad, los hacendados locales (de los que hay muy pocos), y los comerciantes en el
cercano Patzcuaro, con quienes se puede tener relaciones comerciales. Cuando Lucio, el hijo de
Panfilo Castellanos, se caso, el sobrino de su esposa, que habia llegado a ser un doctor prospero
en Patzcuaro, accedio a ser padrino en el matrimonio. Un vinculo familiar preexistente se
robusteci6 asi, y el nuevo padrino se encontr6 con una fuerte obligacion de ayudar con atencion
médica gratuita, con posibles préstamos y con los consejos que podia dar por razon de vivir en
una ciudad. En correspondencia, Panfilo y su esposa de vez en cuando le llevan regalos, lo
invitan a las fiestas y comidas familiares cuando le llevan regalos, lo invitan a las fiestas y
comidas familiares de Tzintzuntzan y, posiblemente, le mandan clientes de entre los individuos
enfermos. Macaria Gomez persuadi6 a Isaac Martin, un lejano primo soltero, cuya madre
controla una de las pocas haciendas que subsisten el area de Patzcuaro, para que fuese padrino en
el bautizo en la mayor de sus hijas, Laura. Isaac, ademads del prestigio general que refleja sobre
Macaria, le ha prestado dinero para ayudarle en sus tareas avicolas y le dio una cantidad
regularmente grande cuando emprendi6 una operacién mayor. La correspondencia es aqui menos
clara. En las raras ocasiones en que Isaac visita Tzintzuntzan, se le festeja y adula en forma
extravagante y, tal vez, en un lugar en donde los grandes terratenientes no son populares, es
bueno que hay nativos que hablen bien de uno.

Las relaciones de compadrazgo patron-cliente, aunque formalmente idénticas a las que unen a
gentes iguales desde el punto de vista socio-econdmico, se reconocen en realidad como muy
diferentes por todos los participantes. Esto es especialmente claro en los usos lingiiisticos. Los
compadres del mismo status, segun ya se puntualiz6, son, por lo general, extremamente formales
uno con otro; en teoria al menos, descartan el tratamiento familiar del pronombre de segunda
persona personal “tu” y en su lugar usan el formal “usted”. Los clientes compadres son,
naturalmente, extremamente formales con sus compadres patronos, igual que con todos los
demas patrones humanos, pero los compadres patronos, casi sin excepcion, se dirigen a sus
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compadres de la villa usando el “tu” familiar, de modo que el status relativo de ambos socios
nunca esta en duda. Isaac Martin, por ejemplo, es mucho mas joven que Macaria Gomez; sin
embargo, por razon de su status superior, ambos dan por descontado que ¢l le hablara de “tu” y
que ella lo tratara de “usted”.

Aun cuando la institucion del compadrazgo es una excelente manera de establecer un contrato de
patron-cliente, ciertos actos menos formales operan igualmente bien. Un dia, mientras yo estaba
sentado con Silverio Caro en su puesto de cerdmica sobre la carretera, llegé un pequefio coche
con tres personas. Silverio saludo al conductor con un “Buenos dias doctor”, dicho con un tono
que bien se veia ya habian tenido contacto previo. Después de comprar varias piezas de alfareria,
el doctor y sus amigos se marcharon. Entonces Silverio me explicd que se trataba de un médico
relativamente nuevo en Patzcuaro, a quien habia consultado profesionalmente, y yo entendi muy
bien que Silverio estaba creando cuidadosamente una relacion con €l. El precio normal de las
mercancias escogidas era de $16.50, pero Silverio solo cargd $13.00. Si en futuras visitas a
Patzcuaro el doctor le demostraba una consideracion o amistad mayor que la usual, Silverio le
llevaria como regalo algunas otras piezas y, asi, sentird que su relacion con el doctor era un buen
seguro de salud.

En otra ocasion Silverio me invité en una forma mas bien vaga, a ir a su casa a ver su almacén de
ceramica. Puesto que ante yo ya habia hecho esto varias veces la razon de que me invitara era
obscura. Después de inspeccionar y de elogiar la calidad de la loza, y de aceptar como regalo un
pequefio cenicero, ya me iba a marchar cuando Josefa, su esposa, me invitd a sentarme un
momento. La intencion sali6 al punto: {No podria yo — se preguntaba ella — traer un televisor
usado, la siguiente vez que yo viniera en automovil desde los Estados Unidos a México, el cual
me compraria al costo? Les expliqué que, como turista, yo no podia traer mercancias a México
fuera de mis efectos personales, y no es facil engafiar a los funcionarios de la aduana. Silverio y
Josefa aceptaron esto de buen talante y fue claro que la cosa se habia intentado con el animo de
“nada arriesgado, nada ganado”. No se sintieron decepcionados ni se deteriord nuestra amistad.

El establecimiento del centro de desarrollo de la comunidad CREFAL, en Pétzcuaro en 1952,y
la subsecuente atencion dada a Tzintzuntzan por varios afos, multiplicéd los contactos del pueblo
con personas de un poder superior, y caso todos los miembros del cuerpo docente y los
estudiantes que visitaron el pueblo se convirtieron en patrones para cierto nimero de personas.
Los patrones recibieron regalos de alfareria, pescado, huevos y pollos y, en ocasiones,
alimentacion gratuita; en correspondencia ellos ofrecieron ayuda médica, herramientas y una
variedad de servicios técnicos y personales.

Dentro de Tzintzuntzan, aunque hay diferencias de riqueza, no hay distinciones sociales
suficientemente grandes para justificar el uso del concepto de patron-cliente para describir las
relaciones personales, con la inica excepcion del sacerdote. Los tres sacerdotes que durante los
afos recientes han desempefiado alli su ministerio, se han mostrado renuentes a aceptar el
vinculo del compadrazgo, aunque lo han hecho en raras ocasiones, con lo cual establecen los
lazos de patron-cliente. Pero existen otros vinculos menos especificos. Los sacerdotes necesitan
ayudantes para mantener el ritual eclesidstico, para arreglar las flores y las velas en los altares,
para hacer la limpieza de los edificios, y algunas veces estos ayudantes dan a los padres algunos
alimentos, Estos, a su vez, pueden conferir bendiciones espirituales a quienes los mantienen y,
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por su educacién y conocimiento del mundo, pueden dar también consejos temporales. Asi, me
parece, es correcto pensar que los sacerdotes participan en las relaciones de intercambio con los
individuos, dentro de las cuales ellos son patrones y los individuos con clientes.

En estas relaciones de patron-cliente entre seres humanos uno ve, al mismo tiempo, semejanzas y
diferencias con los contratos de colegas. Tal como en estos ltimos, las relaciones son continuas,
y ni el patron ni el cliente procuran lograr un equilibrio inmediato, pues ambos reconocen que
esto podria terminar el contrato. Pero a diferencia de los contratos de colegas, los socios no son
iguales y no pretenden realmente lograr la igualdad. En realidad, esta asimetria. Y
particularmente la capacidad de uno de los socios para ofrecer algo diferente de aquello que se le
ofrece, y de recibir algo que alguno de los participantes no tiene a mano, es lo que hace valioso
el sistema. Dentro del pueblo, los vinculos con los colegas locales dotan a un hombre con todo lo
que necesita en los periodos agudos de demanda, de la clase de bienes y servicios a los que ¢l
mismo también acceso. La utilidad de los vinculos de patron radica en el hecho de que puede
proveer cosas que normalmente no hay en el pueblo, cosas que en determinado momento se
necesitan con urgencia.

A primera vista el compadrazgo patron-cliente, que es contractual, tanto formal como
informalmente, parece contradecir el principio diadico: en sus formas importantes une a un
minimo de cinco y un maximo de ocho personas (por ejemplo, en el bautizo, el nifio, los padres y
los padrinos; en el matrimonio los padrinos, la pareja y los padres del novio y de la novia). Sin
embargo, la contradiccion es mas aparente que real, dado que los vinculos significativos en que
se basa el intercambio que dan base a las formalidades del sistema, normalmente parecen
involucrar sélo a los socios diadicos. Por encima de todo, el patron siempre es un individuo. Por
ejemplo, Isaac Martin, padrino de Laura Prieto, es patron de ella y de su madre, mediante dos
diferentes vinculos. El contrato basico, implicito e informal, une a dos personas y aunque puede
“cubrir” a otros, no hay duda en la mente de los participantes sobre la naturaleza de la relacion.

Los seres sobrenaturales como patrones

Del mismo modo como los individuos buscan patrones entre los seres humanos, lo hacen con los
santos y con las diversas advocaciones de Cristo y la Virgen, explorando su buena voluntad para
entrar con ellos en relaciones contractuales (es decir buscando ayuda, y respuesta a sus
insinuaciones). Algunos de los contratos diadicos que de aqui resultan, igual que todos los
descritos antes, son continuos en cuanto a que nunca se establece un equilibrio preciso. Otros
contratos son, mas bien, diferentes en cuanto que toman cuerpo por razén de una crisis
especifica, en respuesta a las suplicas de un ser humano. Se hace un contrato, esto es, si el ser
sobrenatural accede a la peticion del suplicante, este ultimo estd obligado, a su mas pronta
conveniencia, a cumplir su parte del trato, a establecer el equilibrio actuando de acuerdo con la
promesa. Esto termina el contrato. Un individuo puede intentar renovar el contrato después de
una nueva crisis, pero, como se vera, a menudo procurard pactar un contrato con un patron
diferente en cada nueva ocasion.

Los contratos continuos de patron-cliente con los seres sobrenaturales se perciben mejor a traveés
de las oraciones diarias y por la practica que tienen muchos individuos de encender cirios ante la
imagen del caso. En cada hogar hay uno o mas altares sencillos, que por lo general son estantes
con algunas flores marchitas o artificiales y cirios a medio consumir colocados ante diversas
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imagenes de Cristo, de la Virgen y de diversos santos. Este modesto homenaje cotidiano se
considera suficiente para ganar la proteccion de los seres invocados, no en el caso de una crisis
especifica, sino contra los mil y un peligros stuibitos que se puedan presentar. En la habitacién en
que Laura Prieto duerme y cose, el altar pendiente de la pared, tiene iméagenes de la Virgen de
Guadalupe, asi como de otros santos y virgenes. Cuando se sienta a coser, 0 en otros momentos
“cuando me siento inclinada a hacerlo”, enciende una lampara votiva “a todos ellos”. Laura les
esta presentando sus respetos, pidiéndoles que contintien protegiéndola en correspondencia a las
atenciones que les guarda. Su madre da poca atencion a ese altar, pero reza a la Virgen de
Guadalupe antes de levantarse por la mafiana, y la Divina Providencia es objeto de un Credo
antes de entregarse al suefio. En correspondencia, la madre de Laura espera recibir su “diario
sustento”. El padrastro de Laura es devoto de las almas del Purgatorio y de Nuestra Sefiora del
Perpetuo Socorro, a quienes reza diariamente. En otros hogares el modelo es semejante. Un
punto digno de atencion en este modelo es que los altares no son en realidad centros de ritos
familiares, aun cuando varios miembros de la familia tiene su especial responsabilidad hacia los
patrones que €l ha escogido y de quienes cree que le habran de favorecer. Ninguno, excepto por
suplica especial, es responsable de actos de deferencia y respeto para los otros miembros de la
familia. Si Laura se ausenta del pueblo para ir en peregrinacion durante uno o dos dias, su madre
no siente tener obligacion de encender los cirios para los patrones de Laura, pero, ciertamente, si
pedira a sus propios patrones que cuiden a su hija. En el tipo de relaciones continuas con los
patrones sobrenaturales, el modelo diadico que caracteriza a otras relaciones individuales, es la
regla.

Fuera de lo que pueda llamarse patrones “obligados” — Cristo y la Virgen, compartidos por todos
los aldeanos - ;como puede uno escoger patrones continuos” No hay una regla; simplemente uno
sigue las corazonadas o caprichos, como en el caso de Laura, quien decidi6 agregar a san Martin
de Porres a los santos de su altar, después de haber escuchado una radionovela con el tema de la
vida de este santo. Manuel Herrara, con logica impecable, dice que ¢l supone que la Virgen es
realmente la mas poderosa. Después de todo, “Ella tiene mas parentesco con el Mero Jefe”.

Otros patrones que caen légicamente en la categoria de “continuos” tienen relativamente poca
importancia. San Francisco, el patrén de Tzintzuntzan no es, como hemos visto, muy altamente
considerado por su calidad de milagroso, y su fiesta se celebra sin grandes solemnidades. De
modo semejante, el santo cuyo nombre lleva una persona recibe poca atencion. Aunque el dia
mismo de su festividad se destaca con el equivalente de una fiesta norteamericana de
cumpleanos. Los patrones ocupacionales — San Isidro para los agricultores, por ejemplo — gozan
de poca veneracion en Tzintzuntzan. El diablo como patrono lo es més tedrico que realmente;
nadie, naturalmente admite tener una relacion con él. Sin embargo, se cuentan historias, por lo
general acerca de personas que viven en los pueblos cercanos, en las cuales un peticionario se
vuelve rico vendiendo su alma al diablo, con lo que establece, de este modo, una relacion que no
solo dura toda la vida, sino toda la eternidad.

Elvoto

Los contratos no continuos o a corto plazo con los patrones sobrenaturales se ven con mayor
claridad en la préctica de las promesas votivas. Cuando un individuo se enfrenta con una crisis,
como una enfermedad, un accidente o una repentina necesidad de dinero, hace una manda o
promesa, esto es, un voto o promesa solemne a un santo o a una de las muchas imagenes o
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advocaciones de Cristo o de la Virgen; manda que consiste en realizar un acto piadoso grato al
patron. Para las crisis menores, lo mas sencillo es que el peticionario encienda un cirio y rece, o
cuelgue un milagro de plata en el altar del patrono invocado. Las ofrendas votivas de plata
(algunas veces de metal corriente) son representaciones pequefias del cuerpo como un brazo, una
pierna, los 0jos, los pechos y hasta un cuerpo entero en posicion arrodillada; o representaciones
de cerdos, cabras, borregos, caballos o reses. El milagro seleccionado depende, naturalmente, de
la naturaleza de la suplica: un cerdo para un animal de esta clase perdido o enfermo, y un brazo
por la curaciéon de un brazo enfermo.

Si se trata de crisis mas graves, el cliente promete al patrono vestir un habito, una vestidura
religiosa burda, durante cierto nimero de meses, y abstenerse de toda clase de diversiones
publicas, si se concede la peticion. Las mujeres que sufren jaquecas u otras enfermedades, y que
creen que el cabello largo es un gasto excesivo de sus sistemas fisiologicos, ocasionalmente se
cortan las trenzas y las cuelgan en el altar de la Virgen, pidiendo el alivio. Hace poco Gudelia
Alba ofrecio sus trenzas a la imagen de la Inmaculada y para cumplir su promesa, con gran
esfuerzo y pegando cabello por cabello, hizo una peluca para que se colocara sobre la cabeza de
la escultura de Nuestra Sefiora. Otiliza Zacapu hizo lo mismo hace veinte afios, pero con el
tiempo los cabellos se fueron cayendo y la Virgen — su imagen — se fue quedando calva, de modo
que Gudelia tuvo la oportunidad de hacer algo que crey6 que la Virgen agradecia en forma
particular.

Cuando una persona se encuentra en un peligro suibito y grave, se encomienda a alguna de las
advocaciones de Cristo o de la Virgen, y si resulta sano y salvo, ordena un retablo, cuya forma
clasica es una pintura sobre metal que representa graficamente el peligro del que se sali6 sano,
que en uno de sus dngulos muestra al patrono invocado que flota en el cielo y, en el fondo del
cuadro, una o dos lineas que describen el milagro. EN otras crisis graves, o en la esperanza de
obtener favores especiales, el peticionario promete a Cristo, bajo la advocacion del Santo
Entierro, tomar el papel de penitente durante uno o mas Viernes Santos, ya sea caminando
vestido con traje penitencial y con grillos, o cargando una cruz de madera a lo largo de una ruta
previamente sefialada por las calles del pueblo. En otros casos — usualmente una enfermedad — se
acude a un santo o imagenes de Cristo o de la Virgen que tienen fama de “milagrosos”, que se
veneran en otra ciudad, prometiendo hacer hasta ese lugar una peregrinacion religiosa en
cumplimiento del voto hecho, si se concede la peticion.

Varios ejemplos ilustraran como se opera el sistema.

Valentin Rivera, en dos ocasiones, ha llevado bueyes votivos a una imagen de San Antonio de
Morelia, por la ayuda del santo para encontrar a los animales perdidos. San Antonio es patron de
los animales y también es muy util para ayudar a que las personas encuentren las cosas deseadas
tales como, tratdndose de agricultores, animales perdidos y, tratdndose de doncellas, para
encontrar maridos. Benigno Zuiiiga ha llevado al altar de Nuestro Sefor del Rescate unos ojos y
una pierna de plata, ambas veces por enfermedades personales. Pocos adultos, si acaso, han
dejado de usar, en un tiempo u otro, los exvotos.

Laura Prieto se vio afligida por una terrible urticaria que le causé gran sufrimiento. En Patzcuaro
consulté a un médico, quien le prescribi6 algunas medicinas y después acudio a la Virgen de la
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Salud (‘la Virgen mas milagrosa de Patzcuaro’), prometiendo vestir durante seis meses el
“hébito” de la Virgen si obtenia el alivio. En el término de una semana se mejord mucho, asi que
Laura compro la tela de lana costosa, pesada u burda, e hizo el traje; lo llevé durante seis meses
y, con toda fidelidad, se abstuvo de toda diversion publica. El doctor no recibi6 ningun crédito
por el alivio.

La mayor parte de los retablos de Tzintzuntzan estan dedicados al “milagroso” Sefior del
Rescate, cuyos extraordinarios poderes se notaron hace sesenta afios, cuando se le reconocio que
habia salvado al pueblo de haber sido diezmado por la viruela. Algunos de estos retablos se
colocan también en los altares laterales dedicados a la Virgen de Guadalupe y a Nuestra Sefiora
del Sagrado Corazdn. Uno de ellos tiene una pintura de Cristo pendiente en la Cruz y, un poco
mas abajo, una mujer arrodillada; lleva esta leyenda: “Doy gracias al muy milagroso Senor del
Rescate por haberme salvado la vida en una operacion muy peligrosa, el 10 de abril de 1950, en
la cual casi me mori. Me ofrezco con todo mi corazén al Sefior. Glafira Ceja, que reside en
Ciudad Juarez, Chihuahua.” Un segundo retablo, grande y enmarcado, estd escrito a mano, sin
pintura alguna, y dice sencillamente: “Un milagro que me hizo el Sefior del Rescate. Le doy las
mas sinceras gracias a Nuestro Sefior del Rescate por haber salvado mi vida cuando fui
prisionero en Patzcuaro, en 1919. Eligio Carrillo.” Un tercero, un retablo moderno, consiste en
tres postales. La primera muestra a un hombre a punto de caer desde un techo por una escalera
que se desvio de su apoyo superior; la segunda muestra a un hombre despatarrado en el suelo, y
la tercera a la victima envuelta en vendas. La leyenda dice: “Estanislado [sic] Alvarado. Doy
gracias a Cristo Crucificado por haberme salvado de esta horrible caida. Zamora, Julio, 1961.”

De los diecinueve retablos que encontré colgados en 1961, doce estaban relacionados con
problemas de salud y siete con problemas personales, tales como el encontrar a un animal
perdido, la salida de la prision, ebriedad, exencidn del servicio militar y la salvacion de animales
de la aftosa. Todos menos uno fueron colocados por la persona que estuvo en peligro o en gran
necesidad; la excepcion fue la de un hombre que daba gracias por la restauracion de la salud de
su esposa. Curiosamente solo uno de los retablos fue puesto por un tzintzuntzefio; una viuda daba
gracias a Nuestra Sefiora del Sagrado Corazon por “el milagro” de haberle hecho posible tener
una casa. /Por qué esta discriminacion por parte de la gente de la localidad? Por lo que se refiere
al Sefior del Rescate, probablemente Benigno Zuiiiga sea portavoz del pueblo cuando dice que
este Cristo es casi de la familia, y uno puede acercarse a €1, con éxito, en cierto nimero de
maneras simples, tales como encenderle cirios y colgar en su altar ofrendas votivas de plata. Es
algo semejante al caso en que los campos distantes parecen ser mas verdes. Micaela dice que
donde a los tzintzuntzefios les gasta poner retablos es en San Juan de las Colchas y San Juan de
los Lagos.

Aunque por lo general una persona hace voto de ser penitente cuando sufre de alguna
enfermedad seria, otras materias graves también se pueden resolver de esta manera. Cuando
Bartolo Zuifiiga comprd una camioneta usada con sus ganancias por su trabajo de bracero, no
sabia manejar y tenia mucho miedo de causarle un dafio grave. Prometi6 al Santo Entierro asumir
el papel de penitente durante dos Pascuas, colocandose grillos, si el patrono le ayudaba a
aprender a manejar, “si ponia la habilidad en mis manos”. El camino se anduvo y Bartolo
cumplid su promesa.
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Como ejemplo del modelo de peregrinacion, citaremos el caso de Manuel Herrera. Mientras
trabajaba en California como bracero cayo6 enfermo, no de gravedad, pero si lo suficiente para
que temiera perder el tiempo de trabajo, una cuestion critica para un hombre bajo contrato a
corto plazo. Entonces prometi6 a la Virgen del Rosario de Coeneo, un pueblo a unos 75
kilometros de Tzintzuntzan, que si ella lo curaba rapidamente, haria una peregrinacion a su
iglesia u encenderia en su honor un cirio de $5.00. Se cur6 sin pérdida de tiempo, y poco después
de su regreso a México visitd Coeneo, segun lo habia prometido.

Aunque la aceptacion de casi todos los cargos religiosos en el viejo sistema de la mayordomia
estaban asociados con la busqueda del prestigio, un hombre se comprometié a ser carguero de la
Virgen de Guadalupe, en Ojo de Agua, para cumplir un voto que le hizo en tiempo de necesidad
o de trastornos. Y la mas grande fiesta moderna de Tzintzuntzan, la “funcién” en honor de
Nuestro Sefior del Rescate, se inicido como consecuencia de un voto. Guadalupe Estrada, quien en
1899 era sacristan durante una terrible epidemia de viruela, record6 que, medio escondida detras
del altar, habia una antigua pintura de Cristo, y dirigiéndose a ella en demanda de ayuda, en la
forma ecléctica de los nativos, exclamé en voz alta: “jAy! Sefior, ;por qué no rescatas a tu
pueblo? Y después afiadio rapidamente: ““Si asi lo haces, te prometo establecer un culto en tu
honor.” La epidemia desaparecid con rapidez y la pintura vino a ser llamada del Rescate porque
rescaté al pueblo; Guadalupe sirvid como carguero hasta que la fiesta estuvo bien establecida y
San Francisco, el patron oficial, cay6 casi en la oscuridad total, dado que no habia hecho nada
por sus clientes.

La manera en que los contratos no continuos, a corto plazo, con los patrones sobrenaturales,
difieren de los continuos debe aparecer con claridad por los ejemplos que se han dado. Excepto
tratdndose de ofrecimientos de exvotos, veladoras y oraciones, el voto o promesa esta
condicionado a que el patrono conceda la peticion. El ofrecimiento de hacerse cliente (devoto) o
el voto de hacer un acto piadoso, debe llevarse a la practica solo si el patrono cumple en realidad
su parte del trato, acto por el cual el contrato entra en vigor. Laura no hubiera vestido su habito
de no haberse mejorado radicalmente; los retablos no se hubieran puesto si los favores
solicitados no hubieran sido concedidos; Manuel no hubiera ido a Coeneo si se hubiera
enfermado gravemente, y Bartolo no hubiera llevado los grillos si hubiera sufrido un accidente
en su aprendizaje de chofer, puesto que ninguno de esos contratos se hubiera establecido. “De
este modo en realidad no perdemos nada”, dice la madre de Laura, mujer muy practica, al
explicar como trabaja el sistema. Ni el patron ni el cliente estan bajo una continua obligacién con
su socio como consecuencia de un intercambio feliz. La relacion es singular y concreta, acerca
de un solo asunto, y con el establecimiento de un equilibrio exacto, ambos participantes quedan
libres para seguir su propio camino por mas que en el futuro puedan volver a unirse, aunque no
necesariamente.

Si bien se puede recurrir a Cristo y a la Virgen de un modo general, y en cualquier manifestacion
especifica, uno puede acudir a cualquier santo. Algunos son reconocidos como especialmente
poderosos o “milagrosos” (como la Virgen de la Salud, de Patzcuaro); otros son particularmente
eficaces para ciertas cosas. San Judas Tadeo, como ya se dijo antes, ayuda a la gente a encontrar
las cosas extraviadas. Si se acude a ¢l y no concede la ayuda solicitada, su imagen se voltea hacia
la pared o se pone boca abajo sobre una silla, en calidad de castigo; esto a pesar de que los
sacerdotes desaprueban este acto impio.
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En general, para solicitar una ayuda especifica, se utiliza una forma ecléctica de abordar el
asunto. Macaria Gomez tenia mucho miedo de tener que operarse de la vesicula biliar; entonces
su hija Victoria prometi6 vestir el habito de Nuestra Sefiora de la Salud durante tres meses, si la
operacion no se hacia necesaria; Laura prometio hacer una peregrinacion de seiscientos
kilémetros, hasta el famoso Santuario de la Virgen en San Juan de los Lagos (dos de sus vecinas
le dijeron que esta Virgen era “especialmente milagrosa’); una de sus amigas prometi6 a la
Virgen del Consejo, que se venera en Santa Clara del Cobre, llevar a Macaria en peregrinacion
hasta ese lugar; otra amiga ofrecio a la Virgen del Rosario, de Coeneo, llevarla consigo en
peregrinacion; en cambio su hijastra, simplemente prometi6 dar limosna al Sefior del Rescate.
Macaria se ahorro la operacion, pero esta dudosa acerca de quién debe recibir el crédito. Manuel,
su marido, ademas de la Virgen del Rosario de Coeneo, en ocasiones ha acudido al Sefor de la
Exaltacion en Santa Fe, a la Santisima Virgen en abstracto y casi todos los santos e imagenes de
Cristo que hay en las iglesias de Tzintzuntzan.

Varios puntos del complejo de la manda requieren adicional discusion. ;Puede alguien hacer un
voto que implique a otra persona, de modo que €sta tenga que cumplirlo? A primera vista parece
que Macaria hubiera sido involucrada por sus amigas en los votos. Sin embargo, si la persona
implicada se rehtisa a hacerlo, la responsabilidad recae retrospectivamente sobre quien hizo el
voto, y entonces éste debe librarse del predicamento en la mejor forma que pueda. Es dificil decir
qué tan frecuente es esta clase de mandas; no muy a menudo, probablemente, porque el sacerdote
dice que no es bueno hacer una manda en nombre de otra persona.

En realidad excepto cuando se trata de votos importantes, los patronos sobrenaturales no parecen
ser exigentes respecto de la persona que cumple la manda; lo importante es que se cumpla. Por
ejemplo, si uno hace una manda menor, como encender un cirio al Sefior del Rescate, y el
peticionario no lo puede hacer, €l o ella da la vela a un nifio junto con la limosna ofrecida y
encarga al pequeflo mensajero que haga el trabajo. En una ocasion Manuel compré una casa que
resultd con espantos. Dos veces lucho con el aparecido antes de que se diera cuenta de que se
trataba de un 4nima del purgatorio; entonces le pregunt6 qué era lo que queria y le contestd que
habia muerto antes de poder encender un cirio de a cincuenta centavos a la Virgen de la Luz,
venerada en la Iglesia de San José, en Morelia. Manuel ofrecié encender la vela, cosa que hizo, y
asi el espiritu se marchd en paz, una vez cumplido su contrato.

(Puede hacer una persona un voto o promesa a mas de un patrono potencial por una razoén
singular? Algunos informantes dicen que no. Cuando se lo pregunté a Laura Prieto murmurd un
“si”, parecid apenarse y se condujo como si realmente con eso estuviera haciendo una pequena
trampa. En realidad parece haber un nimero uno que es el objeto de la peticion, pero siguiendo
el patron de tratar de conseguir la mayor ayuda posible en cada situacion, cierto numero de
personas hacen peticiones secundarias, con la esperanza de que estos actos puedan pasar
inadvertidos por el principal objeto de atencion.

(Pueden hacer dos personas una peticion conjunta a un solo patrono? Por ejemplo, ;pueden dos
hijas decir a la Virgen de la Salud de Patzcuaro, “te prometemos vestir tu habito su nuestra
madre recobra la salud”? Todas las evidencias que tengo indican que esto no se hace. Ningun
informante ha usado nunca el pronombre personal de plural; ninguno ha sugerido, siquiera, que
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compartio con otro su responsabilidad; ninguno dijo que alguien més estaba tan implicado como
¢l en la promesa. En la totalidad de los diecinueve retablos, el peticionario que cumple su voto es
una persona unica. Varias personas pueden actuar frente a una calamidad singular que amenace a
una familia, pero cada accion es diadica, independiente de las de los demds e implica a un tinico
peticionario y a un unico patrono. Las relaciones de patron-cliente son enteramente personales, y
los beneficios que resultan de un contrato feliz, el cliente no los comparte de buena voluntad.
Parece mas bien como si la generosidad de un patrono sobrenatural, como todas las otras cosas
buenas de la vida, se considerar como un Bien Limitado, y en la medida en que uno lo comparte
con otros, en el mismo grado se reduce su propia porcion personal. Dos peticiones que se hagan
a un solo patrono no produciran el doble de generosidad; simplemente diluyen y dividen una
cantidad finita. En donde prevalece este punto de vista, es claro que varias personas que recurren
a varios patrones es una politica mas 16gica que ofrece mayor ayuda potencial, que la de las
mismas personas que recurren colectivamente a un solo patron.

La palanca

Para entender completamente las relaciones de patron-cliente, no solamente entre seres humanos
sino también con lo sobrenatural, se debe conocer el concepto de la palanca. Hablando en
general la palanca es un camino de acceso a un patron, un recurso para llegar a alguien con
“influencia”. Por ejemplo, me decia Micaela una vez con un candor que desarma: “Quiero algo
de usted, pero no deseo pedirselo directamente; asi pido a Mariquita (Mary Foster) que se
acerque a usted. Ella es mi palanca.” Y otra vez: “Cuando pido a un amigo que me ayude le digo
‘Que me haga una palanca’ .” Una palanca, esto es claro, es un mediador, alguien a quien uno
siente razonablemente cercano, que puede ser util para conseguir el verdadero patron. Una
palanca es, tal vez, un semipatron tanto como un patrén. En si mismo puede ayudar, pero su
valor real reside en su capacidad para influir favorablemente sobre la fuente ultima de poder.

Como se dijo antes, los sacerdotes son renuentes para aceptar los vinculos del compadrazgo con
los lugarefios. En consecuencia, sus sobrinas o hermanas que “les hacen la casa”, reciben un
diluvio de solicitudes para que sean madrinas y a menudo aceptan. A estas mujeres se les
considera como palancas. Las relaciones con ellas no son particularmente valiosas en si mismas,
pero se supone que por esa via el cliente puede ganar mas facilmente el favor del sacerdote, en
un momento de necesidad; son la palanca, el recurso para alcanzar el fin deseado. Esta idea, un
poco cinica, de la forma de abordar a un sacerdote, se expresa con el dicho “Por el santo se besa
la piafa (peana), lo que significa que a fin de llegar al santo que puede ayudar, el que suplica
debe estar preparado para besar el pedestal sobre el que se erige su imagen.

Aunque la palabra “palanca” se usa s6lo para seres humanos, es claro que este concepto es
igualmente aplicable a los sobrenatural. Al tratar de desarrollar el modelo, comenté con Micaela
que la persona que quiere progresar busca palancas, trata de que éstas contraigan alguna deuda
con ella, lo que se logra ofreciéndoles alguna comida o haciéndoles otros favores; pero entonces
se esta tratando solamente, y hasta que la palanca potencial entre en accion, no se esta seguro.
Sin embargo, se sigue buscando las mejores palancas. “Es la misma cosa con los santos”, dijo
Micaela con un sentimiento muy marcado. Uno trata continuamente con diferentes santos,
haciéndoles la corte, esperando encontrar a los mas influyentes, o a aquellos que puedan ayudar
mas eficazmente al peticionario. Cuando sugeri a otros informantes que los santos realmente eran
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palancas, la mayoria se sorprendieron; pero unos pocos, no demasiado trastornados para
especular, dijeron en efecto: “Si, realmente asi es el asunto.”

El concepto de palanca nos ayuda también a entender la naturaleza de las relaciones patron-
cliente (patrono-devoto) con los santos. Estos, y también la Virgen Maria, son patrones en el
sentido de que el contrato se hace con ellos pero, en ultimo término, sélo son palancas o
mediadores, porque “Cuando Dios no quiere, los santos no pueden”. Asi, los santos y la Virgen
son abogados, suplicantes especiales, a quienes uno puede acercarse mas facilmente que a Dios.
Ellos manejaran nuestro caso cuando se les presente, pero solo tendran éxito si Dios quiere, y
debe pagarse el estipendio de manera que el peticionario cumpla su voto.

Anexo 8:2

LOS HIJOS DE LA MALINCHE
Paginas 67-80 del libro, EI laberinto de la soledad por Octavio Paz. México: Fondo Econémico de Cultura, 1959.

En nuestro lenguaje diario hay un grupo de palabras prohibidas, secretas, sin contenido claro, y a
cuya magica ambigiiedad confiamos la expresion de las mas brutales o sutiles de nuestras
emociones y reacciones. Palabras malditas, que s6lo pronunciamos en voz alta cuando no somos
duefios de nosotros mismos. Confusamente reflejan nuestra intimidad: las explosiones de nuestra
vitalidad las iluminan y las depresiones de nuestro d&nimo las oscurecen. Lenguaje sagrado, como
el de los nifios, la poesia y las sectas. Cada letra y cada silaba estdn animadas de una vida doble.
al mismo tiempo luminosa y oscura, que nos revela y oculta. Palabras que no dicen nada y dicen
todo. Los adolescentes, cuando quieren presumir de hombres, la pronuncian con voz ronca. Las
repiten las sefioras, ya para significar su libertad de espiritu, ya para mostrar la verdad de sus
sentimientos. Pues estas palabras son definitivas, categdricas, a pesar de su ambigiiedad y de la
facilidad con que varia su significado. Son las malas palabras, unico lenguaje vivo en un mundo
de vocablos anémicos. La poesia al alcance de todos.

Cada pais tiene la luya. En la nuestra, en sus breves y desgarradas, agresivas, chispeantes silabas,
parecidas a la momentanea luz que arroja el cuchillo cuando se le descarga contra un cuerpo
opaco y duro, se condensan todos nuestros apetitos, nuestras iras, nuestros entusiasmos y los
anhelos que pelean en nuestro fondo, inexpresados. Esa palabra es nuestro santo y sefia. Por ella
y en ella nos reconocemos entre extrafios y a ella acudimos cada vez que aflora a nuestros labios
la condicion de nuestro ser. Conocerla, usarla, arrojandola al aire como un juguete vistoso o
haciéndola vibrar como un arma afilada, es una manera de afirmar nuestra mexicanidad.

Toda la angustiosa tension que nos habita se expresa en una frase que nos viene a la boca cuando
la colera, la alegria o el entusiasmo nos llevan a exaltar nuestra condicién de mexicanos: jViva
México, hijos de la Chingada! Verdadero grito de guerra, cargado de una electricidad particular,
esta frase es un reto y una afirmacion, un disparo, dirigido contra un enemigo imaginario, y una
explosion en el aire. Nuevamente, con cierta patética y plastica fatalidad, se presenta la imagen
del cohete que sube al cielo, se dispersa en chispas y cae oscuramente. O la del aullido en que
terminan nuestras canciones, y que posee la misma ambigua resonancia: alegria rencorosa,
desgarrada afirmacion que se abre el pecho y se consume a si misma.
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Con ese grito, que es de rigor gritar cada 15 de septiembre, aniversario de la Independencia, nos
afirmamos y afirmamos a nuestra patria, frente, contra y a pesar de los demas. ;Y quiénes son los
demas? Los demas son los “hijos de la chingada”: los extranjeros, los malos mexicanos, nuestros
enemigos, nuestros rivales. En todo caso, los “otros”. Esto es, todos aquellos que no son lo que
nosotros somos. Y estos otros no se definen sino en cuando hijos de una madre tan
indeterminada y vaga como ellos mismos.

(Quién es la Chingada? Ante todo, es la Madre. No una Madre de carne y hueso, sino una figura
mitica. La Chingada es una de las representaciones mexicanas de la Maternidad, como la Llorona
o la “sufrida madre mexicana” que festejamos el diez de mayo. La Chingada es la madre que ha
sufrido, metaforica o realmente, la accion corrosiva e infamante implicita en el verbo que le da
nombre. Vale la pena detenerse en el significado de esta voz.

En la Anarquia del lenguaje en la América Espariola, Dario Rubio examina el origen de esta
palabra y enumera las significaciones que le prestan casi todos los pueblos hispanoamericanos.
Es probable su procedencia azteca: chingaste es xinachtli (semilla de hortaliza) o xinaxtli
(aguamiel fermentado). La voz y sus derivados se usan, en casi toda América y en algunas
regiones de Espafia, asociados a la bebidas, alcohdlicas o no: chingaste son los residuos o heces
que quedan en el vaso, en Guatemala y El Salvador; en Oaxaca llaman chingaditos a los restos
del café; en todo México se llama chinguere — o, significativamente, piquete — al alcohol; en
Chile, Peru y Ecuador la chingada es la taberna; en Espafia chingar equivale a beber mucho, a
embriagarse; y en Cuna, un chinguirito es un trago de alcohol.

Chingar también implica la idea de fracaso. En Chile y Argentina se chinga un petardo, “cuando
no revienta, se frustra o sale fallido”. Y las empresas que fracasan, las fiestas que se aguan, las
acciones que no llegan a su término, se chingan. En Colombia, chingarse es llevarse un chasco.
En el Plata un vestido desgarrado es un vestido chingado. En casi todas partes chingarse es salir
burlado, fracasar. Chingar, asimismo, se emplea en algunas partes de Sudamérica como sinénimo
de molestar, zaherir, burlar. Es un verbo agresivo, como puede verse por todas estas
significaciones: descolar a los animales, incitar o hurgar a los gallos, chunguear, chasquear,
perjudicar, echar a perder, frustrar.

En México los significados de la palabra son innumerables. Es una voz magica. Basta un cambio
de tono, una inflexion apenas, para que el sentido varie. Hay tantos matices como entonaciones:
tantos significados como sentimientos. Se puede ser un chingdn, un Gran Chingon (en los
negocios, en la politica, en el crimen, con las mujeres), un chingaquedito (silenciosos,
disimulado, urdiendo tramas en la sombra, avanzando cauto para dar el mazazo), un chingoncito.
Pero la pluralidad de significaciones no impide que la idea de agresion — en todos sus grados,
desde el simple de incomodar, picar, zaherir, hasta el de violar, desgarrar y matar — se presente
siempre como significado ultimo. El verbo denota violencia, salir de si mismo y penetrar por la
fuerza en otro. Y también, herir, rasgar, violar — cuerpos, almas, objetos -, destruir. Cuando algo
se rompe, decimos: “se chingd”. Cuando alguien ejecuta un acto desmesurado y contra las reglas,
comentamos: “hizo una chingadera”.

La idea de romper y de abrir reaparece en casi todas las expresiones. La voz esta tefiida de
sexualidad, pero no es sinonima del acto sexual; se puede chingar a una mujer sin poseerla. Y
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cuando se alude al acto sexual, la violacion o el engafio le prestan un matiz particular. El que
chinga jamas lo hace con el consentimiento de la chingada. En suma, activo, cruel: pica, hiere,
desgarra, mancha. Y provoca una amarga, resentida satisfaccion en el que lo ejecuta.

Lo chingado es lo pasivo, lo inerte y abierto, por oposicion a lo que chinga que es activo,
agresivo y cerrado. El chingdn es el macho, el que abre. La chingada, la hembra, la pasividad
pura, inerme ante el exterior. La relacion entre ambos es violenta, determinada por el poder
cinico del primero y la impotencia de la otra. La dialéctica de “lo cerrado” y “lo abierto” se
cumple asi con precision casi feroz.

El poder magico de la palabra se intensifica por su caracter prohibido. Nadie la dice en publico.
Solamente un exceso de colera, una emocion o el entusiasmo delirante, justifican su expresion
franca. Es una voz que s6lo se oye entre hombres, o en las grandes fiestas. Al gritarla, rompemos
un velo de pudor, de silencio o de hipocresia. Nos manifestamos tales como somos de verdad.
Las malas palabras hierven en nuestro interior, como hierven nuestros sentimientos. Cuando
salen, lo hacen brusca, brutalmente, en forma de alarido, de reto, de ofensa. Son proyectiles, o
cuchillos. Desgarran.

Los espafoles también abusan de las expresiones fuertes. Frente a ellos el mexicano es
singularmente pulcro. Pero mientras los espafioles se complacen en la blasfemia y la escatologia,
nosotros nos especializamos en la crueldad y el sadismo. El espafol es simple: insulta a Dios
porque cree en ¢l. La blasfemia, dice Machado, es una oracion al revés. El placer que
experimentan muchos espafioles, incluso algunos de sus mas altos poetas, al aludir a los detritus
y mezclar la mierda con los sagrado se parece un poco al de los nifios que juegan con lodo. Hay
ademas del resentimiento, el gusto por los contrastes, que ha engendrado el estilo barroco y el
dramatismo de la gran pintura espafiola. S6lo un espafiol puede hablar con autoridad de Onan y
Don Juan. En las expresiones mexicanas, por el contrario, no se advierte la dualidad espafiola
simbolizada por la oposicion de lo real y lo ideal, los misticos y los picaros, el Quevedo funebre
y el escatologico, sino la dicotomia entre los cerrado y lo abierto. El verbo chingar indica el
triunfo de lo cerrado, del macho, del fuerte, sobre lo abierto.

La palabra chingar, con todas estas multiples significaciones, define gran parte de nuestra vida y
califica nuestras relaciones con el resto de nuestros amigos y compatriotas. Para el mexicano la
vida es una posibilidad de chingar o de ser chingado. Es decir, de humillar, castigar y ofender. O
a la inversa. Esta concepcion de la vida social como combate engendra fatalmente la division de
la sociedad en fuertes y débiles. Los fuertes — los chingones sin escriipulos, duros e inexorables —
se rodean de fidelidades ardientes e interesadas. El servilismo ante los poderosos — especialmente
entre la casta de los “politicos”. Esto es, de los profesionales de los negocios publicos — es una de
las deplorables consecuencias de esta situacion. Otra, no menos degradante, es la adhesion a las
personas y no a los principios. Con frecuencia nuestros politicos confunden los negocios
publicos con los privados. No importa. Su riqueza o su influencia en la administracion les
permite sostener una mesnada que el pueblo llama, muy atinadamente, de “lambiscones” (de
lamer).

El verbo chingar — maligno, agil y jugueton como un animal de presa — engendra muchas
expresiones que hacen de nuestro mundo una selva: hay tigres en los negocios, aguilas en las
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escuelas o en los presidios, leones con los amigos. El soborno se llama “morder”. Los burdcratas
roen sus huesos (los empleados publicos). Y en un mundo de chingones, de relaciones duras,
presididas por la violencia y el recelo, en el que nadie se abre ni se raja y todos quieren chingar,
las ideas y el trabajo cuentan poco. Lo Gnico que vale s la hombria, el valor personal, capaz de
imponerse.

La voz tiene ademas otro significado, mas restringido. Cuando decimos “vete a la Chingada”,
enviamos a nuestro interlocutor a un espacio lejano, vago e indeterminado. Al pais de las cosas
rotas, gastadas. Pais gris, que no esta en ninguna parte, inmenso y vacio. Y no sélo por simple
asociacion fonética los comparamos a la China, que es también inmensa y remota. La Chingada,
a fuerza de uso, de significaciones contrarias y del roce de labios coléricos o entusiasmados,
acaba por gastarse, agotar sus contenidos y desaparecer. Es una palabra hueca. No quiere decir
nada. Es la Nada.

Después de esta digresion, si se puede contestar a la pregunta ;qué es la Chingada? La Chingada
es la Madre abierta, violada o burlada por la fuerza. El “hijo de la Chingada” es el engendro de la
violacion, del rapto o de la burla. Si se compara esta expresion con la espafiola, “hijo de puta”, se
advierte inmediatamente la diferencia. Para el espafiol la deshonra consiste en ser hijo de una
mujer que voluntariamente se entrega, una prostituta; para el mexicano, en ser fruto de una
violacion.

Manuel Cabrera me hace observar que la actitud espafiola refleja una concepcion historica y
moral del pecado original, en tanto que la del mexicano, mas honda y genuina, trasciende
anécdota y ética. En efecto, toda mujer, aun la que se da voluntariamente, es desgarrada,
chingada por el hombre. En cierto sentido todos somos, por el solo hecho de nacer de mujer,
hijos de la Chingada, hijos de Eva. Mas lo caracteristico del mexicano reside, a mi juicio, en la
violenta, sarcastica humillacion de la Madre y en la no menos violenta afirmacién del Padre. Una
amiga — las mujeres son mas sensibles a la extrafieza de la situacion — me hacia ver que la
admiracion por el Padre, simbolo de lo cerrado y agresivo, capaz de chingar y abrir, se
transparenta en una expresion que empleamos cuando queremos imponer a otro nuestra
superioridad: “Yo soy tu padre”. En suma, la cuestion del origen es el centro secreto de nuestra
ansiedad y angustia. Vale la pena detenerse un poco en el sentido que todo esto tiene para
nosotros.

Estamos solos. La soledad, fondo de donde brota la angustia, empez6 el dia en que nos
desprendimos del &mbito materno y caimos en un mundo extrafio y hostil. Hemos caido; y esta
caida, este sabernos caidos, nos vuelve culpables. ;De qué? De un delito sin nombre: el haber
nacido. Estos sentimientos son comunes a todos los hombres y no hay en ellos nada que sea
especificamente mexicano; asi pues, no se trata de repetir una descripcion que ya ha sido hecho
muchas veces, sino de aislar algunos rasgos y emociones que iluminan con una luz particular la
condicion universal del hombre.

En todas las civilizaciones la imagen del Dios Padre — apenas destrona a las divinidades
femeninas — se presenta como una figura ambivalente. Por una parte, ya sea Jehova, Dios
Creador, o Zeus, rey de la creacion, regulador cosmico, el Padre encarna el poder genérico,
origen de la vida; por la otra es el principio anterior, el Uno, de donde todo nace y adonde todo
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desemboca. Pero, ademas, es el duefio del rayo y del latigo, el tirano y el ogro devorador de la
vida. Este aspecto — Jehova colérico, Dios de ira, Saturno, Zeus violador de mujeres — es el que
aparece casi exclusivamente en representaciones populares que se hace el mexicano del poder
viril. El “macho” representa el polo masculino de la vida. La frase “yo soy tu padre” no tiene
ningun saber paternal, ni se dice para proteger, resguardar o conducir, sino para imponer una
superioridad, esto es, para humillar. Su significado real no es distinto al del verbo chingar y
algunos de sus derivados. El “Macho” es el Gran Chingon. Una palabra resume la agresividad,
impasibilidad, invulnerabilidad, uso descarnado de la violencia, y demads atributos del “macho’:
poder. La fuerza, pero desligada de toda nocion de orden: el poder arbitrario, la voluntad sin
freno y sin cause.

La arbitrariedad afiade un elemento imprevisto a la figura del “macho”. Es un humorista. Sus
bromas son enormes, descomunales y desembocan siempre en el absurdo. Es conocida la
anécdota de aquel que, para “curar” el dolor de cabeza de un compafiero de juerga, le vacio la
pistola en e; craneo. Cierto o no, el sucedido revela con qué inexorable rigor la 16gica de lo
absurdo se introduce en la vida. El “macho” hace “chingadaderas”, es decir, actos imprevistos y
que producen la confusion, el horror, la destruccion. Abre al mundo; al abrirlo, lo desgarra. El
desgarramiento provoca una gran risa siniestra. A su manera es justo: restablece el equilibrio,
pone las cosas en su sitio, esto es, la reduce a polvo, miseria, nada. El humorismo del “macho” es
un acto de venganza.

Un psicélogo diria que el resentimiento es el fondo de su caracter. No seria dificil percibir
también ciertas inclinaciones homosexuales, como el uso y abuso de la pistola, simbolo falico
portador de la muerte y no de la vida, el gusto por las cofradias cerradamente masculinas, etc.
Pero cualquiera que sea el origen de estas actitudes, el hecho es que el atributo esencial del
“macho”, la fuerza, se manifiesta casi siempre como capacidad de herir, rajar, aniquilar,
humillar. Nada mas natural, por tanto, que su indiferencia frente a la prole que engendra. No es
el fundador de un pueblo; no es el patriarca que ejerce la patria potestas; no es rey, juez, jefe de
clan. Es el poder, aislado en su misma potencia, sin relacion ni compromiso con el mundo
exterior. Es la incomunicacion pura, la soledad que se devora a si misma y devora lo que toca.
No pertenece a nuestro mundo; no es de nuestra ciudad; no vive en nuestro barrio. Viene de
lejos, esta lejos siempre. Es el Extrafio. Es imposible no advertir la semejanza que guarda la
figura del “macho” con la del conquistador espaifiol. Ese es el modelo — més mitico que real —
que rige las representaciones que el pueblo mexicano se ha hecho de los poderosos: caciques,
sefiores feudales, hacendados, politicos, generales, capitanes de industria. Todos ellos son
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“machos”. “chingones”.

El “macho” no tiene contrapartida heroica o divina. Hidalgo, el “padre de la patria”, como es
costumbre llamarlo en la jerga ritual de la Republica, es un anciano inerme, mas encarnacion del
pueblo desvalido frente a la fuerza que imagen del poder y la colera del padre terrible. Entre los
numerosos santos patronos de los mexicanos tampoco aparece alguno que ofrece semejanza con
las grandes divinidades masculinas. Finalmente, no existe una veneracion especial por el Dios
padre de la Trinidad, figura mas bien borrosa. En cambio, es muy frecuente y constante la
devociodn a Cristo, el Dios hijo, el Dios joven, sobre todo como victima redentora. En las iglesias
de los pueblos abundan las esculturas de Jesus — en cruz o cubiertas de llagas y heridas — en las
que el realismo desollado de los espafioles se alia al simbolismo tragico de los indios: las heridas



135

son flores, prendas de resurreccion por una parte y, asimismo, reiteracion de que la vida es la
mascara dolorosa de la muerte.

El fervor del culto al Dios hijo podria explicarse, a primera vista, como herencia de las religiones
prehispanicas. En efecto, a la llegada de los espafioles casi todas las grandes divinidades
masculinas — con la excepcion de Tlaloc, niflo y viejo simultdineamente, deidad de mayor
antigiiedad — eran dioses hijos, como Xipe, dios del maiz joven, y Huitzilopochtli, el “guerrero
del Sur”. Quizé no sea ocioso recordar que el nacimiento de Huitzilopochtli ofrece més de una
analogia con el de Cristo: también €l es concebido sin contacto carnal; el mensajero divino
también es un pajaro (que deja caer una pluma en el regazo de Coatlicue); y, en fin, también el
nifo Huitzilopochtli debe escapar de la persecucion de un Herodes mitico. Sin embargo, es
abusivo utilizar estas analogias para explicar la devocion a Cristo, como lo seria atribuirla a una
mera supervivencia del culto a los dioses hijos. EL mexicano venera al Cristo sangrante y
humillado, porque ve en ¢l la imagen transfigurada de su propio destino. Y esto mismo lo lleva a
reconocerse en Cuauhtémoc, el joven Emperador azteca destronado, torturado y asesinado por
Cortés.

Cuauhtémoc quiere decir “aguila que cae”. El jefe mexicano asciende al poder al iniciarse el sitio
de México-Tenochtitlan, cuando los aztecas han sido abandonados sucesivamente por sus dioses,
sus vasallos y sus aliados. Asciende s6lo para caer, como un héroe mitico. Inclusive su relacion
con la mujer se ajusta al arquetipo del héroe joven, a un tiempo amante e hijo de la Diosa. Asi,
Lopez Velarde dice que Cuauhtémoc sale al encuentro con Cortés, es decir, al sacrificio final,
“desprendido del pecho curvo de la Emperatriz”. Es un guerrero pero también un nifio. S6lo que
el ciclo heroico no se cierra: héroe caido, aiin espera su resurreccion. No es sorprendente que,
para la mayoria de los mexicanos, Cuauhtémoc sea el “joven abuelo”, el origen de México: la
tumba del héroe es la cuna del pueblo. Tal es la dialéctica de los mitos y Cuauhtémoc, antes que
una figura histérica, es un mito. Y aqui interviene otro elemento decisivo, analogia que hace de
esta historia un verdadero poema en busca de un desenlace: se ignora el lugar de la tumba de
Cuauhtémoc. El misterio del paradero de sus restos es una de nuestras obsesiones. Encontrarlo
significa nada menos que volver a nuestro origen, reanudar nuestra filiaciéon, romper la soledad.
Resucitar.

Si se interroga a la tercera figura de la triada, la Madre, escucharemos una respuesta doble. No es
un secreto para nadie que el catolicismo mexicano se concentra en el culto a la Virgen de
Guadalupe. En primer término: se trata de una Virgen india; enseguida: el lugar de su aparicion
(ante el indio Juan Diego) es una colina que fue antes santuario dedicado a Tonantzin, “nuestra
madre”, diosa de la fertilidad entre los aztecas. Como es sabido, la Conquista coincide con el
apogeo del culto a dos divinidades masculinas: Quetzalcoéatl, el dios del auto sacrificio (crea el
mundo, segun el mito, arrojandose a la hoguera, en Teotihuacan) y Huitzilopochtli, el joven dios
guerrero que sacrifica. La derrota de estos dioses — pues eso fue la Conquista para el mundo
indio: el fin de un ciclo cosmico y la instauracion de un nuevo reinado divino — produjo entre los
fieles una suerte de regreso hacia las antiguas divinidades femeninas. Este fenomeno de vuelta a
la entrafia materna, bien conocido de los psicélogos, es sin duda una de las causas determinantes
de la rapida popularidad del culto a la Virgen. Ahora bien, las deidades indias eran diosas de
fecundidad, ligadas a los ritmos cdsmicos, los procesos de vegetacion y los ritos agrarios. La
Virgen cat6lica es también una Madre (Guadalupe-Tonantzin la llaman aun algunos peregrinos
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indios) pero su atributo principal no es velar por la fertilidad de la tierra sino ser refugio de los
desamparadas. La situacion ha cambiado: no se trata ya de asegurar las cosechas sino de
encontrar un regazo. La Virgen es el consuelo de los pobres, el escudo de los débiles, el amparo
de los oprimidos. En suma, es la Madre de los huérfanos. Todos los hombres nacimos
desheredados y nuestra condicion verdadera es la orfandad, pero esto es particularmente cierto
para los indios y los pobres de México. El culto a la Virgen no sélo refleja la condicion general
de los hombres sino una situacion historica concreta, tanto en lo espiritual como en lo material. Y
hay mas: Madre universal, la Virgen es también la intermediaria, la mensajera entre el hombre
desheredado y el poder desconocido, sin rostro: el Extrafio.

Por contraposicion a Guadalupe, que es la Madre virgen, la Chingada es la Madre violada. Ni en
ella ni en la Virgen se encuentran rastros de los atributos de la Gran Diosa: lascivia de
Amaterasu y Afrodita, crueldad de Artemisa y Astarté, magia funesta de Circe, amor por la
sangre de Kali. Se trata de figuras pasivas. Guadalupe es la receptividad pura y los beneficios
que produce son del mismo orden: consuela, serena, aquieta, enjuga las lagrimas, calma las
pasiones. La Chingada es atin mas pasiva. Su pasividad es abyecta: no ofrece resistencia a la
violencia, es un monton inerte de sangre, huesos y polvo. Su mancha es constitucional y reside,
segun se ha dicho mas arriba, en su sexo. Esta pasividad abierta al exterior la lleva a perder su
identidad: es la Chingada. Pierde su nombre, no es nadie ya, se confunde con la nada, es la Nada.
Y sin embargo, es la atroz encarnacion de la condicion femenina.

Si la Chingada es una representacion de la Madre violada, no me parece forzado asociarla a la
Conquista, que fue también una violacion, no solamente en el sentido historico, sino en la carne
misma de las indias. El simbolo de la entrega es dofia Malinche, la amante de Cortés. Es verdad
que ella se da voluntariamente al Conquistador, pero €ste, apenas deja de serle util, la olvida.
Dofia Malinche se ha convertido en una figura que representa a las indias, fascinadas, violadas o
seducidas por los espafioles. Y del mismo modo que el nifio no perdona su madre que lo
abandone para ir en busca de su padre, el pueblo mexicano no perdona su traicion a la Malinche.
Ella encarna lo abierto, lo chingado, frente a nuestros indios, estoicos, impasibles y cerrados.
Cuauhtémoc y donia Marina son asi dos simbolos antagonicos y complementarios. Y si no es
sorprendente el culto que todos profesamos al joven emperador — “Unico héroe a la altura del
arte”, imagen del hijo sacrificado -, tampoco es extrafia la maldicion que pesa contra la
Malinche. De ahi el éxito del adjetivo despectivo “malinchista”, recientemente puesto en
circulacion por los periddicos para denunciar a todos los contagiados por tendencias
extranjerizantes. Los malinchistas son los partidarios de que México se abra al exterior: los
verdaderos hijos de la Malinche, que es la Chingada en persona. De nuevo aparece lo cerrado por
oposicién a lo abierto.

Nuestro grito es una expresion de la voluntad mexicana de vivir cerrados al exterior, si, pero
sobre todo, cerrados frente al pasado. En ese grito condenamos nuestro origen y renegamos de
nuestro hibridismo. La extrafia permanencia de Cortés y de la Malinche en la imaginacién y en la
sensibilidad de los mexicanos actuales revela que son algo mas que figuras historicas: son
simbolos de un conflicto secreto, que aun no hemos resuelto, Al repudiar a la Malinche — Eva
mexicana, segun la representa José Clemente Orozco en su mural de la Escuela Nacional
Preparatoria — el mexicano rompe sus ligas con el pasado, reniega de su origen y se adentra solo
en la vida historica.
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El mexicano condena en bloque toda su tradicidon, que es un conjunto de gestos actitudes y
tendencias en el que ya es dificil distinguir lo espaiol y lo indio. Por eso la tesis hispanista, que
nos hace descender de Cortés con la exclusion de la Malinche, es el patrimonio de unos cuantos
extravagantes — que no siquiera son blancos puros -. Y otro tanto se puede decir de la propaganda
indigenista, que también esta sostenida por criollos y mestizos manidticos, sin que jamas los
indios le hayan prestado atencion. EI mexicano no quiere ser in indio, ni espafiol. Tampoco
quiere descender de ellos. Los niega. Y no se afirma en tanto que mestizo, sino como
abstraccion: es un hombre. Se vuelve hijo de la nada. El empieza en si mismo.

Esta actitud no se manifiesta nada mas en nuestra vida diaria, sino en el curso de nuestra historia,
que en ciertos momentos ha sido encarnizada voluntad de desarraigo. Es pasmoso que un pais
con un pasado tan vivo, profundamente tradicional, atado a sus raices, s6lo conciba como
negacion de su origen.

Nuestro grito popular nos desnuda y revela cudl es esa llaga que alternativamente mostramos o
escondemos, pero no nos india cuales fueron las causas de esa separacion y negacion de la
Madre, ni cuando se realizd la ruptura. A reserva de examinar mas detenidamente el problema,
puede adelantarse que la Reforma liberal de mediados del siglo pasado parece ser el momento en
que el mexicano se decide romper con su tradicion, que es una manera de romper con uno
mismo. Si la Independencia corta los lazos politicos que nos unian a Espafia, la Reforma niega
que la nacion mexicana en tanto que proyecto historico, contintie la tradicion colonial. Juarez y
su generacion fundan un Estado cuyos ideales son distintos a los que animaban a Nueva Espafia
o a las sociedades precortesianas. El Estado mexicano proclama una concepcion universal y
abstracta del hombre: la Republica no esta compuesta por criollos, indios y mestizos, como con
gran amor por los matices y respeto por la naturaleza heterdclita del mundo colonial
especificaban las Leyes de Indias, sino por los hombres, a secas. Y a solas.

La Reforma es la gran Ruptura con la Madre. Esta separacion era un acto fatal y necesario,
porque toda vida verdaderamente autbnoma se inicia como ruptura con la familia y el pasado.
Pero nos duele todavia esa separacion. Aun respiramos por la herida. De ahi que el sentimiento
de orfandad sea el fondo constante de nuestras tentativas politicas y de nuestros conflictos
intimos. México esta tan solo como cada uno de sus hijos.

El mexicano y la mexicanidad se definen como ruptura y negaciéon. Y, asimismo, como
busqueda, como voluntad por trascender ese estado de exilio. En suma, como viva conciencia de
la soledad, histdrica y personal. La historia, que no nos podia decir nada sobre la naturaleza de
nuestros sentimientos y de nuestros conflictos, si nos puede mostrar ahora como se realizo la
ruptura y cudles han sido nuestras tentativas para trascender la soledad.
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LECCION 9
LA LLEGADA DE IGLESIAS PROTESTANTES HISTORICAS A AMERICA LATINA

I. Objetivos:

1. Que el educando pueda identificar las tres principales “olas” o corrientes del protestantismo y
pueda explicar sus caracteristicas y las circunstancias historicas en que tuvieron su comienzo.

2. Que el educando pueda enumerar las razones por las cuales las iglesias protestantes casi no
se hicieron obra misionera en América Latina durante los siglos XVI, XVII y XVIIL

3. Que el educando pueda enumerar las causas porque muchas iglesias de trasplante se han
estancado y sugerir posibles soluciones al problema.

4. Que el educando llegue a compartir la vision misionera que tuvo Martin Lutero, Justinianus
von Welz y los otros pioneros del movimiento misionero luterano.

5. Que el educando informe y anime a los miembros de su congregacion sobre la obra
misionera mundial de su iglesia.

I1. Actividades:
1. Leer y estudiar:

a. Los capitulos III (3) y X (10) del libro, La era de nuevos horizontes (Tomo 9) por Justo L.
Gonzalez, paginas 85-97 y 201-220. (Del nuevo Tomo 2 de Historia del cristianismo, son
las paginas 411-418 y 477-486.)

b. El noveno capitulo de Teologia y mision en la América Latina, paginas 155-180.

c. La lectura adicional Anexo 9:1, “Estudio historico del protestantismo en Argentina Siglo
XIX” por O. Daniel Silvestre en Boletin Teologico, Ao 21, No. 36, diciembre de 1989,
paginas 291-303.

2. Contestar las preguntas en este manual.
3. Estar preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

I11. Preguntas:
Preguntas basadas en paginas 85-97 y 201-220 del libro: La era de los nuevos horizontes por
Justo L. Gonzalez.

1. Delante de cada frase coloque el nimero que le corresponde.
a. Dio el “Grito de Dolores™ el 16 de septiembre de 1810.

b Emperador del Brasil que dio la libertad a los esclavos.
c. Buscaba una separacion completa entre la autoridad espiritual y el poder temporal.
d. Quiso unir a los paises de América del Sur en una gran nacién independiente y
democrética.
e. Depuesto como rey de Espana por el Emperador Napoleon.
f. Lider de una nueva nacion nacida de una rebelion de esclavos.
g. Usurpador francés conocido como “Pepe Botella”, rein6 sobre Espafia entre
los afos 1808 y 1814.
h. Quiso formar una iglesia catdlica nacional independiente de Roma.
1. Augusto Comte 2. Pedro I 3. Fernando VII
4. Benito Juarez 5. Simén Bolivar 6. José Bonaparte

7. Toussaint L'Ouverture 8. Miguel Hidalgo y Costilla



139

2. Los que tomaron el poder en América Latina después de las Guerras de Independencia eran
los (subraye la respuesta correcta):

a. peninsulares b. criollos
Cc. campesinos d. miembros del proletariado
e. esclavos f. protestantes

3. Verdadera / Falsa Al independizarse de Espaiia, las nuevas naciones de América Latina
recibieron el apoyo y la bendicion de la Iglesia Catolica Romana.

4. Verdadera / Falsa Los partidos conservadores apoyaron a los ricos mientras que los
partidos liberales apoyaron a los campesinos, los pobres, los indios y los negros.

5. ;Con qué fin permitieron algunos gobiernos latinoamericanos la inmigracion de protestantes
en el Siglo XIX?

6. ;Qué método de evangelizacion emplearon los anglicanos en llevar el evangelio a la Tierra de
Fuego? Cree usted que este método todavia seria efectivo en la evangelizacion de indigenas hoy
en dia? Explique:

7. Delante de cada frase, coloque el numero que le corresponde:

a. Fundador y primer obispo de la Iglesia Apostolica Ortodoxa
Haitiana.

b. Abri6 las puertas para que entraron inmigrantes y misioneros
protestantes en América Latina.

C. Inmigraron a Argentina y Chile en el Siglo XIX. Muchos de ellos
eran presbiterianos y luteranos.

d. Famoso colportor que promovi6 el establecimiento de congregaciones
protestantes a través de la distribucion de las Sagradas Escrituras.

e. Muri6 de hambre en su intento de evangelizar los indigenas de la Tierra de
Fuego.

f. Asisti6 a los cultos de los cismaticos que se habian apartado de la
Iglesia Cat6lica Romana.

g. Aprovecho6 de su posicion como pionero del método lancasteriano
para distribuir la Biblia en América Latina.

h. Cientifico que dio su apoyo a la mision anglicana en la Patagonia.

1. Diego Thompson 2. Benito Juarez 3. Francisco Penzotti
4. Allen Gardiner 5. Charles Darwin 6. James Theodore Holly
7. el liberalismo latinoamericano 8. escoceses y alemanes

Preguntas basadas en el capitulo 9 de Teologia y mision en América Latina.

8. Verdadera / Falsa Ha sido comprobado, sin lugar a duda, que los primeros misioneros
luteranos a América Latina fueron los Welser.
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9 (En qué sentido fue la Gran Comisién mal interpretada por algunos teélogos luteranos del
Siglo XVII como Johann Heinrich Ursinus?

10. ;Esté usted en acuerdo o desacuerdo con la razon dada por los pastores holandeses para
explicar su expulsion de la provincia de Pernambuco en el Brasil? Explique:

11. Segun los datos histéricos a nuestra disposicion, el primer misionero luterano para trabajar en
América del Sur se llamaba:
a. Nicolas Federman b. Nicolas von Zinzendorf c¢. Justinianus von Weltz

12. ;Por cuales razones permitieron los gobiernos liberales del Siglo XIX la llegada de
inmigrantes protestantes de Europa a sus paises?

13. Explique la diferencia entre la politica y estrategia misionera de una “mision de fe”’ y la
mision de las iglesias protestantes historicas? En su opinidn, ;cuéles son las ventajas y
desventajas de cada una?

14. ;Cuales son las tres “olas” o “corrientes” de protestantismo que llegaron a América Latina?
(Cuales son las caracteristicas de cada una?

15. ;Cuales son los factores que han producido el estancamiento de muchas iglesias protestantes
de trasplante? En su opinion, ;qué pasos se debe tomar para revitalizar a las iglesias de
trasplante?

16. ;Cuadl es la leccion mas grande que usted ha aprendido en esta leccién?

Preguntas basadas en la lectura adicional Anexo 9:1, el articulo, “Estudio histérico del
protestantismo en Argentina Siglo XIX” por O. Daniel Silvestre en Boletin Teologico, Afio 21,
No. 36, diciembre de 1989, paginas 291-303.

17. ;Cuaéles cosas tenian en comun los gobiernos liberales de Argentina y el protestantismo
evangélico que vino de Los Estados Unidos y Europa?

18. Verdadera / Falsa En el tiempo de la colonia los cementerios, los registros de
nacimientos y defunciones, ensefianza y matrimonios, estaban en manos exclusivas de la Iglesia
Catolica Romana.

19. En la opinidn del autor, ;cual es una de las razones que influy6 en la falta de aceptacion del
protestantismo entre los miembros de las clases altas de Argentina?
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Anexo 9:1

ESTUDIO HISTORICO DEL PROTESTANTISMO EN ARGENTINA (Siglo XIX)
“Estudio Historico del Protestantismo en Argentina Siglo XIX” por O. Daniel Silvestre, paginas 291-3-3 en el
Boletin Teolodgico, Afio 21, Nim. 35, diciembre, 1989.

He titulado este trabajo “Estudio historico del protestantismo en Argentina (Siglo XIX)”, porque
en realidad mi tarea consistid en analizar el abundante material bibliografico sobre esta presencia
en nuestro pais. Muchos de estos trabajos son crénicas. Mi contribucion ha sido darles el marco
historico respectivo y, a la vez, ver la dinamica de este tipo de protestantismo en la Argentina.
Me intereso esta tematica porque nuestra historia religiosa esta enfocada desde el catolicismo,
desconociéndose asi la presencia de otras religiones. Con este analisis del protestantismo, intento
cubrir parte de este vacio que, completado con estudios similares de otros credos, permitira tener
una vision completa del desenvolvimiento historico religioso nacional.

Teniendo presente que la realidad histdrica argentina condiciono la evolucion del protestantismo
en nuestro pais, los tres periodos en que se divide el presente trabajo corresponden a los periodos
fundamentales de la historia nacional:

Periodo hispanico (1800-1810). Aqui se analizara la unidad religiosa en la colonia y el
primer intento de evangelizacion protestante.

Periodo patrio (1810-1853). En ¢l estudiaré la realidad nacional, la aparicion del
protestantismo inmigratorio y sus caracteristicas. EL eje de referencia sera Buenos Aires
— interior (Tucuman).

Periodo constitucional (1853-1929). En este punto consideraré la situacion politica nacional,
la consolidacion de aquel protestantismo inmigratorio, y la aparicion del protestantismo
evangelico y sus caracteristicas. También en este periodo, la constante serd Buenos Aires
— interior (Tucuman).

Catolicismo, inquisicion y protestantismo en la colonia

En Argentina, como en el resto de América Latina, el cristianismo fue introducido por Espana en
los siglos XVI 'y XVII mediante un trasplante de estructuras, ministerios y disciplinas catolicas.
Esta tarea se vio favorecida por la relacion espada-cruz, que se ve claramente ejemplificada en la
existencia de diversas instituciones como el Regio Patronato, institucion legal eclesiastica por la
que el monarca podia nombrar obispos, abrir nuevas didcesis y determinar todo quehacer
religioso en América.

Con respecto a la relacion espada-cruz, cabe aqui la siguiente reflexion de Juan B. Terén:
Cuando se estudia la conquista de América surge constantemente la tentacion de cotejarla con la
invasion de los germanos en la Europa latina. Se asemejan en cuanto significaron el contacto
violento de dos civilizaciones de grado muy diverso, y constituyen las dos articulaciones
mayores de la historia occidental. Fueron también dos momentos decisivos en la propagacion del
cristianismo. El primero entregd Europa y el segundo, América a la fe cristiana. Pero se
desarrollaron en condiciones muy diferentes . . . En Europa fueron los conquistadores quienes
abrazaron una nueva religion, mientras que en América, los conquistadores quisieron subyugar a
los vencidos. All4, la fuerza triunfante cedié a un imperio puramente espiritual; aqui la espada
requirid la conversion con el tajo de su filo. Alla fue obra popular, venida de entrafia oscura y
profunda; aqui fue empresa de Estado, asunto de gabinete, plan de gobierno.
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Sin embargo, no debemos desconocer los esfuerzos que hicieron algunos frailes para llevar a
cabo una evangelizacion pacifica desprovista de interés politico. En nuestro territorio se
destacaron Fray Francisco Solano y los jesuitas de Misiones.

Ahora bien, importa sefialar, por estar relacionado directamente con nuestro tema de estudio, que
aquel trasplante catolico dio a la colonia una fuerte unidad religiosa. Esta unidad se consolido y
se mantuvo como consecuencia del accionar del temible tribunal del Santo Oficio, tribunal
inquisitorio del catolicismo para perseguir a los herejes, establecido originalmente en Espafia en
el afio 1483, con grandes privilegios y todo un aparato de represion y espionaje.

En Hispanoamérica fue instalado por cédula real de Felipe II el 25 de enero de 1569.
Seguidamente se designaron dos inquisidores para el tribunal de México y dos para el de Lima.
Aunque el Rio de la Plata no era asiento de ninguno, “corresponde tener presente que el tribunal
del Santo Oficio con asiento en Lima ... era una especie de corte con jurisdiccion para las causas
de fe y los delitos conexos a ellas en todo el Virreinato del Pert, sin la exclusion de la Argentina.
Para desarrollar su actividad el tribunal limefio del Santo Oficio no debia ni podia estar en todas
las comarcas ... Para ese fin contaba con 6rganos inferiores y subordinados: los comisarios
locales ...”, y Buenos Aires era residencia de uno de ellos. Es importante destacar en este punto
que es s6lo con un decreto de la Asamblea Constituyente de 1813 que la inquisicion desaparece
de nuestro territorio.

Las circunstancias sefialadas nos permiten comprender por qué la evangelizacion protestante
estuvo ausente de Argentina y el resto de Hispanoamérica en el periodo colonial. Sin duda la
inquisicion fue el obstaculo basico. En el edicto de las delaciones que establece la manera de
proceder de la inquisicion en América, el protestantismo tiene su item que establece: “Os
mandamos que nos denunciéis si alguna persona ha dicho p creido que la secta de Martin Lutero
es buena, o haya creido o aprobado alguna opinidn suya, como decir que no es necesario
confesarse con un sacerdote. O que el Papa y los ministerios del altar no tienen poder para
absolver los pecados. O que en la hostia consagrada no esté el verdadero cuerpo de Jesucristo...”
Sin embargo, “el protestantismo, en el sentido estricto confesional, y no opiniones heterodoxas —
salvo raras excepciones — estaba representado en las colonias espafiolas por extranjeros,
principalmente ingleses”. Pero siempre se trato de casos individuales, y mas o menos aislados
que no se vinculaban ni pertenecian a ningiin movimiento misionero.

Las invasiones inglesas y el primer intento de evangelizacion protestante en el Rio de la
Plata

A principios del siglo XIX, Inglaterra dejo atras su etapa mercantil y entr6 en la consolidacion de
la etapa industrial. En el siglo XVIII habia sido escenario de la Revolucion Industrial, la cual
promovid importantes transformaciones tales como una industria fuerte, una marina poderosa y
un comercio activo con las potencias de ultramar.

La situacion de Espana era diametralmente opuesta. Bajo el gobierno de los Austrias — siglos
XVIy XVII — el régimen comercial espaiiol se estructurd sobre la base del monopolio; todas las
mercaderias que salian o entraban en América debian pasar por Espafia. La llegada de los
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Borbones al trono espaiol en el siglo XVIII, influidos por las ideas de la Ilustracion, significo el
inicio de una transformacion en la monarquia peninsular que logicamente afecté a América. En
el plano econdmico se pusieron en practica algunas reformas, como la creacion de nuevos
puertos en Espana y las colonias para el comercio, y la propulsion de algunas leyes comerciales
con tendencia librecambista. En este plan de reformas entr6é también la creacion del Virreinato
del Rio de la Plata (1776) en América. Sin embargo, Espana lleg6 al siglo XIX aferrada a sus
sistema mercantilista, y es en ese momento cuando debe enfrentarse con Inglaterra.

La construccion del imperio napolednico puso en peligro el comercio inglés en Europa. Por esto
Gran Bretafia, que queria mantener el mismo ritmo de produccion comenzé a buscar nuevos
mercados. De las dos vias para conseguirlos: por intervencion militar o penetracion mercantil,
prefirid poner en practica la primera. A estos designios respondieron las invasiones inglesas en el
Rio de la Plata de 1806 y 1807, cuyo triunfo no fue posible debido a la entusiasta resistencia de
espafioles y criollos. Sin embargo, debemos indicar que la invasion de los ingleses, si bien
desfavorable para sus armas, tuvo importantes consecuencias. En primer lugar, comenz6 “a
desmoronar toda la armadura del sistema colonial”, puesto que inutilizé “completamente todos
los hombres a quienes el Rey habia confiado su conservacion”, y cred “la necesidad de
reemplazarlos con hombres nuevos que tuvieran mas interés por la salud publica que por los
derecho de la corona”. En segundo lugar, se fueron dejando de lado los prejuicios contra los
ingleses, “quienes fueron ...distinguidos por las familias principales de la ciudad...”

De la lectura del libro Presencia del Protestantismo en el Rio de la Plata durante el siglo XIX de
Daniel P. Monti, destacamos que, en ese momento, Argentina conocio el primer intento de
evangelizacion de raiz protestante. La Sociedad Misionera de Londres, organizacion religiosa
con fines evangelisticos universales, crey6 que la conquista de junio de 1806 era definitiva, y
decidid enviar a David Hill Creighton para iniciar su mision. Las perspectivas debieron cambiar
fundamentalmente ya que el 28 de julio regresoé a su patria.

I1. Periodo patrio (1810-1853)

Progreso, inmigracion y protestantismo (1810-1829)

En 1810, la dirigencia politica argentina percibi6 las necesidades de poblacion y desarrollo
industrial y econdmico del pais. El proyecto politico para solucionar la problematica planteada
fue favorecer el aporte inmigratorio europeo, fundamentalmente procedente de paises
anglosajones vinculados con el credo protestante. La preferencia por los paises de origen
anglosajon se debia a que se tenia en muy alta consideracion su espiritu de laboriosidad.

Asi, las migraciones europeas seran una de las vias para la introduccion del credo protestante en
este periodo y daran origen al llamado protestantismo inmigratorio. Pero el proyecto implicaba
una ofensiva liberal laicizante por parte del Poder Ejecutivo para asegurar la instalacion y
tranquilidad de este grupo inmigratorio, ya que se debia tender a revertir una situacion que
seguramente no era atractiva para el mismo. Dicha situacion queda explicita en el hecho de que
distintos resortes de la administracion publica, por ejemplo, cementerios, registros de
nacimientos y defunciones, ensefianza y matrimonios, estaban en manos exclusivas de la Iglesia
Catolica. Ademas, se trataba de un territorio donde la practica del culto disidente no era
admitida, debido justamente a esa influencia catolica.
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Ahora bien, el Poder Ejecutivo no escatim¢é esfuerzos en llevar a cabo aquella ofensiva liberal,
que como era de esperarse desemboco en un enfrentamiento con el poder eclesiastico catolico,
que defendi6 a fondo su ideologia y lo que consideraba sus derechos exclusivos pese a estar
dividido en dos bandos: la alta jerarquia eclesiastica de origen espafiol que apoyaba como
autoridad legitima al Rey, y la baja jerarquia o criollos que reconocian como autoridad legitima a
la Junta, y ademas eran participes de la idea de la constitucion de una iglesia nacional. Para
clarificar lo planteado, fundamentalmente en lo que se refiere a la defensa del poder eclesidstico
y en cuanto a la tolerancia de cultos, voy a transcribir fragmentos de una carta referente a la
Revolucion de Mayo escrita por el jesuita tucumano Diego Leon Villafaiie el 2 de agosto de
1811: “Mi interés en estos movimientos es el triunfo de la Religion Catdlica, su firmeza entre
nosotros ... el respeto a las sagradas leyes de inmunidad eclesiéstica ...” y después de recordar
ciertas noticias transmitidas por el diputado Laguna desde Buenos Aires, escribi indignado: ‘oigo
que es necesario admitir protestantes, libertinos y toda especie de bestias que quieran venir a
despedazar el rebafio de Jesucristo, imponiéndoles si la pension de no meterse con los Catolicos
en materia de Religion.””

Sin alejarnos de nuestro objetivo de trabajo, veamos como se juega esta ofensiva liberal por parte
de los gobiernos patrios y, en un primer término, en lo que respecta a la tolerancia religiosa. En
esta linea podemos ubicar “la Circular de la Junta de Mayo del 3 de diciembre de 1810.
Manifiesta en ella su Secretario que ‘Los ingleses, portugueses, y deméas extranjeros, que no
estén en guerra con nosotros podran trasladarse a este pais francamente: gozaran de todos los
derechos de ciudadanos, y seran protegidos por el gobierno los que se dediquen al arte y cultura
de los campos.’ Sin duda alguna, este documento ya contiene — aun cuando no lo dice
concretamente — un principio de tolerancia. ...”

El segundo Triunvirato convocé a la Asamblea Constituyente de 1813, que pese a no sancionar
constitucion alguna, llevé a cabo importantes reformas en el orden civil y religioso. En este
ultimo orden, tenemos que mencionar la supresion del Tribunal de la Inquisicion, que fue la
medida mas directa tendiente a controlar la intolerancia religiosa catdlica. Ademas se declar6
prohibida la sepultura en las iglesias y se laicizaron los hospitales.

El Congreso General Constituyente de 1825, bajo el gobierno de Las Heras, firma el Tratado de
Amistad y Comercio con Gran Bretaria y, mediante el articulo doce, reconoce la practica del
culto disidente. Este es el paso mas importante en el camino a la plena libertad religiosa. Mas
adelante analizaremos detenidamente este tratado.

En lo que se refiere al proceso de secularizacion de la vida publica, a las medidas ya
mencionadas de la Asamblea de 1813 tenemos que agregar la creacion del Cementerio Oeste en
Buenos Aires en 1821, y la Ley de Matrimonios Mixtos bajo el gobierno de Viamonte.

Los resultados de esta legislacion no se hicieron esperar. La pequefia comunidad britdnica
existente en Buenos Aires desde principio de siglo comenzd a incrementare su numero. Segin
Daniel P. Monti, el censo de 1822 reveld 3500 residente britanicos. En 1821, celebraron su
primer culto, a cargo del pastor Diego Thomson, en la casa del Sr. Dickson. Este ultimo era
miembro de la Sociedad Lancasteriana de Londres y de la Sociedad Biblica Britanica.
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Las buenas relaciones entre los britanicos y el gobierno permitieron que este ultimo autorizara la
construccion de un cementerio. Segun el autor mencionado anteriormente, el mismo comenzo6 a
funcionar en 1821.

De lo analizado podemos observar que es claro el afianzamiento del protestantismo inmigratorio
en Buenos Aires.

El Tratado del aiio 1825 y el interior

En Buenos Aires, el 2 de febrero de 1825, se firma un tratado con Inglaterra. Es el primer
documento de esta indole firmado con Gran Bretafia y con una nacion europea. El articulo doce
de dicho tratado decia: “Los stbditos de S.M.B. residente en las provincias del Rio de la Plata,
no seran inquietados, ni perseguidos, ni molestados por razén de su religion; mas gozaran de una
perfecta libertad de conciencia en ellas, celebrando el oficio Divino ya dentro de sus propias
casas, 0 en sus propias o particulares Iglesias, o Capillas; las que estaran facultados para edificar
y mantener en los sitios convenientes que sean aprobados por el Gobierno de las dichas
Provincias Unidas; también serd permitido enterrar a los subditos de S.M.B. que murieron en los
territorios de las dichas Provincias Unidas, en sus propios cementerios que podran del mismo
modo libremente establecer y mantener. Asimismo los Ciudadanos de las Provincias Unidas
gozaran en todos los dominios de S.M.B. de una perfecta e ilimitada libertad de conciencia, y del
ejercicio de su religion publica o privadamente en las casas de su morada, o en las capillas y
sitios de culto destinados para dicho fin; en conformidad con el sistema de tolerancia establecido
en los dominios de su majestad.

Este articulo significaba un duro golpe a la tradicion catolica del pais, ya que autorizaba el
ejercicio publico del protestantismo y, ademas, preveia una solucion al problema de los entierros
y el establecimiento de los primeros templos.

Sin embargo, este primer antecedente que favorece la libertad religiosa no tuvo eco en todo el
territorio nacional. Remitido el tratado a la Asamblea General Constituyente para su
consideracion, esta resolvid que el articulo de referencia no era una ley sino una gracia concedida
a los subditos britanicos; y su practica quedo reducida a la provincia de Buenos Aires, mientras
que para el interior se respetaria la opinion publica.

Las legislaturas del interior rechazaron unanimemente el articulo, dando asi clara muestra de
intolerancia en materia religiosa. Es posible que esta actitud pueda ser explicada en parte por la
configuracion geografica: el hecho de no ser puente de cabecera con Europa, como Buenos
Aires, hacia mas dificultosa la entrada de ideas ilustradas procedentes del viejo mundo y a la vez
favorecia al fuerte espiritu religioso catdlico que se mantenia inalterable.

Resulta muy interesante para ejemplificar aquella reaccion del interior al articulo doce del
Tratado de 1825, la lectura de los dos articulos que la Junta de Representantes de Tucuman
sanciona el 25 de septiembre de 1825:

Articulo 1
La religion Catolica Apostolica Romana es la unica Religion de la provincia.
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Articulo 2
Queda excluida en toda la extension de su territorio el ejercicio de cualquier otra secta; y de
consiguiente desechado el articulo doce del Tratado de Comercio y Amistad y Navegacion entre
las Provincias Unidas del Rio de la Plata y Gran Bretafia que establecio la libertad de conciencia
y tolerancia de cultos.

Se comprueba asi que el desarrollo del protestantismo quedé limitado a Buenos Aires.

La plena vigencia del articulo doce del Tratado de 1825 creo las condiciones favorables para la
inauguracion de la Iglesia Anglicana en septiembre de 1825 en Buenos Aires. Ademas facilité el
asentamiento de otros cultos protestantes que se constituyeron mediante la contratacion de
colonos que confesaban estos credos. Tal es el caso de la Iglesia Presbiteriana Escocesa. En
1825, Rivadavia conviene con los hermanos Robertson la contratacion de un grupo de escoceses
para la colonia agricola Monte Grande. Por circunstancias adversas estos colonos emigran a
Buenos Aires a constituyen su iglesia en 1828.

Rosas y la cuestion religiosa: Caracteristicas del protestantismo inmigratorio (1829-1852)
La ascension de Rosas al poder significé el fin de la ofensiva liberal y el inicio de un momento
historico que se caracterizé por su estilo paternalista y su vinculacion a la Iglesia Catolica. Sin
embargo, “las colectividades extranjeras pudieron continuar normalmente sus practicas
religiosas”. No se tom6 ninguna medida intolerante para restringir el ejercicio de sus cultos. El
protestantismo lo confirma con la creacion de escuelas y la fundacion de nuevas iglesias.

En 1830 se fundaron dos escuelas de la Iglesia Anglicana. EN 1838, el St. Andrews Scotch
School de la Iglesia Presbiteriana Escocesa, y en 1843 se autorizo la creacion de una escuela para
la Iglesia Anglicana. Las nuevas iglesias fueron la metodista (1836), y la luterana (1843).

Quiero finalizar el estudio de este periodo de independencia mencionando los rasgos comunes de
las iglesias, que coinciden con las caracteristicas del protestantismo inmigratorio: estrecha
relacion con la iglesia madre, uso de la lengua natal y fuerte estructura verticalista. De dichas
caracteristicas se deduce que se procuraba mantener el caracter étnico.

Ascension del liberalismo y consolidacion del protestantismo inmigratorio (1853-1900)

A partir de 1852 (derrota de Rosas en Caseros), el panorama nacional varié profundamente. La
razon fue la vuelta al poder del liberalismo con su amplio plan de medidas o reformas que puso
en marcha para impulsar el “progreso”, algunas de las cuales estimularon indirectamente la
instalacion del protestantismo inmigratorio. La organizacion politica del estado figura entre
¢stas, donde la existencia de una Constitucion que adoptaba al sistema republicano, la separacion
de los poderes y la defensa de los derechos individuales, era un verdadero incentivo.

La secularizacion de la sociedad es otra medida que estimuld la instalacion protestante. Aunque
aquélla ya se habia iniciado en décadas anteriores, aun permanecia inconclusa, pues el clero
catolico detentaba todavia los resortes de la vida social.
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Los liberales, quienes pensaban mas en el hombre que en Dios y depositaban su esperanza en la
razon, no aceptaron aquello. Por lo tanto lucharon por una sociedad civil plenamente
secularizada. La ley de educacion comun, laica, primaria, gratuita y obligatoria (1884), la ley de
matrimonio civil (1885) y la fundacion del registro civil, son ejemplos de este ideario
racionalista.

Por ultimo, con el objeto de solucionar definitivamente la necesidad poblacional del pais, los
liberales materializaron el proceso de inmigracion de ultramar.

Desde 1852 realizaron contactos con Europa, cuyo “resultado fue de 10.000 hombres anuales
hasta la década 1880-1890 en que alcanz6 un promedio de 64.000”. Entre éstos vinieron
anglosajones con quienes las iglesias protestantes existentes crecieron y se fundaron otras en
zonas rurales de La Pampa, Entre Rios y Misiones.

Sintetizando, €sta es la medida que mas contribuyo a la consolidacion del protestantismo
inmigratorio iniciado en el periodo anterior, cuyas caracteristicas ya fueron presentadas. Aunque
cabe destacar aqui que una de ellas, el uso de la lengua natal en los cultos, tuvo una variacion,
pues en iglesias como la Metodista comenz6 a usarse la lengua nacional.

Imperialismo norteamericano y protestantismo evangélico (1880-1929)

En este periodo el desarrollo del protestantismo se hizo mas complejo. A la vertiente
inmigratoria europea se agregoé otra, la evangélica, con origen en Estados Unidos, y conformo el
Protestantismo Evangélico en nuestro pais.

Los Estados Unidos alrededor de 1880, en posesion de una pujante industria y su unidad
territorial consolidada, se lanzaron a la busqueda de mercados de expansion.

Intervenciones militares en Honduras, Santo Domingo, Panamd, Cuna, Puerto Rico e
intervenciones econdmicas en el resto de Sudamérica fueron haciendo realidad las aspiraciones
imperialistas. Una nueva definicion profundamente paternalista de la Doctrina Monroe
justificaba todo esto: “en 1823 aquélla era la negacion del derecho de las potencias europeas a
extender su dominio territorial al hemisferio occidental”; en 1880, “la doctrina se interpretd
como una afirmacion del derecho de los Estados Unidos a intervenir en la politica de América
Latina.

Lideres eclesiasticos protestantes respaldaron ampliamente aquel afan expansionista, pues veian
en ¢l “un instrumento necesario para el establecimiento de un ‘imperio de justicia’”. Estaban
convencidos de que el deber del pueblo norteamericano era fomentar el avance del evangelio en
virtud de un llamado de Dios.

De manera que al protestantismo politico le sucedio el paternalismo religioso. Consecuente con
éste, las iglesias del pais del norte mandaron misioneros a Latinoamérica para propagar el
evangelio, materializandose asi la segunda vertiente de penetracion protestante.

La inauguracion sucesiva de iglesias provenientes de Estados Unidos en Argentina durante esos
afios, es el testimonio mas firme del accionar de la corriente evangélica. En 1882, los Hermanos



148

Libres, originarios de Inglaterra, comenzaron sus primeros cultos. En 1884, los Bautistas
fundaron su primera iglesia, y en 1890 lo hizo el Ejército de Salvacion. En 1897 apareci6 la
Iglesia Alianza Cristiana y Misionera; en 1903, la de los Bautistas del Sur (Estados Unidos). En
1905, los Luteranos del Sinodo de Missouri empezaron a celebrar sus primeras reuniones
(actualmente IELA, Iglesia Evangélica Luterana Argentina). En 1908 lo hizo la Iglesia
Evangélica Luterana Unida. En 1912 comenz06 la obra de los menonitas. En 1919 se constituyo6 la
Iglesia Evangélica Luterana Argentina. Finalmente, en 1924 se fund¢ la Iglesia Evangélica
Congregacional.

Samuel Escobar en El Reino de Dios y América Latina, sostiene que el protestantismo
evangglico se caracterizo por su semejanza teologica al protestantismo anabautista o radical en
su dinamismo social y politico.

En cuanto al dinamismo politico, este protestantismo evangélico era portador de ideas de
libertad, democracia y educacion, valores que eran afines con los del Liberalismo o Modernismo
“que significaba el establecimiento de la educacion publica, la democracia representativa...” En
cambio la Iglesia Catdlica, como ya lo mencionamos, se mostré como un obstaculo para la
instalacion de esta modernidad y del culto protestante.

Por esta razon, el protestantismo se vio enfrentado en una lucha anticlerical y con ella se
incorporo al proyecto liberal modernista, demostrando asi su dinamismo politico.

La dinamica social del protestantismo evangélico se refleja permanentemente en la preocupacion
por la educacion y el aspecto sanitario de los nuevos creyentes, quienes proceden generalmente
del sector bajo de la sociedad y no de la clase alta. Pienso que esto se debid en parte a su
condicion de religion obrera, lo cual provoco falta de aceptacion del nivel alto de la sociedad.
Otra razén por la que se dirigi6 a los sectores bajos se funda en el hecho de que alli encontro las
mayores necesidades econdmicas, sociales y espirituales, donde el clero catdlico no llegaba.

Dentro de la dindmica social est4 presente también al aspecto de la movilidad social de los que
pasaron a integrar este credo. A los obreros les fue mas facil arribar a los estratos medios
argentinos. Y este hecho se fundamenta en el énfasis que pone la doctrina protestante en dejar de
lado los vicios, el alcoholismo, las relaciones fuera del matrimonio, etc. Las familias se
estabilizaron y prosperaron.

De todos modos, creo que este tema se presta a una mayor investigacion, posiblemente para el
campo de la historia de las mentalidades.

El énfasis en la naturaleza espiritual del reino de Dios, la separacion entre el trono y el altar, y la
experiencia transformadora de la conversion personal, son elementos teologicos que nos hablan
de una tradicion anabautista o radical.

Advertira el lector que en este ultimo item extendi el anélisis hasta 1929, puesto que considero,
como ya demostramos, que no solamente nuestra historia nacional condicion¢ la aparicion de
este protestantismo, sino que tuvo mucha influencia la realidad historica norteamericana. Basta
recordar que Estados Unidos en 1929 atravesaba la depresion econdmica mas fuerte de su
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historia, con consecuencias nefastas en el orden internacional. La alternativa para comenzar a
superar esta crisis fue la vuelta al proteccionismo, al menos por unos afios. Por ende se detuvo
(momentaneamente) la corriente evangelizadora que lleg6 a nuestro pais. Esta ha sido la razon
por la cual elegi 1929 como fecha de finalizacion de este item.

Situacion del protestantismo en el interior

En este momento de mi estudio, llega a mis manos un trabajo que nos informa sobre la situacion
del protestantismo en el interior durante la segunda mitad del siglo XIX. Me refiero al trabajo
inédito de David R. Powell titulado E/ protestantismo en Tucuman, en donde nos cuenta sobre el
nacimiento de la primera iglesia protestante, que tuvo lugar en 1898 o0 1899. Ademas, en lo que
se refiere a la persecucion por parte del clero catodlico a esta pequefia comunidad evangélica,
transcribe lo siguiente: “;Qué lucha tuvimos con los curas! — comentan en una de sus cartas -.
Nos calumniaban y molestaban en toda forma. Hasta llegaron a mandar muchachos con kerosene
para incendiar la carpa ... La mayoria de los diarios pidieron que la policia nos protegiera,”

Este aporte nos permite afirmar que en el interior, el espiritu religioso catdlico permanecia
fuertemente arraigado en la segunda mitad del siglo XIX’

CONCLUSION
Espero haber cumplido con mi objetivo de aportar ese marco historico al protestantismo y
contribuir con este trabajo a un esclarecimiento de la problematica protestante en nuestro pais.

Pienso que el protestantismo inmigratorio estuvo llamado a la inmovilidad. La causa de esto,
como se dijo ya, fue el intentar mantener los rasgos étnicos y culturales.

Por el contrario, vemos que el protestantismo evangélico fue més dinamico. Su objetivo
principal, el evangelismo explosivo, se convirtid en el motor para ese rol dinamico en las
distintas esferas de la vida argentina. Claro que muchas veces este tema toma un matriz agresivo,
en parte por el medio ambiente en que se tiene que mover.
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LECCION 10
FACTORES EN EL CRECIMIENTO DEL PROTESTANTISMO
MOVIMIENTOS ECUMENICOS PROTESTANTES EN AMERICA LATINA

I. Objetivos:

1. Que el educando puede enumerar los factores socioldgicos, politicos, economicas y
antropolédgicos que se han utilizado para ayudar en explicar el gran crecimiento de las
iglesias protestantes en América Latina.

2. Que el educando puede enumerar las principales organizaciones ecuménicas en América
Latina y mencionar las caracteristicas y tendencias teoldgicas de cada una.

3. Que el educando sepa evaluar las distintas estrategias misioneras discutidas en esta leccion
para su posible utilizacion en su ministerio.

I1. Actividades:

1. Estudie el capitulo 10 del texto Teologia y mision en América Latina.

2. Conteste las preguntas en este manual.

3. Este preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

II1. Preguntas:
Preguntas basadas en el capitulo 10 de Teologia y mision en América Latina.

1. Segin David Martin, las iglesias evangélicas tienen mas posibilidades de crecimiento
en culturas (subraye la respuesta correcta):
a. donde la iglesia tradicional todavia no se ha debilitado y donde la cultura se ha
secularizado.
b. donde la iglesia tradicional se ha debilitado pero donde la cultura no se ha secularizado.
c. donde la iglesia tradicional se ha debilitado y donde la cultura se ha secularizado.
d. donde la iglesia tradicional no se ha debilitado y donde la cultura no se ha secularizado.

2. Verdadera / Falsa Durante tiempos de convulsion social, inestabilidad politica guerra civil,
las personas estan mas abiertas a cambiar su religion.

3. Una de las estrategias misioneras que han seguido la mayoria de las iglesias protestantes
historicas ha sido de dar prioridad a la evangelizacion de la clase media. La mayoria de los
templos y escuelas de las iglesias historicas estan en las urbanizaciones de la clase media. Se
cree esta clase socioecondmica es la clave para la evangelizacion y la transformacion de
Hispanoamérica. Anote aqui algunos argumentos a favor - y también en contra de esta estrategia
evangelizadora:

4. La palabra anomia quiere decir (subraye la respuesta correcta):
a. actuar afuera de la ley o en contra de la ley.
b. la pérdida de memoria.
c. la pérdida de valores y la identidad del individuo.
d. cosas que ni son condenadas por la ley ni son impuestas por la ley.
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5. (Por cudles razones socioldgicos ha crecido més el protestantismo entre agricultores que son
duetios de la tierra que trabajan que entre campesinos que realizan sus labores trabajando en los
terrenos de otros?

6. Estudios sociologicos que se han llevado a cabo muestran que las iglesias evangélicas en las
grandes ciudades de América Latina han tenido més éxito en cuanto al crecimiento y el
establecimiento de nuevas congregaciones en:
a. las urbanizaciones de las la clase alta.
b. los barrios y barriadas donde viven los que recién han inmigrado a la ciudad desde el
campo.
c. las urbanizaciones mas viejas y tradicionales donde viven los que siempre han vivido han
vivido en la ciudad.
d. la urbanizaciones donde viven los miembros de la clase media alta.

7. Verdadera / Falsa En América Latina el protestantismo ha mostrado una tendencia a crecer
en aquellas partes que estan siendo industrializado.

8. Verdadera / Falsa Mas de 50 delegados oficiales de América Latina asistieron a la gran
conferencia mundial sobre misiones, celebrada en Edimburgo, Escocia en el afio 1910.

9. ;Con cuales fines se reunieron los delegados al Congreso de Panama en el afio 19167

10. ;Con qué proposito fue fundado el movimiento conocido como ISAL? ;Qué quiere decir
ISAL? ;Cbémo cambio6 la teologia y la mision de ISAL a través de los afios? ;Qué paséd con
ISAL?

11. Los fundadores de la organizacion que se llama CONELA se negaron a hacerse miembros de
CLAI porque: (Subraye la respuesta correcta.)

a. estaban en desacuerdo con la participacion de pentecostales en CLAL

b. en CLAI hay demasiados norteamericanos.

C. por su oposicion a la teologia de liberacién que siguen muchos miembros de CLALI

d. por considerar que la teologia de CLAI es demasiado liberal.

12. Una manera buena para mantenerse informado sobre la teologia y mision en América Latina
es por medio de las revistas. Anote aqui los titulos de algunas de las principales revistas de las
iglesias protestantes en Hispanoamérica,

13. Las dos preocupaciones mas grandes de los obispos catélicos en la primera reunion de
C.E.L.A.M. en Rio de Janeiro, 1955 fueron:
a. como reformar la liturgia y contextualizarla para la América Latina.
b. la escasez de clero para atender a las masas catodlicas de América Latina.
c. el alarmante crecimiento del protestantismo y del marxismo.
d. la necesidad de lograr una transformacion de la sociedad en base de una
distribucion mas equitativa del producto nacional.
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14. Se busco la manera de aplicar las resoluciones del Segundo Concilio del Vaticano en:
a. la Segunda Reunioén del C.E.L.A .M. en Medellin, Colombia.
b. la Tercera Reunién de C.E.L.A.M. en Pueblo, México.
c. la Segunda Reunién de Lausanne.
d. la Primera Reunion de CONELA.

15. ;Cual es la diferencia més grande y mas importante que distingue a las iglesias de trasplante
de las misiones evangélicas o misiones de fe?

16. ;Cuadles eran las diferencias entre las dos corrientes de pensamiento protestante que se
desarrollaron entre CELA Il y CELA III?

17. En su propia opinion, jcuales serian las ventajas o desventajas de la participacion de iglesias
luteranas en organizaciones interdenominacionales latinoamericanas como CLAI y CONELA?

18. ;Cual es la leccion mas importante que usted ha aprendido en esta unidad?
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LECCION 11
PENTECOSTALISMO EN AMERICA LATINA

I. Objetivos:

1. Que el educando puede enumerar los factores sociologicos, politicos, econdomicos y
antropologicos que ayudan en explicar porque las iglesias pentecostales han crecido mas
rapidamente que las otras formas del protestantismo en América Latina.

2. Que el educando puede enumerar las caracteristicas de las iglesias pentecostales en América
Latina que demuestran la capacidad de estas iglesias de adaptarse de las formas culturales de
los latinoamericanos.

3. Que el educando puede hacer una lista de las cosas que las iglesias luteranas pudieran
aprender del movimiento pentecostal.

4. Que el educando puede elaborar una lista de algunos de los peligros inherentes en el
movimiento pentecostal latinoamericano.

I1. Actividades:
1. Leer y estudiar:
a. Estudiar la lectura adicional Anexo 11:1, “Cambio social y conversion” por Rubén Paredes
A. en la revista Mision, junio de 1984, paginas 50-55.
b. Estudiar la lectura adicional Anexo 11:2, “La nueva presencia evangélica indigena” por
Rubén Paredes A. en la revista Mision, octubre de 1984, paginas 96-101.
c. El undécimo capitulo de Teologia y mision en la América Latina, paginas 71-88.
2. Contestar las preguntas en este manual.
3. Estar preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

I11. Preguntas:
Preguntas basadas en las lecturas adicionales Anexos 11:1 y 11:2 (dos articulos sobre la
proclamacion del Evangelio a los indigenas por Rubén Paredes tomados de la revista Mision).

1. Verdadera / Falsa Se mejor6 bastante la suerte de los indigenas andinos como resultado de la
victoria de los sudamericanos en las luchas por la independencia.

2. Verdadera / Falsa La Reforma Agraria Boliviana fue un factor socio-politico que ayudo a los
misioneros protestantes en la evangelizacion de los indigenas de Bolivia.

3. Verdadera / Falsa Segtn Paredes, existe una relacion innegable entre la aceptacion de la fe
evangélica y la relacion de ciertos cambios socio-politicos.

4. ;Cuales han sido los factores sociales que han sido utilizados por Dios en producir el gran
movimiento de gente al evangelio en la provincia de Chimborazo en el Ecuador?

5. La cosmovision de quechua se asemeja mas a la cosmovision de:
a. los misioneros protestantes provenientes de Norteamérica y Europa.
b. los misioneros catolicos provenientes de Espafia y Portugal.
c. los pueblos en que surgieron las Sagradas Escrituras.
d. los libertadores que lucharon por la Independencia de América del Sur.
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6. Verdadera / Falsa Segtn Paredes, debe ser la tarea de los misioneros hispanos — convertir a
los indigenas no solamente en fieles discipulos de Jesucristo sino en buenos latino-americanos
también.

Preguntas basadas en el capitulo 11 del libro, Teologia y mision en América Latina.

7. El movimiento pentecostal moderno comenzd con:
a. la experiencia de Aldersgate.
b. el avivamiento de la Calle Azusa.
c. el avivamiento del Dr. Willis Hoover
d. la Conferencia Mundial de Misiones en Edimburgo en 1910.

8. Segun los pentecostales, el comienzo del movimiento pentecostal moderno corresponde al:
a. la salida del angel con el evangelio eterno de Apocalipsis 14:6
b. la gloria de Jehova que llena el tempo en Ezequiel capitulo 45.
c. la lluvia tardia mencionada en Joel 2:23.
d. el rollo volante de Zacarias 5:1.

9. ;Cudl es la segunda bendicion de la cual habla Juan Wesley en su teologia? ;Cual es la
conexion entre la segunda bendicion del Juan Wesley y el “bautismo del Espiritu Santo” en el
pentecostalismo?

10. Si le llega un hermano en la congregacion, preguntandole: “Qué es el bautismo en el Espiritu
Santo de que habla la Biblia?” ;Como contestaria?

11. Segtn los pentecostales, cudles han sido los dos factores més grandes que han sido la causa
de las bendiciones que Dios ha derramado sobre su movimiento? ;Esta usted de acuerdo con
esta evaluacion? Explique:

12. ;Qué elementos en el movimiento pentecostal han sido factores importantes en la atraccion
que la iglesia pentecostal ha tenido para las mujeres?

13. En su opiniodn, ;cuales son los factores positivos y negativos en la manera en que los
> &
pentecostales han preparado sus lideres en América Latina?

14. ;En qué manera han incorporado los pentecostales la fiesta latinoamericana en sus sistema de
adoracion?

15. ;Cuales son algunas de las otras semejanzas que se puede notar entre el pentecostalismo y la
religiosidad popular latinoamericana?

16. ;Esta de acuerdo con el anélisis que han hecho los te6logos de liberacion del
pentecostalismo? Explique en que puntos esta de acuerdo y donde no:
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17. Estudios llevados a cabo a partir del afio 1991, revelan que el enorme crecimiento del
protestantismo en América Latina y especialmente del pentecostalismo se estda menguando y en
algunos paises se ha estancado completamente. En una oportunidad se creias que Guatemala se
iba a convertirse en el primer pais latinoamericano con una mayoria protestante. Tales
pronosticos ahora se ven demasiado optimistas. Las cifras en cuanto al porcentaje de protestantes
en Guatemala muestran que durante los Gltimos 12 afios no se han registros cambios en cuanto al
porcentaje de protestantes en Guatemala. Tanto las cifras dadas por el Gltimo censo como las
encuestas llevadas a cabo por agencias privadas muestran que 25% de los guatemaltecos se
identifican como protestantes.

Observadores notan con alarma el alto indice de hermanos que después de poco tiempo en la
iglesia, abandonan su fe pentecostal. 48% de los pentecostales de la segunda generacién ya no
practican la fe de sus progenitores. En México 68% de las personas bautizadas en la fe
evangélica ya son miembros de la iglesia después de 10 afios.

Se dan muchas razones para explicar este fenomeno. Una de ellas es que la sociedad
latinoamericana ha llegado a ser caracterizado por el cambio religioso. No solamente se
convierten catolico romanos al protestantismo, hay protestantes que se cambian a otros
movimientos protestantes tales como aquellos que proclaman el evangelio de la prosperidad. Hay
catdlicos y protestantes y se hacen miembros de nuevas sectas y de las religiones autdctonas y
afro-americanos. Hay protestantes que vuelvan a la iglesia catolica y miembros de comunidades
de base que se cansan de cuestiones socio-politicos y se convierten a un grupo neo-carismatico.
25% de los habitantes de la ciudad de Sao Paulo, la segunda ciudad més grande del mundo, han
cambiado de religion. Usualmente los miembros que permanecen dentro de las filas de una
religion determinada son aquello que han logrado formar parte de una red de amistades con otros
miembros del mismo grupo.

Entrevistas con hermanos pentecostales revelan que muchos miembros de congregaciones
pentecostales encuentran gran dificultad en conformar sus vidas y las vidas de sus familias al
caracter perfeccionista de muchos grupos pentecostales y neo-carismaticos. Muchos hermanos se
cansan de esforzarse en seguir las fuertes demandas morales y sociales impuestas por sus lideres
(Cleary 2004:53). Algunos analistas sospechan que en muchos grupos pentecostales los
miembros menos comprometidos son desechados para no impedir a los miembros mas
comprometidos en su busqueda de una espiritualidad mas alta y en la obtencion de otras metas
tanto personales como congregacionales. Otro factor que ha contribuido al éxodo de miembros
de las iglesias pentecostales es el hecho de que 40% de los miembros de iglesias pentecostales
han realizado mas estudios que sus guias pastorales.

(Conoce usted a alguien que ha abandonado la Iglesia Pentecostal altimamente? ;Por cuéles
razones ha dejado de asistir a su iglesia?

18. ;Cual es la leccion mas grande que usted ha aprendido en esta unidad?



156

Anexo 11:1

Péginas 50-55 del articulo, “Cambio social y conversion”, por Rubén Paredes A.,
de la revista “Mision”, junio de 1984.

El presente trabajo tiene el proposito de llamar a la atencidn de la iglesia evangélica en América
Latina algunos aspectos del desarrollo y expansion de la fe evangélica entre los pueblos
indigenas en este continente. En los ultimos veinticinco afios ha venido produciéndose un
despertar de la fe poco comun en la historia de la propagacion del evangelio entre los pueblos
autoctonos americanos. Este despertar de la fe no se da en un vacio, sino en relacion con los
cambios sociales y econdmicos que se estan produciendo. Los fendmenos socio-econdmicos no
son los que determinan el despertar y hambre por el evangelio, pero si, de hecho, existe una
relacion que no puede ignorarse. Desde mi punto de vista, Dios utiliza los fendémenos socio-
econdmicos, entre otros, para preparar y convencer a los hombres que necesitan de las Buenas
Nuevas de salvacion.

Debo aclarar que el contexto del cual escribo es la zona andina, particularmente Ecuador, Perta y
Bolivia. Es posible que algunas de las cosas que mencionaré no sean aplicables a toda América
Latina. Sin embargo, es mi sospecha que mucho de lo que digo es aplicable a la mayoria de los
paises con un alto porcentaje de indigenas como algunos de Centroamérica y México.

I. Las relaciones indio-mestizas en perspectiva historica

El historico debate en el siglo XVI entre Bartolomé de Las Casas y Juan Gines de Sepulveda
sobre el Nuevo Mundo, el indigena americano y el papel de Espafia en sus nuevos dominios
sugiere dos modelos de acercamiento de los cuales se derivarian las maneras de pensar que han
condicionado nuestra accion y actitud hacia el indigena a través de la historia de los Gltimos
siglos. Es importante repasar estos dos modelos para luego ver su aplicacion en nuestro mundo
contemporaneo.

Las ideas de Sepulveda

Como sabemos, Sepulveda fue un prestigioso jurista y tedlogo espaiiol, fuertemente influenciado
por las ideas aristotélicas acerca del hombre. Para Sepulveda los hombres habian nacido para ser,
algunos amos y sefiores y otros siervos y esclavos. Naturalmente, en su aplicacion a las
poblaciones aborigenes de las Américas, Sepulveda sustentaba que los indigenas habian sido
destinados a ser siervos de los espafoles, quienes eran sus amos por naturaleza. Para hacer tales
afirmaciones se basé en las apreciaciones del historiador Francisco de Oviedo, ya que Sepulveda
nunca habia pisado tierra americana.

Sepulveda, en base de los informes de Oviedo, habia concluido que el poblador americano era
por naturaleza “rudo y limitado en entendimiento:, lo cual hacia inferior al espafiol y
consecuentemente destinado a ser su siervo o esclavo natural. Segun Hanke, en el siglo XV y
XVI, los eruditos y filosofos de la época usaban

El término “esclavo natural” para indicar personas que poseen a la vez rudeza indigena y
costumbres barbaras e inhumanas. Aquellos que sufren estos defectos son esclavos por
naturaleza . . . Aquellos que los sobrepasan en prudencia y talento, aun cuando fisicamente
inferiores, son sus sefores y tienen dominio sobre ellos (1968:314).



157

Para Sepulveda el uso de las armas por los espafioles estaba justificado en la empresa
colonizadora. Sin embargo, como una cortesia espafiola los representantes del Rey debian dar a
los indigenas la oportunidad de someterse voluntariamente, “quizés sin el uso de las armas”. Si
esta cortesia era rechazada, entonces el uso de las armas no solo era necesario y justificado sino
que cumplia un papel de juicio de Dios sobre los aborigenes por sus muchas idolatrias y
“barbaries”. Ademas, de esta manera — argumentaba Sepulveda — la labor de civilizacion y
cristianizacion seria mas facil.

Finalmente, Sepulveda estaba convencido de que los indigenas americanos deberian sentirse
privilegiados de ser conquistados por seres tan virtuosos como los espafioles”

(Como podemos dudar que estas gentes, tan incultas, tan barbaras, contaminadas con tantas
impiedades y torpezas han sido injustamente conquistados por tan excelente, piadoso y justisimo
rey como lo fue Fernando el Catolico y lo es ahora el César Carlos, y por una naciéon humanista,
excelente en todo género de virtudes (Hanke 1968:315, 316).

Las ideas y praxis de Bartolomé de Las Casas
El otro lado de la moneda en cuanto a la cuestion indigena durante la colonizaciéon espanola esta
representado por el dominico Bartolomé de Las Casas.

Para Las Casas, los indigenas americanos eran tan racionales y dotados como los espafoles. Por
lo tanto, no podian ser caracterizados como “esclavos naturales”. Para Las Casas la inica
religion que podia existir entre los indigenas y Espafa era la de directos vasallos del Rey; por
consiguiente, los espafioles que venian al Nuevo Mundo no debian usarlos para su servicio y
beneficio.

Segun Lewis Hanke, Las Casas fue uno de los primeros en cuestionar la interpretacion de la bula
papal que donaba el Nuevo Mundo a Espafia. Para Las Casas la unica justificacion de Espana en
las Américas era la predicacion pacifica de la fe. En su obra El unico modo de atraer a los
pueblos a la verdadera religion, Las Casas sostiene que

La providencia divina establecio para todo el mundo y para todos los tiempos, un solo, mismo y
unico modo de ensefarles a los hombres la verdadera religion, a saber: la persuasion del
entendimiento por medio de razones y la invitacion y suave mocién de la voluntad. Se trata
indudablemente de un modo que debe ser comun a todos los hombres del mundo, sin ninguna
distincion de sectas, errores, o corrupcion de costumbres. (Fundo de Cultura Econdémica, Panuco,
México, 1942).

Esta metodologia de evangelizacion asumia la racionalidad de los pueblos indigenas y de la
humanidad entera.

Las Casas, en su afan por oponerse al atropello contra los indigenas enfatizo6 los aspectos
positivos del hombre autdctono. Algunos le han atribuido el papel de precursor del “mito” del
“salvaje noble y bueno” que no tiene dobleces ni pecados. No hay duda de que Las Casas puso el
acento en la bondad indigena, en medio de una multitud de voces que no tenian casi nada bueno
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que decir acerca de los pobladores del Nuevo Mundo. EL siguiente parrafo nos da una idea de la
vision que Las Casas tenia del indigena:

Todas estas universas e infinitas gentes a todo género crié Dios las mas simples, sin maldades, ni
dobleces: obedientisimos, fidelisimos a sus sefiores naturales y a los cristianos a quien sirven,
mas humildes, mas pacificas, sin rencillas ni bulliciosas, no querulosas, sin rencores ni odios, sin
desear venganzas que hay en el mundo . . . son también gentes paupérrimas y que no poseen
bienes temporales . . . cierto estas gentes eran mas bienaventuradas del mundo, si solamente
conocieron a Dios.

Como sabemos, lo notable y ejemplar de Las Casas es que no hizo su defensa de los pueblos
indigenas en un vacio o en lo abstracto. En contraste con Sepulveda, Las Casas vivi6 en territorio
americano y dedic6 toda su vida a la evangelizacion y defensa de los pueblos autdctonos. La vida
y obra de Las Casas y de otros religiosos de similar militancia, se yergue como un ejemplo digno
de estudiarse e imitarse en la mision de la Iglesia en América Latina.

Sepilveda y Las Casa en América Latina contemporanea

En su esencia, los argumentos acerca del indigena americano no cesaron en el siglo XVI ni al
término de la etapa colonial. Después de la lucha por la Independencia del domino de Espana, la
cuestion indigena persistid. La introspeccion de muchos intelectuales latinoamericanos los llevo
a explicar nuestro “subdesarrollo” como una consecuencia de la poblacion indigena. Mucha de
esta reflexion reflejaba en alguna medida las ideas de Sepulveda. Esta posicion era ratificada
“cientificamente” en base a una teoria evolucionista en boga en esos tiempos. Un ejemplo de este
pensamiento aparece en Alejandro Deutua quien, refiriéndose a las condiciones sociales del Peru,
en 1937 afirmaba los siguiente:

La tragedia del pais se debe a la raza indigena que se ha deteriorado psicologicamente. Debido a
la rigidez bioldgica de sus miembros, su ciclo evolucionario ha terminado. Por lo tanto, ellos no
han sido capaces de trasmitir a los mestizos las virtudes que exhibieron en su fase progresiva. . .
El indigena no puede ser otra cosa que una maquina (tomado de Fuenzalida 1970:17)

Se debe indicar que Deustua no so6lo aplicaba su vision evolucionista a los indigenas, sino
también a los mestizos y a los espainoles. Para €1, los mestizos habian heredado los aspectos
negativos de indigenas y espainoles.

Fuenzalida sugiere que ideas similares a la de Deustua han sido popularizadas y en nuestros dias
son compartidas por muchos sectores de la poblacién latinoamericana:

El indio, quien era sobrio, honesto, y diligente durante el tiempo de los incas, es considerado que
se ha degenerado gradualmente debido a la coca, el alcohol y la explotacion de los espafioles. El
indigena de hoy dia es visto como ocioso, borracho, mentiroso y ratero, etc. El era inteligente y
capaz en tiempos antiguos pero se ha hecho irreparable y por lo tanto constituye una carga para
la nacién (1970:17).

Los indigenas de América Latina son conscientes hoy en dia de la explotacion y el prejuicio que
persisten contra su persona y sus comunidades. Esta actitud a menudo proviene de las
autoridades del gobierno, de ciertos grupos con poder econémico, y de la poblacion no indigena
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del pais, Las formas de explotacion y prejuicio contra el indigena quizas sean diferentes a las del
siglo XVI, pero su realidad deshumanizaste no ha cambiado en nada.

Las voces de protesta contra la explotacion indigena que se remontan a los padres dominicos y a
Las Casas en el siglo XVI han aumentado en nuestros tiempos. Tanto en los sectores religiosos,
catolicos y protestantes, como en los sectores politicos y académicos uno encuentra la denuncia
del etnocentrismo y del racismo hacia el indigena y otras clases oprimidas. Estas son sefiales de
esperanza en un continente que lucha por su liberacion social y espiritual.

Los cambios sociales y su relacion con la aceptacion de la fe evangélica por parte de los
indigenas

Casi siempre ha existido una relacion entre los cambios sociales y la aceptacion o el rechazo de
la fe evangélica. La experiencia peruana sugiere, por ejemplo, que en los tiempos de la lucha por
la independencia hubo un desgaste socio-religioso en la Iglesia Catdlica, que apoyaba al régimen
colonial. Esto a su vez permitio la apertura de nuestros lideres de la independencia a corrientes
ideoldgicas y religiosas opuestas a la ortodoxia tradicional. Asi Diego Thomson, uno de los
primeros colportores de la Biblia, a pesar de ser evangélico, fue invitado por los gobiernos de
Argentina, Chile, Pert, Ecuador y Colombia a contribuir a la implementacion del sistema
lancasteriano que utilizaba la Biblia como uno de sus libros de texto. Ademas, durante este
periodo Thomson tuvo amplia libertad para desarrollar sus actividades de colportaje.

Por lo general, durante periodos de cambio de gobiernos conservadores a gobiernos liberales se
ha experimentado una apertura y tolerancia a la predicacion de la fe evangélica. En Ecuador, por
ejemplo, el gobierno del general Eloy Alfaro (caudillo liberal), autorizo el ingreso de misioneros
protestantes al pais en 1896, después de largos afios en que las puertas habian permanecido
cerradas para ellos. Lo mismo podriamos afirmar acerca de Bolivia, Guatemala y otros paises.

Tengo entendido que actualmente en Centroamérica, escena de grandes batallas socio-politicas e
ideoldgicas. Existe una gran apertura al evangelio. Al respecto Kessler opina:

Hoy en dia en Centroamérica hay una apertura poco comun al evangelio, pero al mismo tiempo
hay muchas corrientes politicas e ideoldgicas que se cruzan. EN enero, pensamos que el equipo
de Evangelismo a Fondo deberia producir una declaracion con el objetivo de ayudar a los
cristianos a adoptar una posicion positiva pero critica en esta situacion; esto esta resultando ser
una tarea muy dificil (Latin American Evangelist, Sept-Oct. 1980:4)

Esta relacion entre los cambios sociales y la apertura a la fe evangélica es mucho maés clara
cuando se observa el proceso evangelizador entre las poblaciones indigenas. La experiencia
ecuatoriana, peruana y boliviana evidencian este hecho.

Los cambios socio-politicos que ocurrieron en nuestro continente como resultado de las luchas
por la Independencia no afectaron en lo mas minimo a las poblaciones indigenas. Hoy en dia se
reconoce que aunque el indigena particip6 en las luchas contra el poder espaiol, su situacién
socio-politico y religiosa continud siendo igual o incluso empeor6 después de la partida de los
espanoles.
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Una de las razones por la cual la situacion del indigena no mejord en nada fue que los lideres de
la Independencia y los que se apoderaron del poder eran esencialmente mestizos y criollos que
abrigaban las actitudes y prejuicios espafioles contra los indigenas. Igualmente, la estructura
socio-economico y estructural de la sociedad quedé practicamente intacta. Esto fue
especialmente cierto en relacion con la tenencia de la tierra. Los latifundios y las grandes
haciendas continuaron en sus formas coloniales; los indigenas continuaron viviendo como
siervos bajo condiciones paupérrimas. Bajo estas condiciones, el campesino indigena se
enclaustré y fue enclaustrado en un hermetismo impenetrable, el mismo que no permitio que
ideas y personas de afuera fueran aceptadas. Este hermetismo se extendia también a la presencia
misionera y la propagacion del evangelio.

La experiencia boliviana. Antes de la Revolucion Boliviana de 1951, el 95% de la tierra
cultivable estaba en manos de 3.5% de la poblacion (Coleccion Proceso 10:29).

Total de ha. Procesadas (+17.4% de la superf. Nacional 19.008.937
Total de ha. Distribuidas (+16.6% de la superf. Nacional 18.186.176
Total de titulos otorgados 476.964
Total de beneficiados 303.543

Ademas de la distribucion de la tierra a los campesinos y el otorgamiento de titulos, uno de los
cambios importantes que produjo la Reforma Agraria fue la redistribucion del trabajo:

Antes el patron controlaba en forma gratuita tres, cuatro, y hasta cinco jornales semanales para
cada uno de sus colonos. Con la reforma los colonos recuperaron esos jornales para si . . .
(Coleccion Proceso 10:31)

Como toda reforma agraria, la boliviana no estuvo inmune a los problemas de implementacién
que acompaian a un cambio radical de esta naturaleza. Estos se hicieron sentir en las areas de
administracion, produccion y parcelacion y fueron un tanto excesivos. A pesar de todos estos
problemas, el hecho evidente fue la terminacion de un régimen anacrdnico de tenencia de la
tierra.

La Reforma Agraria afectd directamente la autonomia y autogestion del campesino.
Concretamente, le permitié mas libertad de accidon. Ya no era el hacendado el que controlaba
eternamente su vida. El campesino tenia la posibilidad de trabajar su tierra como ¢l queria y
podia viajar a la ciudad temporal o permanentemente para suplementar sus recursos econéomicas.
Ademas, podia optar por una posicidn socio-politica y aun religiosa diferente de la de sus
antiguos duefios o tradiciones. Concretamente, tenia mas oportunidad de escuchar la fe
evangélica, si asi lo queria. EL cura, el hacendado y el politico local habian perdido su tremendo
poder de control sobre la vida del campesino boliviano.

Las primeras misiones evangélicas en Bolivia se establecieron a fines del siglo XIX y comienzos
del XX. Durante las décadas iniciales se visitaron las estancias y pueblos campesinos en forma
extensa, pero los convertidos eran muy pocos (Wagner 1970:76). Antes de la promulgacion de la
Ley de Reforma Agraria, s6lo en contados lugares, particularmente en los centros mineros y
urbanos, la fe evangélica habia producido cierto impacto evidenciado por los grupos de creyentes
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establecidos. A partir de los cambios sociales relacionados con la Revolucion Boliviana de 1951
se observa una apreciable aceptacion y propagacion de la fe evangélica.

Aunque es necesario hacer un estudio mas riguroso de las relaciones existentes entre la
aceptacion del evangelio y el progreso de la Reforma Agraria en Bolivia a través de los afos,
este cuadro demuestra que a partir de la Revolucion de 1951 ha habido un crecimiento constante
de la poblacién evangélica campesina.

La experiencia peruana

La evangelizacion de la poblacion campesina en el Pert se inici6 en la primera década del
presente siglo. Con contadas excepciones a lo largo de los afos, la propagacion de la fe
evangélica entre los campesinos fue bastante lenta. S6lo en aquellos lugares donde la presencia
de las haciendas era minima o nula se observo una actitud mas positiva hacia la fe. La aceptacion
de la fe fue notable también entre los campesinos que trabajaban en centro mineros a donde
emigraban dejando sus pueblos de origen, ya que, en general, tenian menos presiones sociales
respecto a la aceptacion de la fe. En el caso del Peru esta situacion estd ilustrada en el valle de
Mantaro (Departamento de Junin) y en los centros mineros de la sierra central del pais. Solo en
estos lugares, con excepcion de los centros urbanos, la fe evangélica tuvo una aceptacion
favorable antes de la promulgacion de la Ley de la Reforma Agraria de 1968.

Antes de 1964, en el Perti el 3.9% de la poblacion tenia el control de 80.6% de la tierra, mientras
que el 96.1% de la poblacion (a saber, los campesinos) tenian solamente el 19.3% de las tierras.
En 1964, bajo el gobierno de Belaunde se inici6 la implementacion de una ley de reforma agraria
bastante limitada. A lo largo de cuatro afios y medio solo se redistribuyeron tierras para 11.750
familias (Coleccion Proceso 10:90).

En 1968 el gobierno militar de Juan Velazco Alvarado promulgoé una ley de reforma agraria
mucho mas radical, que significo la desaparicion de las haciendas y latifundios en el Peru. En
1978, a nueve anos de la promulgacion de la ley, se habian adjudicado ocho millones de
hectareas a 350.000 familias campesinas. (La Prensa, 24 de junio de 1978).

Las reformas estructurales del gobierno de Velazco afectaron en forma decidida la aceptacion de
la fe evangélica por parte de los campesinos de la tierra. Como resultado de la desaparicion de
las haciendas, el campesino comenz6 a tener mas libertad de accion. Ahora podia, entre otras
cosas, emigrar temporal o permanentemente a las ciudades o a la ceja de la selva. De igual
manera, el evangelio podia predicarse donde antes era restringido ya que el hacendado y el cura
local se oponian.

En las zonas donde las haciendas y latifundios predominaban fuertemente, el evangelio encontrd
una resistencia feroz; pero en estas mismas regiones, una vez desaparecidas las haciendas, se
observo una apertura a la fe nunca vista antes. En algunos casos pueblos enteros se han
convertido a la fe evangélica, y son los mismos creyentes campesinos quienes se constituyen en
los propagadores de la fe. Desafortunadamente, no contamos con datos cuantitativos que nos
darian una idea mas concreta de la aceptacion de la fe desde la implementacion de la Ley de
Reforma Agraria hace mas de diez afios. Sin embargo, es irrefutable el hecho de la aceptacion de
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la fe en los Gltimos quince afios y su relacion con los cambios sociales ocurridos durante este
periodo.

La experiencia ecuatoriana

Uno de los avivamientos y movimientos de gente mas conocidos es el del establecimiento de la
fe evangélica entre los indigenas de la provincia de Chimborazo en el Ecuador. Los primeros
esfuerzos misioneros entre los indigenas de esta provincia se iniciaron en 1902 bajo los auspicios
de la Unidn Cristiana Evangélica. Entre 1902 y 1954, a pesar del prolongado esfuerzo misionero
evangelizador, los convertidos podian contarse con los dedos. Entre 1954 y 1964, la situacion
evangelizadora se puede caracterizar como una de crecimiento lento; al final de la mencionada
década habia unos 250 convertidos. La tercera etapa, entre 1964 y 1980, se puede caracterizar
como de consolidacion de la iglesia quichua. A fines de dicho afio habia aproximadamente unos
36.000 creyentes donde casi toda la poblacion se habia convertido a la fe evangélica.

Hay diversos factores que nos ayudan a entender los procesos de evangelizacion y la aceptacion
o el rechazo de la fe en diferentes etapas. Entre estos factores estan la manera como se presentd
el evangelio y la percepcion que los quichuas tenian de los misioneros y del evangelio, pero
también la tenencia de la tierra y sus formas de trabajo.

Ecuador es uno de los paises que todavia no han implementado ni promulgado una ley de
reforma agraria de tipo radical como la de Bolivia o Pert. Sin embargo, a través de los afios se
han hecho reformas que han afectado a la poblacién campesina en su disposicion a recibir la fe
evanggélica.

En 1964, el gobierno ecuatoriano promulg6 una ley de reforma agraria que inici6 una limitada
redistribucion de algunas haciendas. Uno de los aspectos mas importantes de esta fe fue la
erradicacion del huasipungo, es decir, el trabajo gratuito que el indigena prestaba a la hacienda, y
la introduccion del trabajo asalariado. Bajo este nuevo régimen, muchos indigenas recobraron
cierto grado de autonomia y libertad para encaminar sus vidas. Aunque falta un analisis mas
riguroso de la relacion entre estos cambios sociales y la aceptacion de la fe evangélica, es un
hecho innegable que esta reforma agraria afectod positivamente la aceptacion de la fe evangélica
en la provincia de Chimborazo.

Conclusion

Concluimos que existe una relacion innegable entre la aceptacion de la fe evangélica y la
realizacion de ciertos cambios socio-econdmicos. Especificamente, concluimos que la aceptacion
de la fe evangélica por parte de grupos indigenas quechuas de la zona andina se realiza dentro
del contexto de la promulgacion e implementacion de leyes de reforma agraria que proveen al
campesino no soélo la posibilidad de trabajar su propia tierra o la de su comunidad, sino también
tener un grado de control de su propio destino. Esta liberacion relativa de su vida permite optar
por nuevas posibilidades de vida. La fe evangélica, entre otras, se le presenta como una
alternativa que le dard una nueva manera de enfrentar la vida y los rapidos cambios socio-
culturales.

Seria muy simplista afirmar que la aceptacion de la fe evangélica se debe exclusivamente a la
Ley de la Reforma Agraria. Aunque este es el factor que yo he enfocado en esta oportunidad, es
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obvio que existe un sinnimero de ingredientes que han hecho posible la aceptacion de la fe.
Primordialmente, detras de todos estos procesos esta la misteriosa mano de Dios, quien siempre
nos provee sorpresas y escapa la prediccion y al analisis humanos. No quisiera pretender
adelantarme y predecir lo que Dios hara. Al mismo tiempo, podemos decir que Dios utiliza
factores muy humanos, muy historicos, muy sociales para llevar adelante sus planes y propositos
en favor del hombre. Es mi conviccion que Dios uso los procesos de Reforma Agraria y otros
factores humanos para preparar el corazén de mucha gente y pueblos campesinos con el
proposito de darles las Buenas Nuevas de salvacion, al mismo tiempo que les proveyo cierta
libertad socio-politica y una condicién de vida mas digna.

Anexo 11:2

“La nueva presencia evangélica indigena” por Rubén Paredes A.,
de la revista “Mision”, octubre de 1984, paginas 96-101.

En agosto de 1979, en la ciudad de Ayacucho, Peru, por primera vez en la historia de las
relaciones evangélicas se realizo el Festival Internacional de Musica Evangélica y Encuentro de
Lideres Quechuas de Ecuador, Peru y Bolivia. En esta oportunidad conjuntos musicales
evangglicos de los tres paises celebraron y compartieron la manera como Dios habia estado
bendiciéndoles y ayudandoles en sus luchas para evangelizar a sus paisanos por vivir y expresar
la fe dentro del contexto de su rica cultura que a lo largo de los afios habia sido denigrada y
rechazada por la sociedad dominante.

Los participantes de Ayacucho emitieron una declaracion conjunta que entre otras cosas dice:
Reconocemos que nuestra cultura tiene muchos aspectos positivos que en el pasado fueron
rechazados y negados en la comunicacion del evangelio, pero ahora que la Iglesia Quechua-
Quichua esta creciendo y madurando, los esta redescubriendo y utilizando para la gloria de Dios,
como por ejemplo: la musica, el trabajo comunitario, el arte manual y textil, etc. (Declaracion de
Ayacucho, agosto de 1979).

La nueva presencia indigena evangélica en nuestro continente representa una revalorizacion del
contexto socio-cultural indigena. A menudo en el pasado la evangelizacion fue percibida por los
pueblos quichuas como la difusion de una fe y manera de vivir extrafias que hacian violencia a su
integridad cultural, a la cual estaban aferrados en medio de una sociedad que los explotaba y
marginaba.

Uno de los lideres quechuas prominentes del movimiento evangélico en Pert, Fernando Quicafia,
dice lo siguiente al respecto: Hace mas de 40 afios las Buenas Noticias de Dios llegaron al
pueblo quechua: agradecemos a Dios por esta preocupacion que tuvieron los misioneros y
nacionales. Sin embargo, no tuvieron cuidado de los usos y costumbres del pueblo quechua tales
como trabajos comunales, fiestas religiosas, falsas creencias, el ayllu, modos de vivir y vestir, los
instrumentos musicales y las canciones, etc.

Quicafa continua diciendo: El evangelio fue acompanado con la cultura de aquellas personas que
trajeron el mensaje de Dios a los quechuas. A este procedimiento se le conoce como
transculturacion o aculturacion. Es decir, se ha traido el evangelio juntamente con la cultura del
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predicador mestizo o misionero. Exigia demasiado formalismo, aunque no cuadraba con la
realidad quechua. Por esto, hubo muchas veces persecucion innecesaria en las comunidades
donde aparecia el evangelio. Muchas veces no era tanto por la fe sino por el choque cultural
(Quicana 1981:20).

Esta toma de conciencia de cierta deficiencia en la evangelizacion no se queda en la critica.
Incluye el reconocimiento de que dentro de la cultura quechua hay un dinamismo de crecimiento,
cuantitativo y cualitativo que desafia a la iglesia indigena a redescubrir sus valores culturales
para la gloria de Dios y la evangelizacion de sus paisanos. Por esta razon la Declaracion de
Ayacucho hace un llamado a las iglesias evangélicas Quechuas-Quichuas del Mundo Andino,
para que juntos reconozcamos y reflexionemos seriamente sobre el valor de la proclamacion del
evangelio y su vivencia dentro de nuestra cultura . . . Nos comprometemos a unir nuestros
esfuerzos espirituales y culturales para dar cumplimiento a la gran comision del Sefior Jesucristo,
en nuestros pueblos y en el mundo entero.

La iglesia quechua en la zona andina en los ultimos quince afios bajo la direccioén de sus propios
lideres, ha comenzado a expresar y comunicar la fe en su propio contexto socio-cultural. Las
artes textiles, la ceramica, el drama, la musica, sus formas tradicionales de organizacion social,
recreacion y trabajo sirven como materia prima para expresar y comunicar la nueva fe. La misma
cosmovision quechua que en gran manera se asemeja a la cosmovision de los pueblos en que
surgieron las Sagradas Escrituras, estd ayudando a una comprension mas eficaz de la fe.

El espacio no nos permite abundar en ejemplos de la manera en que la iglesia evangélica
indigena quechua estd comenzando a expresar su fe mas auténticamente. Nos limitamos a
mencionar algo del peregrinaje de la iglesia en el desarrollo de su propia himnologia.

Desarrollo de la himnologia quechua

Los pueblos quechuas de los Andes son eminentemente inclinados a los cantos, danzas, bailes y
marchas. Estos estan relacionados con un pasado muy rico en expresiones musicales que utilizan
un sinnimero de instrumentos y formas musicales que varia segun peculiaridades regionales y
aun locales. Las ceremonias religiosas, politicas y sociales han estado a lo largo de los siglos
impregnados de este vasto folklore musical. Quitarle al pueblo su musica es como quitarle su
alma y espiritu.

Paradojicamente, en la predicacion del evangelio que buscaba la salvacion del alma indigena a
menudo se rechazo esta expresion vital del pueblo indigena. Consciente o inconscientemente, se
le impuso una himnologia extrafia, aunque preciosa en su contexto original. Las traducciones de
tonos y mensajes cantos traidos por los predicadores de otras latitudes no llegaban no expresaban
el sentir del pueblo quechua. En muchos casos, si el recién convertido tenia un conocimiento
musical anterior a su conversion, se le decia que se olvidara para siempre de sus instrumentos, ya
que esto constituia parte del “bagaje satdnico” que debia ser rechazado para siempre.

Esta manera de acercarse a la evangelizacion campesina es en parte comprensible, ya que se
queria romper con la antigua manera de vivir para dar lugar a una nueva. Pero detrés de esta
motivacion (muy buena, quizas) estaba una “satanizacién” de toda la cultura, incluyendo no sélo
lo malo sino también mucho de los bueno.
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Especificamente, en el caso del Pert, se prohibio el huayno (una de las expresiones musicales
mas populares de los Andes) como base de una himnologia evangélica indigena. Esta prohibicion
(en algunos casos, si no en la mayoria) ha venido de hermanos extrafios al contexto quechua:
algunos misioneros extranjeros y algunos mestizos. Reflexionando al respecto, el lider quechua
Fernando Quicafia dice: Nuestros hermanos mestizos nos dicen: “Cuando cantas una alabanza a
Dios en huayno, es pecado: puedes recordar tu vida antigua; los borrachos pueden bailar en la
puerta de la iglesia”. Con estas y otras amonestaciones han tratado de des adaptarnos de nuestra
propia musica y de nuestra propia cultura (Quicafia 1981:35).

Continuando con su reflexion, Quicana pregunta: También queremos preguntarles a ellos,
cuando cantan a Dios en formas de salsa, pop, rocanrol, cumbia, baladas, etc. ;por qué no pecan?
(por qué no recuerdan ellos sus vidas antiguas? ;por qué no bailan los borrachos en la puerta de
sus iglesias? ;0 no existen éstos en su cultura? (Quicana 1981:35).

La historia demuestra que todo esfuerzo por hacer la fe mas pertinente a la cultura y necesidades
de la gente ha estado acompaifiado de controversia y conflictos. Esto es parte del proceso de
entender y expresar la fe méas adecuadamente a nuestra realidad. Estos mismos esfuerzos por
desarrollar una himnologia autdctona también estuvieron, y estan presentes entre los hermanos
quechuas de Ecuador y Bolivia.

La batalla por incorporar el rico folklore musical quechua en el desarrollo de una himnologia
indigena ya esta practicamente ganada. Con ciertas excepciones, hoy dia existe una amplia
aceptacion de su legitimidad. Esto es evidenciado por el sinnumero de coros, himnos, conjuntos,
festivales musicales, que han surgido a lo largo de la zona andina. Esta aceptacion ha cobrado
importancia especialmente en relacion a la tarea evangelizadora.

Aunque todavia no se han hecho las correlaciones del caso, sugiero y me adelanto en afirmar que
existe una relacion directa entre la aceptacion del evangelio y el desarrollo de una himnologia
quechua. Al respecto otro lider quechua el Pert, Melchor Huillca afirma:

En los ltimos dos afios hemos comenzado a incentivar la comunicacion del evangelio usando la
musica autoctona (huayno) del mundo quechua y hasta aquel hemos notado un despertar
espiritual y una unidad mas digna del evangelio que antes no teniamos (Quicafia 1981:37).

En un pueblo cuyos sentimientos mas profundas se expresan por medio de la musica y el canto,
no debe extrafiarnos que el poder expresar la fe evangélica en esos términos se constituye en una
liberacion profundamente anhelada. Por esta razon cuando Fernando Quicana se pregunta: ;Qué
clase de libertad buscamos (los quechuas)?, el mismo responde:

Buscamos la libertad para glorificar a nuestro Creador, Dios, en nuestra propia cultura con
nuestra propia cancién y musica e instrumentos. Cuando hay barreras que nos impiden cumplir
nuestro proposito de alabar a Dios, nos sentimos oprimidos y no libres. “Asi dice el Sefior: Deja
ir a mi pueblo para que me adore. Porque si tii no lo quieres dejar ir, yo te castigaré. . .” (Ex.
8:12) ( Quicana 1981:30).
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Hay otros aspectos de la nueva presencia evangélica indigena en la zona andina que no podemos
tocar en este trabajo. Lo que ocurre en la zona andina no es un hecho aislado: lo mismo esta
ocurriendo también entre los pueblos autdctonos de otros paises como Guatemala, México y
Norteamérica.

Formacion de F. 1. E. L.
En mayo de 1981 se realiz6 el I Congreso Indigena de las Américas en la Universidad de
Oklahoma, Estados Unidos. Aunque no habia una representacion adecuada de muchos grupos
autdctonos, lo que estuvieron presentes de América Latina incluian 40 delegados de nueve paises
diferentes. Estos delegados aprovecharon la oportunidad para realizar una especie de mini-
congreso en el cual se trataron aspectos pertinentes a la contextualizacion y evangelizacion de
sus pueblos de origen. LA solidaridad en Cristo de los pueblos autoctonos representados permitid
una discusion franca y entusiasta acerca de sus propias experiencias, bendiciones y luchas como
cristianos indigenas. Reconocieron la necesidad de mantener vinculos estrechos y buscar la
realizacion de un futuro congreso indigena latinoamericano. Para tal fin, se establecio la
Fraternidad Indigena, Evangélica Latinoamericana (F. L. E. L.), cuyos objetivos son:

A. Promover la comunicacién y vivencia del evangelio integral y contextualizado, enfocando

al hombre en su totalidad.
B. Promover el liderazgo indigena latinoamericano.
C. Promover la revalorizacion de las culturas indigenas desde una perspectiva biblica etc.

La nueva presencia evangélica indigena es una realidad dindmica y creativa que esta haciéndose
sentir en nuestro continente. La iglesia mestiza y criolla todavia no ha tomado debida cuenta de
este movimiento. Tenemos a la vista la posibilidad de reconocer en humildad la accion de Dios
entre nuestros hermanos indigenas y de ver su contribucion a la vida de la Iglesia de Cristo en
nuestro continente. Esta riqueza so6lo serd accesible si creativamente, bajo el Espiritu de Dios,
aceptamos humildemente el reto que nuestros hermanos indigenas nos presentan.

El desafio indigena en la Iglesia en América Latina

Por muchos afios ha habido muchos que han pensado que la desaparicioén de los pueblos
indigenas y de su cultura es algo inminente; que es cuestion de afios, nada més, para que ocurra
la absorcion completa de los indigenas por la sociedad occidental. Esta manera de pensar
también afectd a varias sociedades misioneras cuyo acercamiento se ajustaba a modelos
occidentales. Asi, por ejemplo, a varios misioneros con deseo de aprender los idiomas autdctonos
se les desanimo, pues se suponia que la aculturacion a la sociedad e idioma espaiol era
inevitable para los pueblos aborigenes. Por supuesto, hubo notables excepciones.

El antropologo mexicano Guillermo Ponfil Batalla, refiriéndose a la actitud descrita en el parrafo
anterior, afirma: Aunque los latinoamericanos gritamos orgullosos nuestra condicion de
mestizos, en buena medida vivimos de espaldas al indio. Lo hemos vuelto sélo pretérito, algo
cuyo unico destino es terminar, incorporarse ya para que nuestros proyectos de nacién se
cumplan. Porque seguimos sofiando con naciones homogéneas, con una sola cultura, una lengua,
unaraza. .. (1979:65).

Un primer reto que enfrenta el pueblo mestizo latinoamericano es reconocer y tomar conciencia
de que nuestro continente no es un continente homogéneo. Desde nuestro remoto pasado
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histérico hemos estado formados por muchos pueblos y lenguas diversas. A pesar de que a través
de los afos ha habido un esfuerzo (intencionado o no) por destruir las culturas autdctonas, en
gran medida estos pueblos han sobrevivido sus asechanzas y todavia para rato.

La toma de conciencia y reconocimiento de nuestra heterogeneidad socio-cultural no es
suficiente. Esto debe llevarnos a afrontar con realismo y humildad el hecho de que... no todos
aceptan ni quieren ser “latino” americanos. Muchos desean seguir siendo lo que ha sido desde
tiempo inmemorial: quechuas, zapotecos, mapuches o chiques. Y exponen razones que exigen
nuestra atencion, porque millares re compatriotas piensan asi y millones han actuado asi durante
cinco siglos (Ponfil Batalla 1979:66).

Este reto a los latinoamericanos es un reto también a la Iglesia de Cristo en nuestro continente. El
lider campesino evangélico Fernando Quicaiia hace eco al mismo sentir cuando afirma:

La Palabra de Dios declara que todo hombre es la creacion de Dios y que la finalidad del hombre
creado es glorificar, alabar, adorar a Dios su Creador en su propia cultura sin ninguna
prohibicion por otro hombre. Por tanto, los quechuas que son la creacion de Dios, como creacion
y como redimidos con la sangre de Cristo tienen derecho a adorar y alabar a su Creador con su
propia musica o tono, y tienen autosuficiencia para dirigir su propio destino. (Quicafia 1981:38).

El reto de la etnicidad indigena y de su multinacionalidad no puede estar separado del reto por la
justicia en lo socio-econdémico y politico de los pueblos indigenas. Frente al atropello de su
historia, y a pesar de que en algunos paises se han hecho ciertas reivindicaciones, hay todavia
mucho que hacer a este respecto. Hay demandas concretas que incluyen, entre otras cosas: La
defensa y recuperacion de sus tierras; la igualdad de derechos frente al Estado; la lucha contra la
represion y la violencia de las cuales son victimas.

Los evangélicos campesinos de la zona andina estdn comenzando a responder a estas
necesidades de diversas maneras. Dandose cuenta de que constituyen una fuerza electoral
significativa que los politicos de diversas tendencias ideoldgicas estdin comenzando astutamente
a “flirtear”, en algunos casos han optado por una participacion politica activa en alglin partido o
frente que promete ser sensible a las reivindicaciones indigenas. En otros casos han optado por
una selectividad de candidatos en base a criterios no partidarios sino de programas y de personas.
En cada situacion el campesino exige una orientacion politica que evite la no participacion o la
entrega ingenua a intereses politicos partidarios. EL desafio socio-politico en el contexto
indigena, como en el no-indigena, se yergue como uno de los mayores desafios para la Iglesia de
Cristo en América Latina en la proximas décadas.

Aunque juridicamente todos los ciudadanos de un determinado pais tienen iguales derechos
frente al Estado, la realidad indigena es otra. Su trato en las oficinas publicas, la educacion, el
comercio, el aparato judicial, etc. es discriminatorio. Frente a esta realidad, lo menos que
podemos hacer los cristianos latinoamericanos es aceptar el reto que los indigenas quechuas nos
hacen en la siguiente Declaracion de Derechos Humanos de los Pueblos Indigenas.

Afirmamos que la explotacion, la opresion y la violacion de los derechos fundamentales
persisten hasta el presente en lo que toca a nuestros compatriotas indigenas. Hacemos por ello un
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urgente llamamiento a los gobiernos, la Iglesia y las personas de buena voluntad a fin de que se
come conciencia del indigena como persona humana que tiene iguales derechos a cualquier otro
ciudadano.

Es evidente que en América Latina el indigena sigue sufriendo un proceso deshumanizaste de
conquista. Bajo nuevas formas de opresion se le niegan sus derechos, se le destruye su cultura, se
le despoja de su tierra, se le subvierte y destruye su vida familiar y comunitaria, se le niegan los
servicios de asistencia social, educacion y vivienda, salud y crédito, y en muchos lugares se les
asesina bajo la indiferencia de las autoridades y la ignorancia de la iglesia.

Creemos que la Iglesia, en su mision evangelizadora, debe acompaiiar al proceso redentor del
indigena en América Latina con una lucha constante porque se le respeten sus derechos y se
asegure para ¢l, su familia y su comunidad, la oportunidad de una vida digna.

Creemos, ademads, que sin este compromiso, la mision evangelizadora de la Iglesia entre los
indigenas pierde credibilidad y corre el riesgo de ser suplantada por las ideologias de moda.
(Yungay, Peru 24-28 de setiembre de 1980)

Conclusion

Quisiera concluir con una nota positiva. A pesar de que la historia de la relaciones entre
Occidente y los pueblos autoctonos es negra y de que sus efectos no pueden excusarse, seria
injusto negar que existen muestras de esperanza y optimismo. No un optimismo ciego y
puramente humano, sino un optimismo que viene del mismo actuar de Dios en la historia, en los
procesos de cambio socio-cultural y en los corazones de los hombres, tanto indigenas como no
indigenas. Dios no se ha olvidado de su pueblo. Dios estd proclamando, comunicando y viviendo
su mensaje a través de su pueblo y en su mundo, Las cosas no se han quedado en el statu quo.
Como dice el lider indigena Quicafia: En estos Gltimos afios la situacion del evangélico quechua
estd cambiando; los mismos lideres quechuas estan tomando con responsabilidad la gran
comision que el Sefior Jesus ha encomendado; de la misma manera hay pastores mestizos y
misioneros que estan identificandose para trabajar dentro del pueblo quechua. (Quicafia
1981:27).

En el IT Congreso Latinoamericano de Evangelizaciéon (CLADE II) realizado en Lima en 1979,
por primera vez indigenas evangélicos del continente estuvieron representados, junto con
muchos lideres evangélicos mestizos y criollos. En esta oportunidad se realizaron grupos de
trabajo que reflexionaron y produjeron materiales sobre la accién evangelizadora y pastoral entre
los pueblos autdctonos. Uno de los documentos finales de CLADE II, entre otras cosas, propone:

Hacer tomar conciencia a mestizos, criollos y misioneros extranjeros para una colaboracion
fraterna, de responsabilidad mutua en el trabajo evangelizador despojada de paternalismo en

todas sus relaciones . . .

Proclamar el evangelio de Jesucristo a las comunidades autoctonas en forma integral:
dimensiones espiritual, social y material.

iQué Dios nos ayude a tomar en serios este desafio!
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LECCION 12
LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

I. Objetivos:

1. Que el educando pueda identificar las fuentes principales que han contribuido al desarrollo
de la teologia de la liberacion.

2. Que el educando pueda identificar los factores sociales, politicos y econdmicos que han
ayudado en producir la teologia de la liberacion.

3. Que el educando sepa evaluar la teologia de liberacion en base de la Palabra de Dios, la
Confesiones Luteranas, su estrategia misionera y la realidad latinoamericana.

4. Que el educando pueda aducir los argumentos a favor y en contra de la asi llamada “teoria de

dependencia.”

II. Actividades:

1. Estudiar el capitulo 12 de Teologia y mision en América Latina.

2. Conteste las preguntas en este manual.

3. Este preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

I11. Preguntas:
Preguntas basadas del libro Teologia y mision en América Latina, capitulo 12.

1. Para Gutiérrez, las personas que han sido escogido por Dios para ser sus instrumentos en la
creacion de una nueva sociedad justa e igualitaria son:

a. los judios b. los catodlico romanos c. los pobres

d. los comunistas e. los pentecostales f. los jesuitas

2. Para la teologia de la liberacion, el Reino de Dios es una realidad:
a. totalmente espiritual
b. totalmente apartada de la historia
c. platénica
d. historica, material y alcanzable dentro del espacio y el tiempo.

3. ;{Coémo funcionan las utopias dentro de la teologia de la liberacion?

4. Verdadera / Falsa Los tedlogos de la liberacion mantienen una doctrina de pecado original o
hereditario que es mas profunda y mas amplia que el concepto de pecado original en la teologia
de Calvino, Lutero y San Agustin.

5. Segtn Gustavo Gutiérrez, los pecados y las injusticias en el mundo actual pueden ser
remediadas (subraye las respuestas correctas):

a. por fe en la sangre redentora de nuestro Sefor Jesucristo.

b. por medio de un cambio en el corazén del ser humano.

c. por medio de cambios en las estructuras sociales, econdmicas y politicas.

d. por medio de la concientizacion de los oprimidos, marginados y pobres.
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6. ;Cuales son los dos caminos de salvacion que encontramos en la teologia de Gutiérrez?
(Como es diferente la salvacion de los pobres de la salvacion de los ricos?

7. Segin Gutiérrez, ;en qué sentido son los pobres un sacramento de salvacion?

8. (Como difiere la hermenéutica de Juan Luis Segundo de la hermenéutica tradicional de la
Iglesia Catolica Romana y de la Iglesia Luterana?

9. ;Cudl es la leccion mas importante que usted ha aprendido en esta unidad?
Preguntas basadas en el libro EI Clamor de Mi Pueblo, Esther y Mortimer Arias, paginas 1-61.

10. Segtn Arias, las clases altas en América Latina constituye mas o menos el:
a. 2% de la poblacion en cualquier pais.
b. 5% de la poblacion en cualquier pais.
c. 10% de la poblacion de cualquier pais.
d. 25% de la poblacion de cualquier pais.

11. Los miembros de la clase alta mencionada arriba controlan:
a. entre 10 al 25% de la tierra cultivable.
b. entre 25 al 40% de la tierra cultivable.
c. entre 50 al 65% de la tierra cultivable.
d. entre 65 al 80% de la tierra cultivable.

12. Verdadera / Falsa 80% de los habitantes de la América Latina pertenecen a la clase baja.

13. Verdadera / Falsa Entre los afios 1960 y 1980, el Ingreso per Capita (IPC) en América Latina ha
aumentado mientras que el Producto Nacional Bruto ha declinado.

14. Verdadera / Falsa La Alianza de Progreso es uno de los pocos proyectos economicos en América
Latina que logro alcanzar todas sus metas en cuanto a aumentar el nivel de vida de las clases mas
humildes.

15. ;Cuéles son términos de la doctrina Monroe? ;Coémo ha sido utilizado la doctrina Monroe tanto para
beneficiar a los paises de América Latina y para perjudicarlos?

16. “El desarrollo de los centros va acompaiiado por el subdesarrollo de la periferia.” Este es uno de los
conceptos centrales de:

a. el Estado Nacional de Seguridad.

b. la Alianza de Progreso.

c. la Organizacion de Estados Americanos.

d. la teoria de dependencia.

17. Verdadera / Falsa Segun Arias, Puerto Rico puede ser calificado como un estado que produce lo que
no consume y que consume lo que no produce.



171

18. ;Cuadles son algunos de los factores negativos que han impedido que América Latina se beneficiara
de la industrializacion de sus grandes ciudades?

19. ;Cual es la leccion mas importante que usted ha aprendido en esta unidad?
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LECCION 13
COMUNIDADES DE BASE

I. Objetivos:

1. Que el educando entienda las circunstancias historicas que ayudaron en producir a las
Comunidades Eclesiales de Base.

2. Que el educando pueda dar un resumen de la eclesiologia de las Comunidades Eclesiales de
Base, comparandolas con formas mas tradicionales de la Iglesia.

3. Que el educando evalué las posibles ventajas y desventajas de fomentar el desarrollo de
Comunidades Eclesiales de Base en el contexto de su propio ministerio.

4. Que el educando pueda familiarizarse con la vida y pensamiento de Leonardo Boff' y Paulo
Freire.

5. Que el educando pueda explicar el significado del término ecclesiola in ecclesia.

II. Actividades:

1. Estudiar el capitulo 13 del libro, Teologia y mision en América Latina: Comunidades
eclesiales de base.

2. Estudiar los dos escritos del libro Iglesia: carisma y poder por Leonardo Boft.

3. Contestar las preguntas en este manual.

4. Estar preparado a tomar un examen basado en las lecturas.

I11. Preguntas:
Preguntas basadas en Teologia y mision en América Latina, capitulo 13.

1. ;Qué fin persigue la concientizacion ensefiada por Paulo Freire?
2. En su opinion, jse prestan los métodos pedagodgicos de Paulo Freire para su utilizacion en los
estudios biblicos de su congregacion y para las reuniones semanales de Instituto Hispano de

Teologia? Explique:

3. ;Cuales son algunas de los problemas que surgen con instituciones eclesiasticas después de la
segunda o la tercera generacion?

4. ;Cuales son algunos de los problemas que en la Historia de la Iglesia Cristiana han surgido en
torno de movimientos de renovacion tales como las Comunidades Eclesiales de Base?

5. (Cudles medidas son necesarias para evitar los problemas mencionados en preguntas 3 y 4?
6. ;Por cudles ideas fue criticado Leonardo Boff por el Vaticano?

7. En su opinion, ;deben las iglesias luteranas de América Latina establecer comunidades
eclesiales de base también? ;Cudles serian las ventajas y desventajas de tal proyecto?

8. (Cual es la leccion mas importante que usted ha aprendido en esta unidad?

Preguntas basadas en las lecturas en el libro Iglesia: carisma y poder por Leonardo Boff
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9. (Cual de los cuatro modelos de la Iglesia discutidos por Boff se parece mas al modelo que UD ha
conocido y experimentado en su propio contexto? ;Cuales, en su propia experiencia, han sido las
ventajas y desventajas de este modelo? Explique:

10. ;En qué manera representan las comunidades eclesiales de base una nueva distribucion de poder en
la estructura de la iglesia Romana? ;En qué maneras busca ser una forma mas democratica de ser
Iglesia?

11. En su manera de entender la eclesiologia de Leonardo Boff, ;cual es la diferencia en ser una Iglesia
para los pobres y una Iglesia por y con los pobres?

12. En su opiniodn, cuales pasos tendran que ser tomados a fin de que la Iglesia a la cual pertenece UD
llegue a ser una Iglesia por y con los pobres?

13. Seguin Leonardo Boff, ;qué es un carisma?

14. Seguin Leonardo Boff, ;cudles son algunas de las consecuencias negativas de confundir el reino de
Dios con la Iglesia como ha sucedido en el modelo de la Iglesia como civitas Dei, ciudad de Dios?

15. En su opiniodn, cuales de los modelos de la iglesia mencionados por Boff en Iglesia: Carisma y
Poder, (pp. 15-28) contienen elementos positivos para nuestra comprension de lo que es la Iglesia y su
misién? Favor a indicar porque usted cree asi.

Anexo 13:1

PRACTICAS PASTORALES Y MODELOS DE IGLESIA
Lectura tomada del libro Iglesia: Carisma y Poder por Leonardo Boff, paginas 13-28.

La Iglesia latinoamericana ocupa cada dia mas la atencion de los analistas religiosos, en primer lugar por
causa de su importancia numérica y, ademas debido a los experimentos eclesiologicos, a las nuevas
posturas del episcopado frente a los problemas sociales y a la aparicion de una Iglesia que nace de las
bases populares.

(Qué tendencias se perfilan en el actual momento eclesial y qué perspectivas de futuro proyecta cada
una de ellas? La verdadera eclesiologia no se encuentra en los manuales o en los escritos de los tedlogos,
sino que se realiza y alienta en las practicas eclesiales y esta sepultada dentro de las instituciones
eclesidsticas. Por consiguiente, si pretendemos identificar las principales tendencias eclesioldgicas que
existen en nuestro continente latinoamericano, debemos analizar las distintas practicas y a quienes las
realizan y, a partir de ahi, los discursos y las elaboraciones teoricas. Y es lo que vamos a intentar
sucintamente.

La articulacion correcta: Reino-mundo-Iglesia

Para que nuestro analisis tenga un sentido teoldgico, ademas del fenomenologico, es menester articular
correctamente los polos que determinan la comprension de la Iglesia. La Iglesia no puede entenderse en
si y por si misma, porque esta al servicio de unas realidades que la trascienden: el Reino y el mundo.
Mundo y Reino son los pilares sobre los que se asienta todo el edificio de la Iglesia. Veamos primero la
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realidad del Reino que engloba al mundo y a la Iglesia. El Reino — categoria empleada por Jesus para
expresar sua ipissima intentio — constituye la utopia realizada en el mundo (escatologia); es el fin bueno
de la totalidad de la creacion de Dios, a; fin totalmente liberada de toda imperfeccion y penetrada por lo
divino, que la realiza absolutamente. El Reino consuma la salvacion en su estado tltimo. EL mundo es
el lugar de la realizacion histdrica del Reino. En la actual situacion, el mundo se encuentra en
decadencia y esta marcado por el pecado; por eso el Reino de Dios se construye en contra de las fuerzas
del anti-Reino; es siempre preciso un dispendioso proceso de liberacion para que el mundo pueda acoger
en si al Reino y llegar a feliz término. La iglesia es aquella parte del mundo que, en la fuerza del Espiritu
ha acogido al Reino de manera explicita en la persona de Jesucristo, el Hijo de Dios encarnado en
nuestra opresion; conserva su recuerdo permanente y la conciencia del Reino; celebra su presencia en el
mundo y en si misma y detenta el modo de interpretar su anuncio, al servicio del mundo. La Iglesia no
es el Reino, sino su signo (concrecion explicita) e instrumento (mediacion de implementacion en el
mundo).

Es preciso articular en un orden correcto estos tres términos. En primer lugar es el Reino, como la
primera y definitiva realidad que engloba todas las demas. Viene después el mundo como espacio de la
historificacion del Reino y de la realizacion de la propia Iglesia. Por Gltimo, la Iglesia, como realizacion
anticipatoria y sacramental del Reino en el mundo, y como mediacion para que el Reino se anticipe en el
mundo de un modo mas denso.

Una excesiva aproximacion de la realidad de la iglesia al Reino, y mucho maés la identificacion de
ambos, hace que surja una imagen eclesial abstracta, idealista, espiritualizante e insensible a la trama o
urdimbre de la historia. Por otra parte, ;a identificacion de la Iglesia con el mundo proyecta una imagen
eclesial secularizada, mundana, que lucha con otros poderes seculares por el poder. Una iglesia, por
ultimo, centrada en si misma y no articulada con el Reino y con el mundo, manifiesta una imagen
eclesial autosuficiente, triunfalista, de sociedad perfecta que multiplica por dos las funciones que
normalmente competen al Estado o a la sociedad civil, no reconociendo la auténoma relativa de lo
secular y la validez del discurso racional.

Todas estas desarticulaciones teoldgicas constituyen otras tantas patologias que requieren una terapia: la
sanidad eclesiologica reside en la correcta relacion entre Reino, mundo e Iglesia, segun la pauta arriba
indicada, de suerte que la realidad de la Iglesia se manifieste siempre en el orden del signo concreto e
historico (del Reino y de la salvacion) y del instrumento (de la mediacion) en funcion del servicio
salvifico al mundo.

Los grandes modelos heredados del pasado

Hechas estas aclaraciones de caracter metodologico, deseamos profundizar en cuatro distintas practicas
eclesiales que, con sus correspondientes eclesiologias (latentes o explicitas), se dan en América Latina,
interrogandonos por su significacion de cara a los desafios propios de nuestro continente, y
preguntandonos qué futuro puede esperarse de semejantes practicas eclesiales.

El primer modelo - Iglesia como civitas Dei: totalidad ad intra

Aun persiste en América Latina, aunque cada dia con menor intensidad, una practica de Iglesia dirigida
casi exclusivamente hacia dentro. La iglesia es entendida como la portadora exclusiva de la salvacion
para los hombres que actualiza el gesto redentor de Jesus mediante los sacramentos, la liturgia, la
mediacion de la Escritura y la organizacion de la parroquia en torno a una tareas estrictamente religioso-
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sagradas. El Papa, el obispo y la estructura jerarquica de la Iglesia en general constituyen los ejes sobre
los que gira la comprension de la Iglesia, la cual es esencialmente clerical en el sentido de que, sin el
clero, instituido a través del sacramento del Orden, no puede acaecer nada decisivo en la comunidad. Se
cultivan la tradicion, la exactitud de las formulas ortodoxas oficiales y la invariabilidad canonico-
juridica de la liturgia con los fieles. El mundo no posee consistencia teologica y debe ser convertido,
porque so6lo por mediacion de la Iglesia puede acceder al ordo gratiae. Como su campo de actuacion es
el campo estrictamente sagrado, se muestra insensible a los problemas humanos que tienen lugar fuera
de sus limites, en el mundo y en la sociedad. Lo politico, que constituye la dimension de lo “sucio”,
debe ser evitado en lo posible. Mas que neutralidad, lo que impera es indiferencia frente a las realidades
“mundanas”.

Por detras de estas practicas alienta una eclesiologia de la Iglesia como sociedad perfecta, paralela a la
otra sociedad perfecta que es el Estado. Esta concepcion delata un pretexto teoldgico para afirmar el
poder de la Iglesia, aunque s6lo sea en el terreno de la administracion de los religiosos. El poder
religioso no se entiende como una forma de leer la realidad toda, como un “espiritu” con el que se
abordan todas las cosas, sino como un sector delimitado de la realidad, cuya competencia pertenece a la
Jerarquia.

No se da una articulacion con la realidad del Reino y del mundo. En esta vision, practicamente se
identifica la Iglesia con Reino, pues es tinicamente en aquélla donde éste enajenada de él, por cuanto que
se siente fuera de €l, si bien en funcion de €l. Lo cual no supone que la Iglesia no se organice en el
mundo; al contrario: dado que sélo por ella pasan la salvacion y lo sobrenatural, se crean obras
abiertamente tituladas “catélicas”: sindicatos cristianos, escuelas catolicas, editoriales religiosas,
universidades catolicas, etc. Mediante estas iniciativas se garantiza la presencia de Dios en el mundo.
Como se ve, la Iglesia se construye aparte del mundo, duplicando los servicios.

(Qué futuro posee este modelo de la iglesia” Teoldgicamente, ha sido ampliamente superado por la
teologia del Vaticano II; es cierto que las practicas tradicionales no se desmontan ficilmente mediante
una nueva teologia; pero, en la medida en que otras practicas eclesiales van adquiriendo hegemonia, este
modelo de Iglesia, civitas Dei sobre la tierra, se va marginando y haciéndose abiertamente reaccionaria,
y no solo tradicionalista. El futuro de este modelo de la iglesia esta ligado a la suerte de los propios
obispos, que al propiciar su desaparicion hacen posible ir al paso de la historia. Las posibilidades que
tiene de recuperacion son minimas.

El segundo modelo — Iglesia como mater et magistra: el antiguo pacto colonial

América Latina fue misionada dentro de un determinado modelo de Iglesia: el del “Patronazgo”. Segiin
este modelo, la Iglesia se hace presente en el mundo mediante un pacto con el Estado, el cual provee a
todas las necesidades de la Iglesia y garantiza su funcionamiento. Se trata de una relacion entre
jerarquias, la civil y la religiosa. Segtn esta acepcion, Iglesia es sencillamente sindbnimo de Jerarquia.
Con el derrumbamiento del régimen de “Patronazgo” y la aparicion de los diversos Estados
republicanos, el modelo se reajustd y adoptoé una nueva variante. La iglesia se acerca a las clases
dominantes que controlan el Estado y organiza sus obras en el seno o a partir de los intereses de dichas
clases dominantes; es el caso de los colegios, las universidades, los partidos cristianos, etc.
Evidentemente se trata de una vision del poder sagrado articulado con el poder civil. Y la Iglesia da su
propia interpretacion de este pacto: pretende servir al pueblo y a las grandes mayorias pobres; pero éstas
carecen de medios, de instruccion y de participacion. Para ayudarlas, la Iglesia se acerca a quienes estan
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realmente en condiciones de ayudar: las clases acomodadas. Educa a sus hijos para que, imbuidos de
espiritu cristiano, libren a los pobres. En esta estrategia se cre6 una amplia red de obras asistenciales. La
Iglesia aparece como una Iglesia para los pobres, y no tanto como una Iglesia con los pobres y de los
pobres.

A nivel de doctrina, este tipo de Iglesia se muestra conservador y ortodoxo. Sospecha de todas las
innovaciones. Su dogmatica es rigida y su forma de ver las cosas, juridica, como corresponde a quienes
ocupan los lugares de mando en la Iglesia (la Jerarquia). La referencia a la autoridad, especialmente al
Papa, esta siempre presente; el discurso es sacerdotal, sin ningln tinte profético. El edificio de la fe se
presenta como algo compacto y perfecto, al cual no hay que quitar ni afiadir nada. Pero si hay que
extraer de €l consecuencias para la practica social. La Iglesia se alza, fundamentalmente, como mater et
magistra: sobre cualquier problema dispone de una leccidon que saca de su deposito, hecho de la
Escritura, la tradicion, las ensefanzas del Magisterio y un cierto tipo de lectura de la ley natural.

Por lo que se refiere a la articulacion entre Reino, mundo e Iglesia, se observa, efectivamente, una cierta
funcionalidad con respecto al mundo. La relacion tiene lugar con los poderes establecidos, no con los
movimientos histéricos que puedan aparecer (reformadores, innovadores o revolucionarios), porque la
propia Iglesia se entiende a si misma a partir de una vision juridica y de poder (potestas sacra,
comunicada mediante el sacramento del Orden). Con respecto al Reino, este modelo sigue viendo su
realizacion exclusivamente en la Iglesia, o en el mundo por mediacion de la Iglesia.

(Qué futuro posee este modelo? Hay que reconocer que tiene una salud aceptable, porque goza de un
substrato historico muy fuerte y porque, ademas, la concentracion del poder en la iglesia en unas pocas
manos (cuerpo jerarquico) facilita la relacion con los otros poderes de este mundo. Nunca resulta muy
dificil el entendimiento entre los “poderosos” que, por lo general, deciden y hacen arreglos por encima
de las cabezas del pueblo, que en el continente latinoamericano es al mismo tiempo pueblo oprimido y
religiosos. A la politica centralista romana le interesa este tipo de Iglesia fundado en el poder sacerdotal
y magisterial y en la autoridad sagrada de la jerarquia. Sin embargo, entra en crisis en la medida en que
los Estados se hacen autoritarios y hasta totalitarios y comienzan a oprimir al pueblo mas alla de los
limites tolerables por la ética. En ese momento prevalece el trasfondo evangélico de la Iglesia
(Jerarquia) y se busca independencia y neutralidad; es en ese momento cuando se oye el discurso sobre
el caracter no-politico de la Iglesia y sobre su irreducible especificidad religiosa. Por otra parte, este tipo
de Iglesia corta un pelo en el aire en los regimenes politicos autoritarios: nunca se hace una critica de
fondo sobre su ilegitimidad, y apenas sobre sus abusos. En los paises latinoamericanos en los que
predomina este tipo de Iglesia se observa, sin asombro, que los respectivos episcopados se muestran
desprovistos de espiritu profético y de la parresia evangélica. La lucha por los derechos humanos nos e
libra en publico, sino por mediante contactos secretos entre las “cupulas” militares y las “ctipulas”
jerarquicas. Cualquier otro camino se juzga como una intromision en la vida politica, que se considera
de estricta competencia del Estado o de los laicos. Este modelo agrada al poder dominante porque
reduce el campo de actuacion de la Iglesia a la sacristia. Supone una sociologia funcionalista en la que
cada corporacion esta perfectamente definida y posee sus propias practicas, sin interferencias de una
corporacion en otra. Asi pues, segin esta concepcion, la Iglesia no debe inmiscuirse en la politica.
Evidentemente, la iglesia no es una institucion politica, pero posee una relacion con la politica, en la
medida en que ésta, a su vez, posee una dimension objetiva de Reino y un caracter ético. A la Iglesia le
toca pronunciarse acerca del caracter ético y / o religioso de las practicas politicas; es una consecuencia
de su mision evangelizadora. Este modelo de Iglesia estd excesivamente comprometido con los poderes
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seculares como para poder asumir normalmente una actitud critica frente a las opresiones que afligen al
pueblo.

El tercer modelo — Iglesia como sacramentum salutis: la modernizacion de la Iglesia

Los ultimos cincuenta afios han dejado huella en las sociedades latinoamericanos con la aparicion de una
burguesia industrial dindmica, nacionalista y modernizadora. La tarea urgente consiste en superar el
atraso técnico en que nos encontrabamos, mediante una rapida modernizacion de toda la estructura
productiva. El espantajo que habia de exorcizar era el subdesarrollo. Para ello se convoco a todas las
fuerzas en nombre del progreso y del desarrollo en todos los frentes. Simultaneamente a este proceso, se
crearon unas formas mas adecuadas de participacion social: democracias con base populista y
organizacion sindical.

La Iglesia participd activamente en este programa desarrollista. Se produjo una inusitada apertura de la
iglesia al mundo. Los principales problemas ya no eran los doctrinales (combatir la penetracion
protestante y el secularismo del Estado) y liturgico-disciplinares, sino los relacionados con la sociedad,:
la justicia, la participacion, el desarrollo integral para todos ... La Iglesia puede servir de acelerador, no
de freno, en este proceso. Es menester valorar la ciencia y la relativa autonomia de las realidades
terrenas, asi como desarrollar una ética del progreso y del compromiso en la transformacion social. En
los tltimos cincuenta afos, la Iglesia ha participado en todos los grandes debates en torno a la
educacion, el desarrollo econdmico, a la formacion de sindicatos y a la reforma agraria. Lo secular
aparecia como valor teoldgico.

El Vaticano II elabor¢ la teologia apropiada a tales practicas de la iglesia, por un lado legitimandolas y,
por otro, ilumindndolas criticamente. Ante todo se deja bien claro que debemos pensar la realidad en
términos de mysterium salutis u desde el punto de vista de la universalidad de la oferta de salvacion. La
Iglesia se presenta como sacramento de la salvacion universal. Es preciso comprender que,
fundamentalmente, la salvacion (como oferta) es universal y atraviesa de parta a parte la historia. La
Iglesia es el momento de densificacion y celebracion de esta salvacion universal. La iglesia, a su vez, se
hace universal en la medida en que expresa con signos para todos los hombres el amor salvifico del
Padre por su Hijo en la fuerza del Espiritu. Y por ser asi, las llamadas realidades terrenas o seculares
pueden ser portadoras de la gracia y de la salvacion. Merecen ser buscadas por si mismas, y no sélo en la
medida en que estan insertas en el proyecto de la Iglesia. Esta perspectiva conferia caracter teologico al
compromiso de los cristianos en lucha por la construccion de un mundo maés justo y fraterno.

En el marco de esta teologia, la iglesia se articulo con los estratos modernos de la sociedad,
especialmente con los comprometidos en una transformacion del mundo. Y no es que la Iglesia se
aproximara necesariamente al Estado, sino a los grupos portadores de la ciencia, de la técnica y del
poder politico en la sociedad civil. La propia iglesia se moderniz6 en sus estructuras, adaptandolas a la
mentalidad funcional de la modernidad; se secularizé en muchos de sus simbolos; simplifico la liturgia y
la adecu¢ al espiritu del tiempo. El discurso de la iglesia se hizo mas profético, en el sentido de
denunciar los abusos del sistema capitalista y la marginacion del pueblo. A este nivel no presentaba una
perspectiva alternativa, sino reformista, es decir, lo que resultaba soportable a los grupos modernos de la
sociedad. Fundamentalmente, no pedia otro tipo de sociedad, sino una mayor participacion en la ya
existente dentro del sistema liberal moderno de capitalismo avanzado y tecnolégico.
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Por lo que se refiere a la articulacion Reino-mundo-Iglesia, la reflexion teoldgica fue muy cuidadosa: el
Reino constituye el gran arco iris bajo el que se encuentran el mundo y la Iglesia; el mundi es el lugar de
la accion de Dios en la construccion, ya desde ahora, de su Reino, abierto a la escatologia que atin no se
ha realizado en plenitud. La Iglesia es el sacramento, es decir, el signo y el instrumento oficial y ptblico
mediante el cual Cristo y su Espiritu actiian y aceleran la concretizacion del Reino en la historia del
mundo y, de forma explicita y densa, en el espacio de la Iglesia. El mundo se entendia preferencialmente
como la modernidad, producto de la gran empresa cientifico-técnica. A este “mundo” tratd la iglesia de
acercarse, reconciliarse con ¢l y ofrecerle su colaboracion diaconal.

(Qué futuro le aguarda a este modelo de la Iglesia? Hemos de reconocer que este modelo es, desde el
punto de vista numérico, el mas vigente en toda América Latina. Practicamente la inmensa mayoria
asimilo el Vaticano Il y dio el giro requerido en términos de mentalidad teoldgica (teoria) y de presencia
en el mundo (practica). La iglesia se liber6 de una carga tradicional que la hacia poco simpatica al
hombre moderno, y consigui6 elaborar una nueva codificacion de la fe que respondiese al espiritu critico
del mundo urbano, perfectamente integrado en el proceso productivo capitalista. Los intelectuales, antes
en su gran mayoria anticlericales, pasaron ahora a tener en la Iglesia una aliada. La Iglesia confia mucho
mas en los centros decisorios de poder que tratan de comprometerse en tareas eclesiales, y trata de
imbuirlos del nuevo espiritu nacido del Vaticano II. Los diversos movimientos tales como los Cursillos
de Cristiandad, el Movimiento Familiar Cristiano, el Movimiento carismatico y otros parecidos, tienen
como primeros destinatarios a los grupos bien situados en la sociedad, no al pueblo proletarizado y
pobre. El futuro de este tipo de presencia de la Iglesia tratara de evangelizar a partir de la Optica y los
valores propios de la modernidad. La relacion con los pobres se definira desde la optica de los ricos; los
ricos seran convocados a ayudar en la causa de los pobres, pero sin tener necesariamente que cambiar de
lugar social y de practica burguesa.

La aparicion de un nuevo modelo: Iglesia a partir de los pobres

A partir de los afios sesenta se inicia en casi todos los paises latinoamericanos una creciente
concientizacion acerca de los verdaderos mecanismos causantes del subdesarrollo. Este no constituye
un problema exclusivamente técnico o unicamente politico, sino que es consecuencia del tipo de
desarrollo capitalista que se da dentro de los paises céntricos (Atlantico Norte), los cuales, para
mantener los niveles de aceleracion y acumulacion adquiridos, necesitan establecer una relaciones
profundamente disimétricas con los paises mas atrasados tecnolégicamente y ricos en materias primas. A
estos paises se les mantiene en el subdesarrollo. El subdesarrollo surge como un desarrollo dependiente
y asociado al desarrollo de los paises ricos. Esta dependencia significa opresion a los diversos niveles,
economico, politico y cultural. La estrategia a largo plazo consiste en alcanzar una liberacion que
garantice un desarrollo autosustentado, capaz de atender a las necesidades reales del pueblo y no al
consumismo de los paises ricos y de los estratos nacionales asociados a ellos.

Una liberacion politica y religiosa

El sujeto historico de esta liberacion seria el pueblo oprimido, que debe adquirir y elaborar una
conciencia de su situacion de oprimido, organizarse y articular una serie de practicas que tengan como
objeto el logro de una sociedad alternativa menos dependiente e injusta. Las demas clases pueden y
deben incorporarse al proyecto de los oprimidos, pero sin pretender asumir su hegemonia/ Asi ocurrid
que, a partir de los afios sesenta, innumerables jovenes, intelectuales y toda una serie de movimientos
comenzaron a esforzarse por hacer viable dicha liberacion, asumiendo la opcion del pueblo: comenzaron
a entrar en el continente de los pobres, a asumir su cultura, a dar expresion a sus clamores y a organizar
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una serie de practicas que el status quo consideraba subversivas. No poco de ellos dieron el paso a la
violencia de las guerrillas urbanas y campesinas, viéndose violentamente reprimidos por los estados en
los que imperaba la idea de la “seguridad nacional”.

En este proceso participd un incontable nimero de cristianos y de organizaciones enteras, como la
juventud Universitaria Cat6lica, la accion Catdlica Obrera y otras. Se trataba, por lo general, de personas
y grupos en los que se daba una fuerte contradiccion de clase (eran de extraccion burguesa), llenos de
idealismo, pero sin demasiado sentido politico por lo que se refiere a la viabilidad historica de semejante
liberacion popular.

Posteriormente, y tras los afos de mayor represion (1968-1974), comenzaron las bases de la Iglesia a
adquirir una excepcional importancia, tanto desde el punto de vista eclesiologico como politico. Era el
pueblo mismo el que asumia su propio destino. Por lo general, toco comienza con los circulos biblicos.
Mas tarde se pasa a la creacion de la pequefia comunidad eclesial de base, cuya tarea consiste
inicialmente en hacer profundizar internamente la fe, preparar la liturgia, los sacramentos y la vida de
piedad. En una fase ulterior se pasa a realizar tareas de ayuda mutua en los problemas de la vida de los
miembros. En la medida en que éstos se organizan y profundizan en su reflexion, caen en la cuenta de
que sus problemas tienen un caracter estructural, que su marginacion es consecuencia del tipo de
organizacion elitista de la sociedad, basado en la acumulacion privada; en suma: de la misma estructura
economico-social del sistema capitalista. Es ahi donde surge la cuestion politica y donde el tema de la
liberacion adquiere unos contenidos concretos e historicos. No se trata so6lo de una liberacion de pecado
(del que siempre debemos liberarnos), sino de una liberacion que posee también dimensiones historicas
(econdmicas, politicas y culturales). La fe cristiana pretende directamente la liberacion definitiva y la
libertad de los hijos de Dios en el Reino, pero incluye también las liberaciones histéricas como un modo
de anticipar y concretar la liberacion ultima, la cual solo sera posible cuando la historia llegue a su
término en Dios.

Una iglesia que nace de la fe del pueblo

Es aqui donde resulta importante verificar como el pueblo da el paso de lo religioso a lo politico. Por lo
general, para el pueblo ambas realidades van unidas. Pero comienza por lo religioso, y se da cuenta de
que las injusticias son un pecado que Dios no desea. Para después a comprender las estructuras reales
que producen las injusticias y comprueba que es preciso cambiarlas, para que dejen de producir el
pecado social.

El compromiso politico nace de la propia reflexion de la fe que exige el cambio. Peor incluso a la hora
de analizar los mecanismos de la opresion, nunca esta ausente la fe como horizonte de comprension,
como poderosa mistica para la accién y como punto de llegada de todo obrar humano. La comunidad no
se transforma en una célula politica. La comunidad es lo que es: lugar de reflexion y celebracion de la
fe. Pero es al mismo tiempo lugar donde se enjuician éticamente, a la luz de Dios, las situaciones
humanas. La comunidad cristiana y la comunidad politica no son dos espacios cerrados, sino abiertos,
por los que circula el cristiano: en la comunidad cristiana, el cristiano celebra y alimenta su fe, oye la
palabra de Dios que le urge al compromiso con sus hermanos; en la comunidad politica, obra y actia
junto a los demas, haciendo realidad de un modo concreto la fe y la salvacion, escuchando la voz de
Dios que le llama a expresarse en la comunidad cristiana. Ambos espacios quedan cubiertos por la
realidad del Reino de Dios que, aunque bajo signos diferentes, se realiza en uno y otro espacio.
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Ante todo, la comunidad eclesial de base significa algo mas que un instrumento mediante el cual la
iglesia llega al pueblo y lo evangeliza. Es una forma nueva y original de vivir la fe cristiana, de
organizar la comunidad en torno a la Palabra, los sacramentos (cuando es posible) y los nuevos
ministerios ejercitados por los laicos (hombres y mujeres). Hay una nueva distribucion del poder en la
comunidad, mucho maés participado, evitando toda centralizacion y dominacion desde un centro de
poder. La unidad fe-vida, Evangelio-liberacion, se realiza concretamente sin el artificio de complicadas
mediaciones institucionales; se propicia la aparicion de una rica sacramentalidad eclesial (la iglesia
entera como sacramento), con una acusada creatividad en las celebraciones, con un profundo sentido de
lo sagrado, propio del pueblo. Estd en marcha una auténtica eclesiogénesis: una Iglesia que nace de la fe
de los pobres.

Por otra parte, la comunidad eclesial es el lugar de ejercicio de la democracia real del pueblo, donde
todo se discute y se decide en comun, donde se aprende a pensar criticamente. Un pueblo secularmente
sometido, al que siempre se le ha negado la palabra, comprende que la mera prise de parole significa ya
un primer momento de toma de poder y de elaboracion de su propio destino. El significado de la
comunidad eclesial desborda su sentido religiosos y, de este modo, adquiere un alto significacion
politico.

Por debajo de estas practicas subyace una eclesiologia que tiene sus ejes estructurales en las categorias
de “Pueblo de Dios”, “koinonia”, “Profecia” y diaconia”. Este tipo de Iglesia supone lo que habria de
cristalizar en Puebla: una opcion preferencial por los pobres. Pero es preciso comprender el sentido
exacto de esta opcion. Se trata de privilegiar a los pobres (sin exclusivismos) como el nuevo sujeto
histérico que preferentemente va a realizar al proyecto cristiano en el mundo. No se concibe a los pobres
unicamente como quienes padecen carencias; ciertamente que las padecen, pero también poseen fuerza
histdrica, capacidad de cambio y potencial evangelizador. La iglesia accede a ellos directamente, sin
tener que pasar por las mediaciones del Estado o de las clases hegemonicas. Por eso no se trata ya de
una Iglesia para los pobres, sino de una iglesia de los pobres y con los pobres. A partir de esta opcion e
insercion en los medios pobres y populares, la Iglesia define su relacion para con los demas estratos
sociales. Y no por ello pierde su catolicidad, sino que le da un contenido real y no retorico. La iglesia se
dirige a todos, pero desde los pobres, desde sus causas y sus luchas. De ahi que la tematica esencial de
esta Iglesia sea el cambio social en orden a una convivencia mas justa, a unos derechos humanos
interpretados como derechos de las grandes mayorias pobres; a una justicia social, a una liberacion
integral que pasa principalmente por las liberaciones socio-historicos, a un servicio concreto a los
desheredados de este mundo, etc.

Una Iglesia a la altura de los desafios historicos

Las categorias “Pueblo de Dios” e “Iglesia-comunion” permiten una mejor redistribucion de la potestas
sacra dentro de la iglesia; obligan a redefinir el papel del obispo y del sacerdote; permiten que surjan
nuevos ministerios y un nuevo estilo de vida religiosa encarnada en los medios populares. La jerarquia
es de mero servicio interno y no sirve ya para que se constituyan estratos ontologicos que hacen posibles
las divisiones internas en el cuerpo eclesial y la existencia de auténticas clases entre los cristianos (en
sentido analitico). No es éste el momento de exponer al detalle la eclesiologia latente en las nuevas
practicas de este tipo de Iglesia, que se encuentra ya en una fase muy avanzada de elaboracién en la
teologia que se hace en América Latina.
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Con respecto a la articulacion entre Reino, mundo e Iglesia, hemos de decir que en este modelo se
verifica una forma propia de realizar la dialéctica de estas relaciones. El Reino, evidentemente, es la
utopia cristiana que se refiere al destino tltimo del mundo. Pero se insiste en que se halla en proceso
dentro de la historia siempre que se respeta a los pobres y se les hace agentes de su propia historia.
Portadores del Reino son todos los hombres, las instituciones y las practicas que se rigen por los ideales
éticos que orientaron la vida del Jesus historico. La Iglesia es un portador cualificado y oficial, pero no
exclusivo. La categoria de “mundo” adquiere una determinacion historica: es el mundo de los pobres, el
submundo que debe ser transformado en mundo de la convivencia humana fraterna; en el mundo estén el
Reino y el anti-Reino (submundo de la miseria), y el Reino se construye en contra del anti-Reino, cuyos
agentes pueden y deben ser proféticamente denunciados. La Iglesia se propone asumir el submundo y lo
no-humano para ayudar en el proceso de liberacion integral, aportando especialmente lo que constituye
su caracter especifico: la referencia religiosa y su lectura en clave de Reino de Dios que ya estd en
proceso y habra de culminar en la consumacion del mundo.

Creemos que, mediante el pacto de la Iglesia con las grandes mayorias pobres del Continente (cuyo
principal simbolo fue la entrega del anillo papal de Juan Pablo II a los habitantes de las favelas de
Vidigal en Rio De Janeiro, en junio de 1980), se abre un camino nuevo para la iglesia. Desde los tiempos
de Teodosio, la Iglesia fue ciertamente una Iglesia para los pobres, pero ya nunca consiguid ser una
iglesia de pobres. Ahora ya no se ve a los pobres unicamente desde una perspectiva caritativa y
asistencialista, sino sobre todo politica: son las clases populares el nuevo sujeto historico que
probablemente decidira los destinos de la sociedad futura. Los pobres estan acrecentando el nivel de su
conciencia, organizando sus practicas y exigiendo una sociedad mas participada y menos elitista.
Probablemente en esta direccion habra de caminar el proceso social. En su reflexion y en su practica (al
menos en América Latina) la Iglesia estd siendo contemporanea a estas exigencias. No llega con atraso y
con unos modelos inadecuados. Esta consiguiendo hallarse a la altura de los desafios. La futura sociedad
latinoamericana gozaréd de una presencia estructural de los elementos cristianos y evangélicos gracias a
que la iglesia esta ayudando a gestar el futuro. Esta verdad es tan solida que los expertos consideran que
una sociedad latinoamericana que no incluya en su proceso elementos cristianos en un grado
suficientemente elevado, se muestra antipopular. La matriz del pueblo es cristiana; y esta matriz se esta
expresando dentro de una codificacion que responde a las exigencias historicas. Es la oportunidad de
mostrar todo su vigor y toda su verdad. Y en esta direccion camina la esperanza y se define el futuro mas
prometedor de la iglesia latinoamericana.

Una llamada a la Iglesia universal

En conclusion, podemos decir que hay en el Continente distintas practicas eclesiales, cada cual con su
imagen latente de Iglesia; algunas prolongan la tradicion del cristianismo colonial; otras se adaptan a los
nuevos hechos historicos, especialmente frente a la necesidad de una més profunda insercion en el
sistema capitalista; otras por ultimo, mas criticas, postulan unos cambios que van contra la corriente
dominante, pero que se vinculan organicamente a; rio subterraneo y profundo de las ansias de liberacion
de los pobres. Todas ellas conviven u componen la vitalidad de la misma Iglesia de Cristo que vive y
sufre su misterio pascual en la periferia de las grandes naciones y de las venerables Iglesias europeas.
Pero su voz habla cada vez mas alto y puede oirse en el corazon del centro. Pensamos que representan
una llamada a toda la Iglesia para que sea mas evangélica, mas servicial y mas signo de la salvacion que,
como don de Dios, interpreta todos los tejidos humanos. Ellas encarnan lo que debe ser. Y lo que debe
ser tiene una irresistible fuerza historica.
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Anexo 13:2

UNA ESTRUCTURA ALTERNA: EL CARISMA COMO PRINCIPIO DE ORGANIZACION
Lectura tomada del libro Iglesia: Carisma y Poder por Leonardo Boff, paginas 246-262.

Entender la Iglesia como Sacramento del Espiritu Santo supone poner la resurreccion, los elementos de
creatividad y de sintonia con la historia por encima de las instituciones, a la hora de comprender la
naturaleza y la mision de la Iglesia. El enfoque casi exclusivamente cristologico del misterio de la
encarnacion llevo a la Iglesia latina a un excesivo endurecimiento institucional, como institucion casi
bimilenaria que es, no destila precisamente jovialidad ni genera alegria, sino respetabilidad y sensacion
de peso. Y no es que semejante caracter no tenga ninguna relacion con la teologia y el Evangelio. Pero el
Evangelio no se resume en unos contenidos, sino que es ademas un estilo que manifiesta la alegria de la
Buena Nueva y el alivio de una gran liberacion. Ahora bien, la institucion dificilmente podra ser capaz
de traducir estas caracteristicas, las cuales, sin embargo, son frutos del Espiritu. Es este Espiritu el que
estd en la raiz de todas las grandes obras: en el orden de la creacion (Génesis 1:1), en la creacion del
pueblo de Israel, en el surgimiento de los profetas, en la concepcion de Jesus, en su experiencia
vocacional con ocasion del bautismo, en la irrupcion sobre los Apostoles el dia de Pentecostés, en la
decision de éstos de ir a los gentiles (Hechos 15:28) y de este modo dar un comienzo concreto a la
Iglesia, en la epiclesis de la eucaristia que transforma el pan y el vino en el cuerpo y la sangre del Sefior.

De la Iglesia, desde el punto de vista teologica, sdlo podemos hablar a partir de la resurreccion y de
Pentecostés. La Iglesia es un acontecimiento del Espiritu que primero resucito a Jesus de entre los
muertos, transformando su existencia carnal en neumatica, y después descendio6 sobre los Doce para
hacerlos Apostoles, fundadores de comunidades eclesiales. El Espiritu anima una forma especifica de
organizacion.

1. A toda la Iglesia, Pueblo de Dios le son dados el Espiritu y los carismas.

Ekklesia (ecclesia, 1glesia) significa en griego profano, la reunion de los ciudadanos (hombres libres),
convocados por un mensajero con el fin de discutir en la plaza publica los problemas de la comunidad.
Ekklesia significaba también el acontecimiento y el momento de la reunion, que de por si no suponia
continuidad. En sentido teoldgico, podemos decir que la Iglesia es el encuentro de la comunidad de los
fieles, encuentro provocado por Cristo y por el Espiritu, para celebrar y profundizar su fe y discutir sus
problemas a la luz del Evangelio. En este sentido, la Iglesia es mas el acontecimiento (que puede tener
lugar a la sombra de un mangle, en casa de un coordinador o en el propio templo) que la institucion, con
todos sus bienes, sus servicios, sus leyes, sus doctrinas y sus ministerios, y con toda su continuidad
historica.

La cohesion y continuidad organizada de los fieles lo expresa mejor la categoria de “Pueblo de Dios™.
Todo pueblo tiene su historia y sus gestas, una conciencia de sus propios valores e idiosincrasia, un
proyecto historico en torno al cual todos se congregan, y un poder de organizacion. La Iglesia, como
Pueblo de Dios, posee todo esto; pero lo posee desde una perspectiva religiosa, sobrenatural y
trascendente. Todos pertenecen al pueblo, previamente a cualquier distincion interna; asi, en un primer
momento todos son iguales en el Pueblo de Dios, todos ciudadanos del Reino. La misién no ha sido
confiada a unos pocos, sino a todos; portadores del poder sagrado lo son todos en principio, aunque en
una segunda instancia lo sean los ministros sacros. Todos son enviados a anunciar la Buena Nueva
acerca del feliz futuro de la historia y del sentido del mundo garantizado y anticipado ya por la
resurreccion, que historifica la verdad de la utopia de Jesus sobre el Reino.
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Segun 1° Pedro 2:5-10, la Iglesia entera es un linaje escogido, morada regia (basileion), comunidad
sacerdotal (hierateuma), nacion santa, pueblo adquirido por Dios para pregonar la gesta salvadora en
beneficio de la humanidad (cfr. Apoc. 1:6; 5:10). Por lo tanto, de acuerdo con esta concepcion, el
portador historico de la causa es Jesus y de su Espiritu es todo el pueblo. Evidentemente, se trata de un
pueblo organizado, pero las instancias de organizacién Gnicamente se justifican como servicio en
provecho de todos, no como expropiacion de aquel poder sagrado de Cristo del que todos los miembros
son herederos y depositarios. La distincion entre laicos y cuerpo jerarquico, entre Iglesia discente e
Iglesia docente, solo se justifica (como ya hemos visto) cuando se salvaguarda la funcionalidad interna
de ambos polos y se evada toda mentalidad ontocratica y clasista. De ahi que haya que afirmar que la
colegialidad, tan acentuada por el Vaticano II, no se refiere inicamente a los obispos y presbiteros, sino
que abarca también a los laicos. Al igual que la apostolicidad, también la colegialidad constituye una
nota de toda la iglesia y no s6lo de unos cuantos miembros de ella.

Es preciso retener esta concepcion fundamental: existe una igualdad bésica en la Iglesia: “todos somos
hermanos” (Mateo 23:8), todos somos hijos, todos estamos inmersos en el Cristo resucitado y todos
estamos ungidos por el santo Pneuma. Esta idea nos aproxima a la idea de la democracia, con la
diferencia de que el poder eclesial se concibe como derivacion y participacion del poder del Espiritu y
del Resucitado, actuantes en la comunidad, y no simplemente como poder del pueblo, entendido
profanamente.

La presencia del Espiritu se manifiesta en una enorme “pluralidad de dones” o “carismas” (1° Corintios
12:4ss). En lenguaje paulino, significan sencillamente “servicios” de los que el Apostol cita un gran
namero (1° Corintios 12:8-10; Romanos 12:6-8; Efesios 4:11-12). Si reparamos en la diversidad de
dones/servicios, constatamos que algunos se refieren a las necesidades coyunturales de la comunidad,
como por ejemplo, el servicio de misericordia (Romanos 12:8), el de la exhortacion (/bid.), el de las
curaciones y los milagros (1° Corintios 12:9) mientras que otros se refieren a las necesidades
estructurales, como ensefiar, dirigir, discernir los espiritus (1° Corintios 12:10; Efesios 4:11; Romanos
12:8), que requieren ser satisfechas constantemente.

Se esboza aqui un modelo alternativo de organizacion comunitaria, distinto del que se insintia en las
Epistolas Catolicas y explicita claramente San Ignacio de Antioquia, en el que todo gira en torno de la
triada “obispo-presbitero-diacono”. Segun dicho modelo, estos tres son los portadores privilegiados del
Espiritu y sobre ellos se construye la comunidad, con lo que de entrada establece una division entre los
miembros, que dejan de ser iguales. Ha sido concretamente este modelo el que ha hecho historia, y no
tanto por razones de orden teoldgico, sino extra-teoldgico, porque se adaptaba de un modo mas pacifico
a las formas autoritarias de poder propias del mundo antiguo y, posteriormente del mundo feudal. Pero
es importante que tomemos conciencia del hecho de que originalmente se pretendio otro modelo de
comunidad mas fraterno, mas circular y con una mayor participacion de todos. Este intento ha
permanecido siempre en la memoria de la Iglesia y han tratado de actualizarlo, una y otra vez, diversos
movimientos carismaticos, grupos de acusado evangelismo religioso y utopistas de todo tipo. Es algo
que nunca ha dejado de alimentar al especto onirico cristiano y que jamas ha dejado a ser intentado por
el camino de la vida religiosa. Hoy dia, dada la efervescencia de las comunidades de base en las que el
pueblo expresa y realiza su deseo de participacion, en unos momentos en los que incluso hay jerarcas
que reencuentran el camino del pueblo y se despojan de las titulaturas de su cargo eclesiastico, en una
coyuntura historica en la que se deja sentir con toda claridad un deseo general de comunion y de
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igualdad, este modelo se halla ante una inusitada oportunidad historica. Este es el motivo de nuestro
interés y nuestras reflexiones.

2. ;Qué es exactamente un carisma?

Con una sola excepcion (1° Pedro 4:10), son tinicamente Pablo y los llamados escritos paulinos los que
emplean la palabra “carisma”. Este término es infrecuente en la literatura profana e incluso en la
veterotestamentaria, donde aparece tan sélo dos veces y, aun asi, con variantes. La expresion se deriva
de charis o charein, palabras — generadoras de la vision teoldgica del Antiguo y el Nuevo Testamento y
que significan la gratuidad, la benevolencia y el don de Dios, que se abre y se entrega al hombre. Es
mérito de Pablo el haber introducido este vocablo — carisma — en un contexto de organizacion de la
comunidad. Lo cual supone una profunda experiencia mistica del Christus praesens y del Pneuma como
realidades vivas y operantes en las iniciativas de las personas y en la comunidad de los fieles,
empefiados en vivir el nuevo ethos inaugurado por el Evangelio.

No obstante, la realidad carismatica esta muy presente y perfectamente afirmada en el Antiguo
Testamento. Hay fuerzas y servicios del Espiritu Santo que se ejercen a favor del pueblo como
movimiento de liberacion; asi por ejemplo, en el libro de los Jueces y de un modo particular en el caso
de Sanson (Jueces 13:25). Los reyes son ungidos e investidos de poderes especiales a favor de su pueblo
(1° Samuel 11:6). El Espiritu irrumpe también avasalladoramente en los profetas. Para el profeta Joel
(capitulo 3), la caracteristica del fin de los tiempos sera la efusion del Espiritu sobre todo el pueblo. Esta
realidad Pneumatica tampoco esta ausente en el paganismo, como se deduce de la actividad adivinatoria,
de los oréaculos y del testimonio de la inspiracion. Hay que observar, sin embargo, que dicha actividad
del Espiritu nunca tuvo como lugar de irrupcion y actuacion el Estado, un determinado orden establecido
o la totalidad del pueblo. La realidad del Espiritu, por el contrario, se inscribe en el &mbito de la
creatividad, de lo no convencional, de la irrupcion de lo nuevo, al nivel individual.

En Pablo hallamos un dato sorprendente; el carisma constituye la estructurante de la comunidad. La
justificacion teologica reside, para Pablo, en la creencia de que, con la aparicion de la Iglesia, irrumpio
el final de los tiempos. Por eso hizo también eclosion, con toda su pujanza, la plenitud del Espiritu. En
esta interpretacion, el carisma no se inscribe ya en el &mbito de lo extraordinario e inusitado, sino que
constituye la tonica comun de la estructura comunitaria. De este modo, el carisma significa simplemente
la funcién concreta que cada cual desempeina dentro de la comunidad en bien de todos (cfr. 1° Corintios
12:7; Romanos 12:6; Efesios 4:7).

Pablo concreta este modelo diciendo que la Iglesia es un cuerpo con muchos miembros, vivificados
todos ellos por el mismo Espiritu y cada cual con su funcidn propia. No existe ningin miembro que no
sea carismatico, es decir, ningiun miembro ocioso, que no ocupe un determinado lugar en la comunidad:
“somos, cada uno por su parte, los unos miembros de los otros” (Romanos 12:5). Todos gozan de igual
dignidad; no caben privilegios que puedan desestructurar la unidad del conjunto: “No puede el ojo decir
a la mano: “jNo te necesito!” Ni la cabeza a los pies: “i{No tengo necesidad de vosotros!” (1° Corintios
12:21). La regla de oro que salvaguarda la sanidad del modelo y su circularidad fraterna fue formulada
por Pablo del siguiente modo: “todos los miembros se preocupen lo mismo los unos de los otros” (1°
Corintios 12:25).

iCuan diferente es este estilo de vivencia cristiana de aquel otro en el que la Jerarquia acumula en sus
manos todo el poder sagrado y todos los medios de produccion religiosa y practicamente dicta al laico:
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“ti escucha, obedece, no preguntes y haz lo que se te ordena!”. Se trata del absoluto dominio de la
cabeza sobre los pies, las manos y hasta el corazon. La Jerarquia se considera como el inico carisma
fundacional, que asume y acumula todos los demas, olvidando que la Iglesia, familia de Dios, esta
construida sobre el fundamento de los Apdstoles, pero también de los profetas (Efesios 2:20) y de los
evangelizadores, pastores y maestros (Efesios 4:11; 1° Corintios 12:28). La Jerarquia es un estado
carismatico en la Iglesia que no puede reprimir, como a veces ocurre, otros carismas que el Espiritu
suscita en la comunidad. Algunos carismas pueden incluso resultar incomodos a un jerarca de espiritu
militarizado que confunda la unidad del Pueblo de Dios con la disciplina de un ejército; que expulse de
su didcesis a los sacerdotes que no se amolden a su personal catecismo; que prohiba hablar a los
tedlogos a la mas minima sospecha; que funde institutos filoséfico-teologicos alternativos para que se
limiten a repetir la doctrina de los Concilios, por puro desprecio de la reflexion teoldgica que acepta los
desafios de la época y por pusilanimidad, mostrandose con ello no sélo poco inteligente, sino incluso
feudo, considerandose el tinico responsable de todo, como si no hubiese Espiritu en la Iglesia.

La consecuencia pastoral de lo anterior es la rigidez y la falta de alegria evangélica; el rostro de jerarca
es por lo general tan triste como si estuviera acudiendo a su propio entierro, tan serio como si tuviera
que cargar ¢l solo con la salvacion del mundo entero. Por culpa de si espiritu capitalista de querer
acumularlo todo, empobrece a toda la Iglesia, impidiendo posibles carismas y dando origen al miedo y a
la existencia de multitud de mediocres de espiritu servil, dispuestos a atender la mas minima insinuacion
de su amo eclesiastico.

Es realmente distinta la Iglesia en la que no se ahoga al Espiritu; en ella prosperan los diversos carismas,
sale a la luz la creatividad que devuelve al mensaje de Jesus el cardcter de buena nueva, las personas se
sienten verdaderamente miembros y no meros feligreses de sus comunidades, y se posibilita el que haya
espacio en el que todos, con sus diversas capacidades (carismas) puestas al servicio de todos y del
Evangelio, se realicen religiosamente.

Como se ve, tanto lo rutinario como lo extraordinario se encuadran bajo la categoria de “carisma”. En la
Iglesia, ambas cosas tienen derecho de ciudadania. El verdadero carisma aflora siempre que los hombres
ponen cuanto son, tienen y pueden a; servicio de Dios y de los hermanos; siempre que refieren al
Espiritu sus dotes y las hacen fructificar como los talentos del Evangelio.

Semejante forma de organizacion de la comunidad eclesial es la tinica capaz de conservar su elevado
grado de integracion y evitar las formas de dominacion o impedir que espiritus poco evangélicos se
apropien privadamente del poder sagrado, asi como de hacer girar todo en torno al amor. Pablo lo
entendi6 perfectamente. Después de enumerar los carismas y servicio mas excelsos, concluye diciendo
que es preciso buscar un camino mas excelente (1° Corintios 12:31). Y hace entonces, la apologia del
amor, dotado de las caracteristicas de las virtudes necesarias para la cotidianeidad de la convivencia
fraterna: la paciencia, la benevolencia, la superacion de la envidia, de la soberbia, de la ambicion, de la
ira, de la malévola sospecha, de la blisqueda de uno mismo y sus intereses (cfr. 1° Corintios 13:4-7;
14:1). Este amor, asi de concreto y de sencillo, es el carisma de los carismas, el servicio de todos los
servicios que se pueden prestar: “el amor no acaba nunca” (1° Corintios 13:8).

(Qué es, pues, un carisma? El carisma es una manifestacion de la presencia del Espiritu en los miembros
de la comunidad, que hace que todo lo que dichos miembros son y realizan sea realizado y ordenado en
beneficio de todos. Hans Kiing define el carisma del siguiente modo: “Es el llamamiento que Dios hace
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a cada uno para un determinado servicio en la comunidad y que le hace apto para dicho servicio™ Otro
gran especialista en la materia lo define asi: “El carisma consiste en el llamamiento concreto que se
recibe a través del acontecimiento salvifico y se ejerce en la comunidad, constituyendo ésta y
construyéndola por medio del servicio a los hombres en el amor.

3. La simultaneidad de los carismas

De lo reflexionado hasta aqui deberia haber quedado claro que los carismas, ya sean ordinarios o
extraordinarios, proceden de Dios y del Espiritu y, para seguir siéndolo, han de ser referidos siempre al
Espiritu y no simplemente a la voluntad de autoafirmacion, debiendo ordenarse no al propio interés, sino
al interés comunitario. Carisma es servicio. Es funcion. El Espiritu concede sus dones a cada uno,
conforme a Su voluntad (1° Corintios 12:11). De ahi que no debamos pensar que existe s6lo una
determinada especie de carisma como pueden ser, por ejemplo, los que vienen a través de un sacramento
(cfr 2° Timoteo 1:6: “el carisma de Dios que esta en ti por la imposicion de mis manos”. El carisma no
estd ligado a una institucionalizacién de caracter sacramental. Pablo, que habla de los carismas, no
menciona los carismas vinculados al sacramento del Orden. Y afirma razonadamente: “Pues en el
Espiritu habéis sido enriquecidos en todo . . . de manera que ya no os falta ningin don de gracia” (1°
Corintios 1:5, 7); “abundais en todo” (2° Corintios 8:7) y “Dios es poderoso para colmaros de toda
gracia, a fin de que, teniendo siempre y en todas las cosas todo lo necesario, tengais atin sobrante para
toda obra buena” (2° Corintios 9:8).

Esto significa que existe una simultaneidad de carismas. Cada cual, en su puesto, en su funciéon y en la
medida de su capacidad, ha de servir a los demas. Cualquier interferencia en el carisma del otro es una
interferencia en la unidad de la Iglesia. Y esto se aplica tanto a los que hablan en lenguas como a los
sabios o a los que gobiernan. Cada cual en su terreno, sirviendo a todos y abierto a todo. Pero, aun
cuando exista simultaneidad de carismas, hay entre ellos, evidentemente, una jerarquia, segun las
necesidades de la Iglesia. Hay carismas mas urgentes. Lo cual, sin embargo, no autoriza al carisma mas
importante en una situacion concreta a sofocar otros carismas o impedir su ejercicio. Aun el menor de
los carismas pertenece a la estructura de la Iglesia y emana del mismo Espiritu que hace brotar carismas
mas urgentes.

4. Cada uno es portador de uno o mas carismas

En la Iglesia no hay miembros pasivos; no hay unos que mandan y otros que son mandados. Cada cual,
dentro del Cuerpo, desempeia alguna funcién. Por eso todo cristiano es un carismatico. Lo afirma
Pablo: “Cada cual tiene de Dios su gracia particular: unos de una manera, otros de otra” (1° Corintios
7:7); “a cada cual se le otorga la manifestacion del Espiritu para provecho comun” (1° Corintios 12:7). Y
Pedro lo confirma: “Cada cual ponga al servicio de los demas el carisma que ha recibido como buenos
administradores de las diversas gracias de Dios” (1° Pedro 4:10). Y los Hechos de los Apostoles hablan
de como el Espiritu “se derrama sobre toda carne” (2:17).

De ahi se sigue — repetimos — que los carismas no estan reservados a determinadas personas, como
pueden ser los presbiteros, los obispos, etc. Nadie puede pretender poseer todos los carismas: “; Acaso
todos son apodstoles? ;0 todos profetas? ;o todos maestros? . . . (1° Corintios 12:29). Cada cristiano, por
lo tanto, es exhortado a no ver sus funciones, su profesion o sus capacidades de un modo superficial,
sino de un modo profundo, como dones recibidos de los que no es duefio, sino que ha de ejercerlos en la
construccion de la comunidad.
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5. El carisma como estructura de la comunidad

Si “carisma” significa el modo concreto de hacerse presente en el mundo el Espiritu y el Resucitado,
entonces debemos afirmar que el carisma pertenece a la estructura de la Iglesia y que, sin ¢l ésta no
puede constituirse como realidad religiosa y teoldgica. El carisma, por otra parte, no fue un privilegio de
los primeros tiempos de la Iglesia, sino que es algo permanente en la misma, como comunidad que es,
dotada de diversas funciones y servicios. El carisma no excluye el elemento jerarquico (como veremos
con mas detalle), sino que lo incluye. El carisma es més fundamental que el elemento institucional. El
carisma es la fuerza pneumatica (dynamis tou Theou) que instaura las instituciones y las conserva vivas,
articulandose en ellas. Por eso el principio de estructuracion de la Iglesia no lo constituyen las
instituciones, ni la jerarquia, sino el carisma, que esta en la raiz de toda institucion y de toda
jerarquizacion. No hay una clase de gobernantes y otra de gobernados. Lo que hay es un grupo de fe.
Tanto el que gobierna como el gobernado deben creer. La fe, o el carisma de la fe, es el prius natura y el
dato comun en el que todos comulgan y poseen una fundamento igualdad fraterna.

No hay Iglesia sin carisma, es decir, sin la presencia del Espiritu y del Resucitado que se manifiesta
concretamente en los diversos miembros y en sus respectivas funciones. Por eso no es posible imaginar
una Iglesia privada de carismas. Seria tanto como imaginar una Iglesia privada de la gracia y de la
salvacion, privada del Resucitado y, consiguientemente, privada de vida. Seria un museo de muertos,
una arqueologia agonizante de recuerdos muertos de un pasado vivo, pero pasado a fin de cuentas.

Afirma un especialista en la materia: “La estructura fundamental carismatica de la Iglesia significa que
cada cual posee su propio lugar en la comunidad, en el cual ha sido constituido en virtud de su propio
carisma; significa ademas que, precisamente en ese su lugar, constituye la Iglesia. SI pierde su lugar o
les es arrebatado, entonces la comunidad no s6lo padece un perjuicio moral, sino que es atacada en su
misma esencia e incluso podriamos decir que es pervertida”.

Cuando hay represion de unos sobre otros, cuando hay deseos de poder, entonces entra en juego el
espiritu “humano”, en lugar del Espiritu de Cristo; entonces se sofoca la libertad a la que hemos sido
llamados y convocados por Cristo (Galatas 5:1s); entonces caemos en el régimen del legalismo, del
fariseismo y del judaismo decadente. Por eso advierte Pablo muy seriamente: ‘“No ahoguéis el Espiritu”
(1° Tesalonicenses 5:19).

La tentacion constante de la Iglesia y de sus miembros es la del poder de unos sobre otros, de que
prevalezca un carisma sobre otro hasta llegar a reducirlo al silencio. Entonces ya no rige la escucha, sino
el hablar imperioso, y los imperativos de la ley se hacen represivos; entonces se corre el diabolico riesgo
de que la Iglesia, en lugar de ser una comunidad de los que creen, es decir, de los que escuchan la
Palabra de Dios, del Espiritu y del Resucitado, se transforme en una comunidad que inicamente escucha
dogmas, leyes, ritos, prescripciones canonicas y exhortaciones edificantes, pero no la palabra libertadora
del Espiritu.

(Qué seria la Iglesia si no hubiera en ella quienes consolaran, animaran e infundieran esperanza y
jovialidad? Seria una Iglesia de seres tristes y gimoteantes. Podria haber en ella orden, disciplina y
obediencia, pero esto es algo que también podemos encontrar (y mucho mejor) en un ejército. Ahora
bien, la Iglesia no es un ejército, no se reune para estudiar y aprender a matar con técnicas de ataque y
de defensa, sino para aprender a amar a los hombres y a Dios. Y esto requiere carismas distintos de los
del orden y la disciplina. Claro que también es cierto lo contrario: ;qué seria de una Iglesia en la que
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hubiera multiples carismas, pero en la que no se diera un orden entre los mismos de manera que todos
ellos construyesen el mismo cuerpo? Si no hubiera quien cuidara de que los carismas no se ejerzan en
beneficio propio o de un grupo, formando con ello una ecclesiola dentro de la Ecclesia (ecclesiola que
puede incluso estar presidida por un cardenal-arzobispo), sino que se ejerzan en beneficio de todos, ;qué
seria de la Iglesia?

Todos los carismas, y no s6lo unos cuantos (como el del orden y la unidad, el de la ensefianza ortodoxa y
la presidencia del culto sagrado), constituyen la Iglesia. Por eso el carisma de la co-responsabilidad, de
la critica constructiva, del saber cientifico y técnico, de la poesia, de la musica, de la oratoria, de la
teologia, de la organizacion, todos ellos y otros muchos tienen su auténtico lugar en el cuerpo eclesial.
No han de ser simplemente tolerados o moralmente reconocidos, sino que han de ser vistos como
constitutivos (del orden de la naturaleza y de la esencia) y no s6lo como integrantes de la vida de la
Iglesia, de la cual son Sefores Cristo y el Espiritu. Son ellos quienes mediante los servicios y carismas
de los diversos miembros de la comunidad, se anuncian a si mismos y actuan. una mentalidad proclive al
poder y victima de una concepcion autoritaria de la vida de la Iglesia no puede entender este modo —
mas mistico y espiritual — del misterio eclesial.

Esta vision permite juzgar acerca del caracter evangélico de la forma de ejercer el mando dentro de la
Iglesia. No basta con apelar a que se trata de un carisma permanente del que se ha sido investido en
virtud del sacramento del Orden. Es menester ver como se ejerce, porque hay formas de ejercerlo que no
son mas que dominacion, las cuales han sido estigmatizadas por Cristo como algo propio de los sefiores
de este mundo (Mateo 20:25) y, en nombre del Espiritu y de la libertad a la que hemos sido llamados por
Cristo, deben ser criticadas y, en ultimo caso, desatendidas, porque “hay que obedecer a Dios antes que a
los hombres” (Hechos 5:29; 4:19). El hecho de que existan estructuras de poder en la Iglesia no significa
que con ello se viole su esencial naturaleza carismatica. El poder puede ser un carisma, con tal que sea
servicio a los hermanos e instrumento de construccion de la justicia y de la comunidad.

Todos estas reflexiones suscitan un problema que no es posible eludir: ;cudndo sabemos que el carisma
es carisma? ;Existen criterios de discernimiento?

6. Los criterios de verdad de los carismas. ;Cuando sabemos que el carisma es carisma?

Un criterio es la norma segun la cual normativizamos algo y discernimos si un fenémeno, por ejemplo,
procede del poder de Dios o puede simplemente explicarse por lo que tengamos mas a mano y por las
circunstancias ambientales.

Con respecto al carisma podemos decir que si el fendmeno procede de Dios y es constantemente
remitido a Dios por parte del que lo posee, puede que nos hallemos ante un carisma. Pero es dificil
determinar si procede de Dios. La mejor forma de saber si procede de Dios consiste en ver si el sujeto
del carisma lo refiere siempre a Dios. Pero aqui hay otro problema: no siempre la referencia a Dios es
verdadera referencia a Dios. Como sucede con muchos fendmenos espiritistas, el hombre puede referirlo
todo a Dios y, sin embargo, puede tratarse de una falsa interpretacion. Puede ser fruto del interés y del
poder que actian inconscientemente. Entonces la persona es engafiada por su propia estructura
inconsciente, aun cuando su consciente se refiere a Dios. De ahi, pues, que se precise del otro criterio: el
del servicio comunitario, desinteresado y superador del egoismo.
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Lo que unifica a la comunidad cristiana es el Espiritu, de quien procede todo y al que todo se refiere (cfr.
1° Corintios 12:4; Efesios 4:4; Romanos 12:6). Si alguien, con su carisma, desune, disgrega, crea
atmosfera de division y de odio, entonces deja de ser carisma y se transforma en objeto de curiosidad
para espiritualistas. Si no se da esa referencia convergente y unificadora, los carismas actiian de manera
destructora en la comunidad. Son como hongos que crecen en el humus, pero que destruyen la vida. Por
eso Pablo condena el deseo desordenado de carismas (1° Corintios 13:2). Lo que convierte al carisma en
carisma es su vinculacion al Espiritu, el cual es Espiritu de unidad y no de divisién. Entonces el carisma
escapa a la manipulacion por parte del hombre. El carisma es siempre gracia, es siempre don gratuito. El
hombre estd en la situacion de quien recibe y solo usa legitimamente el don cuando lo reconoce como
recibido y enviado.

a) Carisma y talentos humanos

Existe una muy intima relacion carisma y talentos humanos. El recibir o no recibir talentos no depende
del poder del hombre. El talento es gracia. El hombre puede mostrarse responsable o irresponsable
frente a los talentos recibidos (Mateo 25:14ss). El talento es bien empleado y consigue humanizar
cuando es continuamente vivido en el horizonte de la gratuidad. Es gracia, y, consiguientemente, es
verdadero cuando es reconocido como un don del que se es responsable. En el momento en que el
talento recibido se independiza de su fuente y olvida si origen gratuito, seguira existiendo, pero sera
vivido y desarrollado de un modo deshumanizador: como autopromocion, como medio de sojuzgar a
otros y como instrumento para vencer a posibles competidores. A pesar de lo cual no deja de tener un
origen gratuito; pero en realidad se pervierte, porque se olvida de la fuente que lo alimenta
continuamente.

El carisma (aun cuando se trate de un carisma comun) es ese mismo talento, pero vivido en el
permanente recuerdo de su origen divino, de que es algo que se ha recibido. Por eso talento y carisma,
dotes naturales y gracia, no se oponen: son la misma realidad, aunque vivida por el hombre de diferentes
formas. Si uno la vive como don de Dios, se llama carisma; si otro la vive como construccion propia,
como instrumento de dominio sobre otros, entonces se llama dote meramente natural. Evidentemente,
esta ultima forma de verlo no transforma la estructura del talento, sino la estructura del hombre, que vive
entonces en una falsa conciencia.

b) El carisma es para la edificacion de la comunidad

No basta con que el carisma provenga del Espiritu; esto inicamente garantiza su dimension
vertical. Hay que tener ademas en cuenta que el carisma viene de Dios para los hombres; el
carisma es para la edificacion de la comunidad; ésta es su dimension horizontal. Si se produce
alguna ruptura en este “cruce de lineas”, entonces desaparece el carisma. Pablo tomo como
ejemplo un carisma de caracter inusitado y extraordinario: hablar en lenguas. El que habla en
lenguas so6lo es verdaderamente carismatico si lo que dice es comprensible para los demas. De lo
contrario el suyo es un caso de psicoanalista, o bien pretende autopromocionarse basdndose en la
supersticion de los demas (cftr. 1° Corintios 14:2): “Tu accidn de gracias sera excelente, pero el
otro no se edifica . . . pues no sabe lo que dices” (1° Corintios 14:17). Pablo es taxativo: “En la
asamblea, prefiero decir cinco palabras con mi mente para instruir a los demas, que diez mil en
lenguas” (1° Corintios 14:19) que nadie entiende. Se condena aqui todo lo que sea mistificacion,
autoilusion, inconsciente, pietismo y sobrenaturalisimo, en nombre del servicio y la utilizacién
de los demas.
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La comunidad de Corinto, invadida de misticismo y efervescencia espiritualista, tuvo que
escuchar de Pablo una advertencia de permanente y actual valor: “Todo es licito, mas no todo es
conveniente. “Todo es licito”, mas no todo edifica” (1° Corintios 10:23). Nos hallamos de nuevo
ante el criterio basico, simple y natural del servicio, del descentramiento del propio yo, del
desinterés personal en funcion en funcién de los demas. No nos hace falta demasiada sutileza
teoldgica, ni demasiados y sofisticados argumentos, ni recurrir a muchas autoridades para saber
si un don, un servicio o un trabajo procede de Dios. Basta con fijarse en su funcionalidad y
utilidad para la comunidad. Es preciso que haya provecho y edificacion y no tinicamente bondad
y pureza de intencion. Puede haber dones que sean efectivamente dones, pero excedan las
necesidades y las demandas de la comunidad. Entonces serd preciso que dicho don, carisma o
servicio se contenga y aguarde su kairos.

La norma normans es la siguiente. “Que nadie procure su propio interés, sino el de los deméas” (1°
Corintios 10:24). A partir de aqui podemos observar que la rigida estructuracion jerarquica de la Iglesia
proporciona beneficios y ventajas de todo orden (religioso, meritocratico, econémico, social, trafico de
influencias, privilegios publicos) a sus portadores. Salen a la luz el “carrerismo”, con sus servidumbres
que comporta, las declaraciones diplomaticas, la falta de compromiso, la ocultacion de la verdad, la
renuncia y la muerte a todo espiritu profético, con la parresia que caracterizo a los Apdstoles. Y
adquieren curso legal los arquetipos del poder, del ascenso social a través del camino religioso.
Entonces, en lugar de tener en la Iglesia pastores que edifiquen su comunidad, lo que tenemos son
espiritus mediocres y fofos, mas preocupados por su propia imagen que por la verdad del Evangelio y el
amor a los hombres y a los pobres, por quienes Cristo lo arriesg6 todo.

Hemos de decirlo con toda claridad: cuando el carisma no se conserva como carisma, entra en juego la
concupiscencia, que es el deseo de poder y de tener y que procede del pecado (Juan 8:44) y conduce al
pecado (Romanos 1:24ss). Concupiscencia que destruye la comunidad, a veces por pura vanidad y
excesivo sentido del mando por parte del parroco o del obispo. Pablo muestra la equivalencia sub
contrario de las obras de la carne y las obras del Espiritu, de las practicas de la concupiscencia y las
practicas pneumaticas (cfr. Galatas 5:16-25).

Puede suceder que toda la comunidad se vea invadida de “odios, discordias, celos, disensiones,
divisiones, envidias (Galatas 5:20). Entonces es menester el imperativo del orden y la disciplina, que
también son carismas (con tal de que conserven su funcionalidad) que no pretenden limitar otros
carismas, sino circunscribirlos al &mbito de su validez en el interior de la comunidad y en funcion de
ella.

7. El carisma de la unidad entre los carismas: el coordinador, el presbitero, el obispo, el Papa

En toda comunidad es fundamental el problema de la cohesion interna y de la unidad, especialmente
cuando se manifiestan factores de disgregacion. Pues bien, hay un carisma, uno entre tantos, pero de
capital importancia, que es el responsable de la armonia entre los diversos y multiples carismas. Dicho
carisma es propio de quienes ocupan las instancias de direccion de la comunidad. El nombre que suele
darsele es el de “Jerarquia”.

El Nuevo Testamento no tiene una expresion para designar lo que nosotros entendemos hoy por funcion
jerarquica. El término mas parecido, segun el célebre exegeta aleman Ernst Kédsemann, es el propio
término de “carisma”. Para entender el carisma de ordenacion de la comunidad, es preciso hacer
abstraccion de los modelos historicamente conocidos, ya sea a nivel profano (monarquico, feudal,
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democratico), ya sea a nivel eclesidstico (tipo obispo, Papa o parroco), especialmente a este ultimo nivel,
porque ha recibido histéricamente una fortisima carga de auto-sacralizacion. El Nuevo Testamento trata
de evitar tanto una nomenclatura sagrada como profana. Seculariza totalmente la nomenclatura, a fin de
que no se dé ninguna contaminacion de dominacion (poder profano) ni de magnificacion y privilegio
(poder sagrado). Por el contrario, y para escandalo de nuestros oidos, habituados a titulaturas bizantinas,
utiliza términos que designan meras funciones profanas y servicios: diakonia y oikonomia, servicio 'y
direccion de la casa. Como ya se ha dicho, en el Nuevo Testamento no hay propiamente ministerios, sino
ministros. Y para definir a los ministros, responsables de la direccion de la comunidad, se habla
simplemente de “carisma de direccion, presidencia, asistencia y gobierno” (1° Corintios 12:28; 1°
Tesalonicenses 5:12; Romanos 12:8; 1° Corintios 16:16). También se habla de los episkopoi (obispos) y
diakonoi (didconos; Filipenses 1:1). Obispo y didcono, contrariamente a como hoy lo entendemos, no
tienen nada que ver con el sacramento o con el culto. En su mas directa y sencilla acepcion, al obispo
compete vigilar y controlar para que todo funcione satisfactoriamente. El didcono es un servidor o
asistente, cargo en todo caso secundario. La palabra “presbitero” proviene de otra tradicion, la judia: era
el grupo de los mas venerables y ancianos de la comunidad, que asumian la funcion de asistencia y
organizacion.

Como se ve, el sentido dominante no va vinculado a lo sacro, sino al servicio de vigilancia, conduccién
y asistencia.

Funcion especifica de la Jerarquia (de los que ocupan cargos de direccion) no es, pues, acumular, sino
integrar, propiciar la unidad y la armonia entre los diversos servicios, tratando de que nadie atropelle,
ahogue o se sobre ponga a otro. Teniendo en cuenta, por consiguiente, esta funcion, queda descartada la
subordinacion inmediata de todos a los jerarcas; no es para subordinar para lo que estan ahi, sino para
alimentar precisamente el espiritu contrario; el espiritu de fraternidad y unidad en torno a su servicio
(Jerarquia) suscitado por el Espiritu para mantener la circularidad e impedir las divisiones y las
superposiciones. Este carisma de unidad, como se ve, supone otros carismas, como el del didlogo, la
paciencia, la capacidad de escucha, la serenidad, el conocimiento del corazon de los hombres y sus
mecanismos de poder y de autoafirmacion. Esta funcion jerarquica es desempenada por el coordinador
en la comunidad de base, por el parroco en su parroquia, por el obispo en su didcesis y por el Papa en la
Iglesia universal, que es la comunidad de todas las Iglesias entre si.

Debido al carisma de la unidad, son ellos quienes presiden las celebraciones de la comunidad; son ellos
los primeros responsables de la ortodoxia de la doctrina y del recto ordenamiento de la caridad. Y en
razon al recto orden y al funcionamiento del conjunto, a ellos les compete de modo especial discernir los
espiritus y cuidar de que los carismas conserven su caracter de carismas en la medida en que son
servicios a favor de la comunidad.

Este modelo de organizacion podria hoy informar toda una forma de vivir el Evangelio en pequefios
grupos, constituyendo una red cada vez mas amplia de comunidades que integren a los fieles, a los
religiosos, a los sacerdotes y a los obispos. Es la oportunidad para que la Iglesia, que nace de la de del
pueblo, pueda actualizar esta forma ideada por Pablo. Al menos podra ser un espiritu que, en la fuerza
del Espiritu, revitalice las instituciones tradicionales y jerarquicas de la Iglesia. Y la historia de la
salvacion nos muestra que alli donde actua el Espiritu, alli podemos contar con lo Inesperado y con lo
Nuevo que aun no ha acaecido.
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LECCION 14
LA OPCION PREFERENCIAL A LOS POBRES

1. Objetivos:

1. Que el educando puede explicar y evaluar el concepto de la opcion preferencial a los pobres.

2. Que el educando puede dar una definicion del término: “Estado de Seguridad Nacional.”

3. Que puede dar un resumen de la filosofia detras del asi llamado “Estado de Seguridad
Nacional.”

4. Que el educando puede precisar las diferencias entre la Teologia de la Liberacion y las
Confesiones Luteranas en cuanto a su entendimiento de lo que es la fe salvadora, el amor y
las buenas obras.

5. Que el educando se familiariza con Jos¢ Comblin y su contribucion a la Teologia de la
Liberacion.

I1. Actividades:

1. Estudiar el capitulo 14 de Teologia y mision en América Latina.

2. Estudiar las paginas 62-151 en el libro El clamor de mi pueblo por Esther y Mortimer Arias:
México D.F. Casa Unida de Publicaciones, 1981.

3. Procure conseguir una copia de la pelicula Romero - después llene la Planilla al final de la
leccion.

4. Contestar las preguntas en este manual.

5. Este preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

II1. Preguntas:
Preguntas basadas en capitulo 14 de Teologia y mision en América Latina.

1. ;/Quién fue Rudolf Kjellén y como han influido sus ideas en el desarrollo de la politica
latinoamericana?

2. ;Qué fines ha perseguido la organizacion conocida como Tradicion, Familia y Propiedad?

3. ;Cuales son las caracteristicas de las dos diferentes clases de pobres mencionados por el
tedlogo brasilefio Clodoveo Boff?

4. Segiin Comblin, Jestis no se juntd con los celotes en su guerra de liberacion en contra de los
opresores romanos porque:
a. los celotes eran ateos que rechazaban la existencia del verdadero Dios.
b. los celotes eran demasiado nacionalistas; no querian que los gentiles formaran parte del
nuevo reino de justicia, igualdad y libertad.
c. Los celotes rechazaban a los 10 mandamientos de la ley de Israel — eran anarquistas y
antinoministas.
d. Los celotes no querian rechazar el uso de la violencia en el establecimiento del Reino de
Dios.

5. La fe verdadera de la cual hablan San Pablo y Martin Lutero es una fe:
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a. a la cual se necesita afiadir el amor a fin de que sea una fe salvadora.
b. que nos salva porque produce en nosotros el amor hacia el prdjimo.
c. que produce el fruto de amor.

d. que es un fruto del amor verdadero.

6. Verdadera / Falsa La mayoria de los te6logos de la Liberacion estan de acuerdo con la
inspiracion plenaria de todos los libros candnicas del Antiguo y del Nuevo Testamentos.

7. (Cudl es la funcion de la iglesia en la teologia de Juan Luis Segundo?

8. (Por qué (segiin Comblin) prefieren muchos pobres y marginados al domino ejercido sobre
ellos por las elites que a la libertad que les ofrece Cristo?

9. (Cual es la leccion mas grande que usted ha aprendido en esta unidad?

Preguntas basadas en las paginas 62-151 en el libro E/ clamor de mi pueblo por Esther y
Mortimer Arias: México D.F. Casa Unida de Publicaciones, 1981.

10. El asesor norteamericano, Dan Mitrione, fue ejecutado por el grupo revolucionario, Tupamaros, en
Uruguay por: (Subraye la respuesta correcta)

a. facilitar un préstamo de 50 millones de dolares al régimen dictatorial de Uruguay.

b. ayudar en falsificar las elecciones presidenciales.

c. haber sido instructor de los torturadores uruguayos.

d. ser el representante de una de las grandes compaiiias transnacionales que explotaba al pais.

11. Segun la ideologia de la Seguridad Nacional lo que realmente existe:
a. es el derecho del individuo para realizarse como una persona independiente y libre.
b. es la voluntad del proletariado expresado por medio de elecciones libres, libertad de
conciencia y mecanismos para asegurar la igualdad.
c. es el derecho del pueblo de realizarse y de determinar su presente y futuro.
d. es la nacion la cual es identificada con el gobierno.

12. ;Como y donde aprendieron los militares latinoamericanos la filosofia de la Seguridad Nacional?

13. Coloque delante de cada frase, el nimero correspondiente de la persona indicada.

a. El mas eminente de los te6logos protestantes de la liberacion.

b. Ejecutada por el ejército de Argentina, fue hija de un famoso tedlogo luterano de Alemania.

c. Una de las pocas mujeres latinoamericanas que ha logrado distinguirse como lider politico.

d. Guerrillero catolico - muerto en Bolivia.

e. Presidente del Brasil, derrocado por su intento de poner en practica una reforma agraria
e industrial.

f. Secretario asesinado del Monsefior Dom Helder Camara en el Brasil.

g. Dictador Chileno quien dirigio6 el golpe militar en contra del presidente socialista,
Salvador Allende.

h. Derrocado ex presidente de Bolivia, asesinado en Argentina
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1. Joao Golat 2. Antonio Paz Neto 3. Juan José Torres
4. Augusto Pinochet 5. Néstor Paz Zamora 6. Jos¢ Miguez Bonino
7. Violeta Chamorro 8. Elizabeth Kdsemann

14. Verdadera / Falsa Generalmente el machismo predomina més en la cultura ganadera que en una
sociedad agricola.

15. Describa las tres clases de violencia destacadas por el Obispo Dom Helder Camara del Brasil en su
libro, El ciclo de violencia:

16. Explique en sus propias palabras lo que usted entiende por la frase: “la opcion preferencial
por los pobres.”

17. ;Cémo y donde aprendieron los militares latinoamericanos la filosofia de la Seguridad
Nacional?
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LECCION 15
LA CRISTOLOGIA DE LA LIBERACION

I. Objetivos:

1. Que el educando puede hacer una evaluacion de su propia teologia a la luz de la teologia de la
liberacion y a la vez evaluar las teologias de la liberacion a la luz de su entendimiento de las
Escrituras y las Confesiones Luteranas.

2. Que el educando puede explicar la diferencia entre el concepto de exemplum y sacramentum
en la teologia de Martin Lutero.

3. Que el educando puede notar las diferencias entre las cristologias tradicionales y las
cristologias de liberacion.

4. Que el educando se familiariza con Jon Sobrino y su contribucion a la Cristologia de la
Liberacion.

II. Actividades:

1. Estudie el capitulo 15 del libro Teologia y mision en América Latina.

2. Estudie el Anexo 15:1, La Declaracion de Medellin.

3. Conteste las preguntas en este manual.

4. Este preparado para tomar un breve examen sobre el contenido de esta leccion.

II1. Preguntas:
Preguntas basadas en el capitulo 15 de Teologia y mision en América Latina.

1. ; Qué quiere decir Sobrino cuando afirma que tenemos que definir a Dios en términos de Jesas
I
y no a Jesus en términos de Dios?

2. ;De qué manera se confunde la ley con el evangelio en las teologias de Jon Sobrino y
Leonardo Boff? ;Cuéles consecuencias negativas en la vida del individuo y de la iglesia pudieran
provocar esta confusion?

3. (En qué sentido es Jesucristo un ejemplo en la teologia de Leonardo Boff'y Jon Sobrino? ;En
qué sentido es Jesucristo nuestro ejemplo en la teologia de Martin Lutero? ;Cual es la diferencia
mas grande e importante entre Lutero y los tedlogos de la liberacion en cuanto a la imitacion de

Jesus?

4. ;Coémo distingue Leonardo Boff entre las partes del Nuevo Testamento que el considera como
auténticas y las otras que el considera como interpretaciones equivocadas de la iglesia primitiva?

5. En su opinion, jcudles son los aspectos mas positivos de las cristologias de Jon Sobrino y
Leonardo Boff (aspectos que nosotros debemos enfatizar mas en nuestra propia ensefianza de la
cristologia y del Nuevo Testamento)?

6. ;Cual es la leccion mas importante que usted ha aprendido en esta leccion?

Preguntas basadas en la Declaracion de Medellin, Anexo 15:1.
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7. (Qué fallas encuentra la Declaracion de Medellin en la hermenéutica de la liberacion?
8. (Por qué critica la Declaracion de Medellin a la antropologia de los tedlogos de la liberacion?

9. En su opinion, jcudles pasos tuviéramos que tomar para hacer de nuestra iglesia una
comunidad teoldgica y hermenéutica como recomienda la Declaracion de Medellin?

10. En la segunda parte de la Declaracion de Medellin, 1os autores no solamente critican las
fallas de la Teologia de la Liberacion, también confiesan sus propias fallas. Después de leer las
confesiones de las siete secciones de la Segunda Parte, anote cudl de las fallas confesadas (en su
opinion) es la falla que se destaca mas en su propia iglesia. {Qué pasos tendriamos que tomar
para remediar dicha falla?

Anexo 15:1
“La Declaracion de Medellin”

INTRODUCCION AL DOCUMENTO

El documento que aqui se presenta al publico es el Documento Final de la CONSULTA
MEDELLIN 1988, un evento organizado conjuntamente por la Confederacion Evangélica de
Colombia (CEDECOL) y el Seminario Biblico de Colombia (SBC), en el cual participaron
lideres evangélicos de once paises de América Latina y de otras partes del mundo. El evento se
extendid del 22 al 26 de agosto de 1988 y contaba con la colaboracion del Dr. Emilio Antonio
Nuiez, el Dr. Jorge Atiencia y el Prof. Ramén Hundley.

La Consulta se celebr6 en el vigésimo aniversario de la reunion del Consejo Episcopal
Latinoamericano en Medellin en 1968 (CELAM-Medellin 68) y tenia el proposito siguiente
(segun el material promocional que se publicé para el evento):
“El proposito de la Consulta es fomentar una reflexion seria desde una perspectiva
evangélica y biblica sobre la Teologia de la liberacion con el fin de orientar a la Iglesia de
Cristo en su testimonio y servicio en el contexto latinoamericano”.

Uno de los objetivos especificos de la Consulta era:
“Elaborar una declaracion sobre la Teologia de la liberacion que pueda orientar a las
iglesias evangélicas de América Latina en su enfrentamiento con la Teologia de la
liberacion y en su busqueda por una obediencia integral al Evangelio”.

Este objetivo se realizé en el documento que aqui publicamos. Para entender mejor de qué
manera se elaboro este documento es necesario explicar brevemente la estructura y el mecanismo
de la Consulta.

De los cuatro dias de reuniones, el primero se dedico a exposiciones sobre la Teologia de la
liberacion, su contexto, sus raices, su hermenéutica, su contenido y su proyecto historico.
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Después hubo dos dias de conferencia sobre diferentes aspectos de la Teologia de la Liberacion
Estas sesiones estaban estructuradas para permitir que los participantes trabajaran en grupos
pequefios sobre preguntas de reflexion relacionadas con el tema de la conferencia. Los resultados
de este trabajo en grupo fueron anotados por una persona en cada grupo, persona designada por
el mismo grupo.

EL 1ultimo dia se dividi6 en tres plenarias con foros abiertos que permitieron una participacion
directa de los asistentes y que tenia como propdsito resumir las conclusiones de la Consulta en
tres areas. “Auto-critica de la Iglesia Evangélica”, “Evaluacion de la Teologia de la Liberacion”
y “Agenda de la Iglesia Evangélica”.

Desde un principio estaba trabajando una Comision de la Declaracion Final, comision compuesta
por un lider evangélico nacional, un pastor, un misionero, una profesional, un estudiante de
teologia y un tedlogo. El trabajo de la Comisidn consistié en recoger los resultados de la
reflexion en grupos del segundo y tercer dia de la Consulta, como también las conclusiones
presentadas en las plenarias del Gltimo dia. Fue ésta la materia prima para la Declaracion Final.
La comision no hizo mas que estructurar este material y redactarlo para evitar repeticion y
reduplicacion. Este material se encuentra en la Segunda parte del documento, la parte que se
entitula, “Confesiéon y Compromiso”.

La Primera Parte del documento “Observaciones en cuanto a la teologia de la liberacion” salio
directamente de la plenaria de “Evaluacion de teologia de la liberacion”. El Dr. Nufiez, como
coordinador del panel presento estas observaciones como resumen de las evaluaciones hechas.
Los participantes en la Consulta pidieron que estas observaciones fueran incorporadas en la
Declaracion como expresion del consenso de la Consulta, y asi se hizo.

Siendo que el documento tiene como proposito “orientar a las iglesias evangélicas”, se incluye al
final de un breve glosario de términos técnicos que no son de facil acceso y comprension para
muchos en la iglesia.

Esperamos que este documento pueda servir como punto de partida para una reflexion mas
amplia en las iglesias sobre nuestra responsabilidad cristiana frente a la realidad que vivimos en
América Latina.

Se espera muy pronto ofrecer al publico el texto completo de las conferencias dictadas en la
Consulta.

“DECLARACION DE MEDELLIN”
PREAMBULO

Convocados por la Confederacion Evangélica de Colombia (CEDECOL) y por el Seminario
Biblico de Colombia, y bajo la direccion del Espiritu santo, nos reunimos en Medellin,
Colombia, pastores, misioneros, profesionales, profesores y laicos de diferentes paises de
América Latina y de otras partes del mundo, para participar en la CONSULTA MEDELLIN 88,
del 22 al 26 de Agosto de 1988.
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Aunque nos reunimos en primer lugar para analizar la Teologia de la liberacion, encontramos
que nuestra reflexion gir6 mas y mas en torno a la practica de la misma Iglesia Evangélica en
nuestro continente.

Vemos la necesidad de formular pautas claras que expresan el sentir de la Iglesia Evangélica, y
que sirvan para orientarla en su mision dentro de la situacion que se estd viviendo en nuestra
amada América Latina.

En nuestro analisis de la teologia de la Liberacion hemos visto elementos en ella que nos
preocupan seriamente desde nuestra perspectiva evangélica. Sin embargo el estudio serio y
responsable de la misma ha sido de gran estimulo en nuestra reflexién y nos ha ayudado a
cuestionar muchos aspectos de la ensefianza y préctica de la Iglesia Evangélica.

PRIMERA PARTE
OBSERVACIONES EN CUANTO A LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

Nos hemos acercado con profundo interés y respeto a la Teologia de la liberacion, que entre otras
expresiones de este sistema de pensamiento es la mas conocida en nuestro medio
latinoamericano y en otras regiones del mundo, es decir la teologia catélica de la liberacion
representada por autores catolicos como Gustavo Gutiérrez, Leonardo Boff, Jon Sobrino, Juan
Luis Segundo y otros tedlogos catolicos que fundamentalmente coinciden en su manera de
pensar. Ademas hemos tomado en cuenta los aportes de tedlogos protestantes como Rubem
Alves y José Migues Bonino.

Hemos querido escucharle atentamente y nos hemos esforzado por entenderles e interpretarles
hasta donde nos ha sido posible, aparte de prejuicios teoldgicos eclesiasticos y politicos. Hemos
querido hacerle justicia a su teologia, reconociendo que todos somos tentados a caricaturizar a
aquellos sistemas que no coinciden con el nuestro. Somos conscientes de que la Teologia de la
liberacion es conocida por mucha gente en América Latina y en el extranjero, solamente por
medio de descripciones superficiales que se han propagado en la prensa religiosa y secular. En
algunos casos este conocimiento se ha reducido a algunos slogans que desfiguran el pensamiento
liberacionista.

Reconocemos que la Teologia de la liberacion es el producto de una honda, sincera y noble
preocupacion por la problematica social, econdmica y politica de nuestro pueblo
latinoamericano. Sentimos que los autores de esta teologia han sido impulsados por amor a este
pueblo que en su gran mayoria sufre el azote de la pobreza y la injusticia social. Nuestro corazoén
palpita al unisono con el de los tedlogos de la liberacion ante el drama y la tragedia de los
cinturones de miseria en los grandes centros urbanos y en muchas zonas rurales de nuestro
subcontinente.

Reconocemos que los tedlogos de la liberacion han dedicado tiempo y esfuerzo al analisis serio y
objetivo de esta realidad infrahumana y admiramos la valentia que han demostrado en su
denuncia profética sin acobardarse ante la posibilidad de ser marginados y ain excomulgados
por sus propias iglesias y perseguidos por las fuerzas opresoras en nuestro subcontinente.
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Sin renuencia, mas bien con espontaneidad y seriedad hemos aceptado los desafios que la
Teologia de la liberacion nos ha planteado. El hecho de admitir que la gran mayoria de nosotros
no hemos levantado la voz en contra la injusticia social después de cien afios de presencia
evangélica en la América Latina, nos mueve al arrepentimiento, porque nuestro silencio ha sido
culpable, atin cuando una de las causas de este silencio es que se nos entregdé un mensaje cuyo
mas fuerte énfasis es individualista, dualista, excesivamente futurista y pesimista ante los
problemas sociales. Lamentamos eso si, que haya sido necesario que algunas corrientes de
pensamiento en el mundo protestante, y ahora la Teologia de la Liberacion, irrumpan en la
escena eclesidstica y social latinoamericana para que los evangélicos experimentaramos un
despertar de nuestra conciencia social. Lo lamentamos porque el incentivo para asumir esa
responsabilidad ha estado alli en la revelacion escrita de Dios, y en la ensefianza y el ejemplo de
aquellos hermanos y hermanas en Cristo que a través de la historia de la Iglesia se han entregado
en cuerpo y alma a servirle al pr6jimo en forma integral. Pero en esta Consulta nos hemos sido
motivados en la comun unién con otros, en la presencia del Sefor a reorientar nuestra vida y
nuestro ministerio en consonancia con la Palabra de Dios y en sujecion al Espiritu Santo para
responder de acuerdo a nuestros dones y talentos, y segun las oportunidades que el Sefior nos dé¢,
a la comunicacion por palabra y hecho del Evangelio al hombre total.

En el Espiritu de libertad que debe caracterizar a los hijos de Dios, respetamos la opcién politica
de los tedlogos de la Liberacion, sabiendo que el pluralismo de ideas y opciones politicas es
caracteristica fundamental de la democracia; y esperamos el mismo respeto para las opciones que
nosotros hagamos en este campo, Lo mismo podemos decir en lo que respecta a las convicciones
de orden teoldgico. Es demostracion de madurez cristiana el saber escuchar y participar con
hidalguia en el libre juego de ideas, sin atacar a las personas que las sustentan.

Hemos encontrado en la Teologia de la liberacion elementos positivos que vienen a enriquecer el
acerbo teologico latinoamericano. No hay tiempo no espacio para comentar siquiera algunos de
esos elementos. Que baste con decir que los hemos apreciado y los seguiremos teniendo en
cuenta en nuestro quehacer teologico. Es un hecho que después de todo lo dicho sobre
contextualizacion en circulos evangélicos mundiales durante los ultimos 25 afios, y después de
las nuevas investigaciones en el terreno de la interpretacion biblica, y después del desafio de la
teologia de la Liberacion, no podemos dar marcha atras en el camino de la hermenéutica
evangélica. No es posible interpretar las Escrituras dandole las espaldas a nuestra realidad
cultural y social. Una nueva era ha llegado para la teologia evangélica latinoamericana y la
Teologia de la Liberacion ha sido uno de los factores determinantes del nuevo rumbo que va
tomando nuestro quehacer teoldgico en la América Latina.

Por otra parte, la Teologia de la liberacion es para nosotros motivo de serias e inevitables
preocupaciones. Como herederos del principio de la Sola Scriptura, nos preocupa lo que algunos
de los tedlogos de la liberacion hacen a la Biblia.

Aparte de la discusion de siglos sobre la extension del canon y de la controversia en cuanto a la
autoridad que la Iglesia Catolica Romana le da a la tradicion, colocandola al mismo nivel de las
Escrituras y a veces sobre las Escrituras, nos inquieta la forma acritica en que algunos tedlogos
de la liberacion utilizan la Critica Histdrica en su acercamiento a las Escrituras. No
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menospreciamos el estudio de la Critica Historica; por el contrario creemos que debe estudiarse,
especialmente en nuestros seminarios, y abogamos por una intensificacion del estudio de las
ciencias biblicas para poner un sélido fundamento en la elaboracion de nuestra teologia, pero
deseamos también ser realistas y no pasar por alto la especulacion que todavia existe en el
estudio critico de las Sagradas Escrituras. La aplicacion acritica de dicha Critica resulta en la
deformacion del texto biblico y en la pérdida de autoridad de la revelacion escrita de Dios ante
los ojos de aquellos que no tienen una so6lida formacién biblica.

Nos preocupa lo que algunos tedlogos de la liberacion hacen a la Biblia, porque como cristianos
evangélicos profesamos que ésta es nuestra regla de fe y conducta. No queremos ser
biblidlatras, rindiéndole culto al libro mismo como si éste fuere un objeto magico; tampoco
queremos ser simplemente biblicistas, expertos en el conocimiento teérico de su contenido, pero
indiferentes a su mensaje para nuestra vida personal y ministerial. No queremos ser solamente
bibliéfilos en el sentido de interesarnos solamente en coleccionar versiones del texto sagrado.
Queremos, eso si, ser bibliofilos, pero en el sentido de amar la Palabra de Dios revelada en las
Escrituras, aunandonos al salmista cuando clama “jCudnto amo tu ley!. Anhelamos tomar
siempre en serio esta revelacion escrita, la cual tiene poder en si misma para convertir el alma y
transformar la vida del ser humano. El Evangelio es para salvacion, salvacion integral, de todo
aquel que cree en Cristo. Rechazamos la idea de que lo mas importante es Cristo, no la Biblia.
Creemos y proclamamos que la Biblia es la revelacion de Dios escrita y Jesucristo la revelacion
de Dios encarnada, pero que no podemos estar seguros de alcanzar el conocimiento del auténtico
Cristo aparte de la revelacion escrita, la cual es el testimonio mas fidedigno que tenemos en
cuanto a su persona, ya que sus paginas ofrecen lo que vieron y oyeron los que estuvieron con El
y lo que aprendieron de éstos de primera mano otros escritores del Nuevo Testamento.

Nos preocupa también que algunos tedlogos de la liberacion hacen de la Biblia, la exégesis que
emplean y la ideologia de izquierda en la teologia radical que le imponen al texto biblico. Que
nosotros también hayamos interpretado ideoldgicamente la Biblia, no es excusa para cambiar una
ideologia por otra e imponerla como criterio final. En nuestra tarea hermenéutica, no queremos
resignarnos a decir que no es posible acercarnos quimicamente puro a las Escrituras. Anhelamos
confiar en la capacidad que la Biblia misma tiene para comunicarnos su mensaje — “en tu luz
veremos la luz”. Queremos confiar también en la asistencia del Espiritu Santo para guiarnos a
toda verdad. No es facil la tarea hermenéutica, pero nos sentimos motivados para continuar en
ella, esforzandonos en la gracia de Dios, para desentrafiar el significado de esa revelacion escrita
y hablar con la autoridad biblica en respuesta a la problematica latinoamericana.

Nos preocupa seriamente el sentido clasista que algunos tedlogos de la liberacion quieren darle al
Evangelio, y el intento de promover la lucha de clases, dejando abierta la puerta a una escalada
de violencia en nuestro medio. Somos realistas, no cerramos los 0jos a que la injusticia social y
la violacion constante y brutal de los derechos humanos pueden llevar al pueblo en desesperacion
a la lucha armada. Ha ocurrido muchas veces en el pasado y puede ocurrir otras tantas en el
presente y en el futuro. Aun los cristianos se han involucrado y pueden involucrarse en una
revolucion. No es nuestro debe juzgar sus decisiones éticas, en las dificiles circunstancias que
tienen que hacerlas. Nuestro privilegio es orar por ellos. Con todo, la Iglesia, como Iglesia, tiene
por vocacion orar siempre por la paz de la ciudad y optar por la vida, la vida de plenitud para el
ser humano, en tiempos de paz o en tiempos de guerra. Si protestamos contra la fabricacion y uso
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de las armas nucleares y nos oponemos a la gran matanza que esas armas pueden producir a nivel
mundial, hemos también de oponernos a que reine la violencia y la muerte de nuestras
respectivas naciones. Si la Iglesia guarda silencio ante la amenaza de la violencia a nivel
nacional e internacional, ;cual organizacion se expresaria en nombre de Cristo a favor de la vida,
en contra de la muerte?

Nos preocupa el concepto antropologico de los tedlogos de la liberacion, un concepto que por
momentos parece tener un excesivo énfasis antropocéntrico, que va mas alla del lugar
privilegiado que Dios le da al ser humano en su revelacion escrita. Hay un antropocentrismo
cristiano y un antropocentrismo no-biblico.

Nos preocupa que, sin negar el pecado personal, hay tedlogos de la liberacion que dan mas
importancia al pecado estructural, sin subrayar que, de dentro del corazon de los individuos,
viene el pecado seglin la ensefianza de Jesucristo.

Nos preocupa que no se le dé suficiente énfasis en la Teologia de la liberacion a la regeneracion
del individuo, no al arrepentimiento al cual son llamados todos los seres humanos en cualquier
clase social.

Nos preocupa que la Teologia de la Liberacién denuncia el pecado de los opresores, pero no el
de los oprimidos, olvidando que si bien no debemos glorificar la pobreza, tampoco debemos
glorificar al pobre, porque todos somos pecadores.

Nos preocupa que se subraye la salvacion intrahistdrica, pero no la que trasciende las realidades
terrenas.

Nos preocupa que no pocos lectores pueden entender que todo movimiento que profesa ser
libertador de los oprimidos es una avanzada del reino, cuando hay la posibilidad de que algunos
movimientos revolucionarios resulten en otra esclavitud para nuestro pueblo.

Nos preocupa que se deje entender que la mayor expectativa sea una antropofania y no la
teofania, la manifestacion del Sefior en gloria.

Al mismo tiempo, renovamos hoy nuestros votos de dedicacion a nuestro Sefior y Salvador
Jesucristo, y nos comprometemos de nuevo a someternos a su soberania, y servirle en la
promocion de su reino en este mundo, proclamando el mensaje del reino presente, obedeciendo
en nuestra vida y ministerio sus demandas y anunciando, llenos de esperanza, su futura
manifestacion.

Nos comprometemos a seguir cultivando la unidad que hemos expresado en esta Consulta, en
todas las oportunidades que el Sefior quiera concedernos, para edificarnos los unos a los otros,
motivandonos al compromiso social, en obediencia a la Palabra de Dios, en sujecion al Espiritu
Santo, en lealtad a nuestro pueblo latinoamericano.

Afirmamos que el intento de las ideas expresadas en este mensaje no llevan al intento de
justificar veladamente, o subrepticiamente, el estado de cosas en nuestros paises
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subdesarrollados, y esperamos que nadie quiera utilizarla con ese fin que traiciona los anhelos de
nuestro pueblo por una vida que no sea una afrenta a la imagen de Dios grabada en todo ser
humano. Que, por el contrario, se vea en este mensaje un clamor por la justicia que es el
fundamento de la paz y una exhortacion a que nosotros cristianos evangélicos asumamos la
responsabilidad social que la Palabra de Dios nos impone.

Segunda parte

CONFESION Y COMPROMISO

A la luz de estas observaciones en cuanto a la Teologia de la Liberacion, queremos reconocer y
confesar de manera especifica que nuestra ensefianza y nuestra practica en las Iglesias
Evangélicas han sido muchas veces y de muchas maneras deficientes. Queremos también
comprometernos de manera especifica a cambiar nuestra enseflanza y practica donde vemos la
necesidad de hacerlo.

I. Nuestra realidad Latinoamericana
A. Reconocemos y confesamos que:

1. Muchas veces nuestra manera de entender la realidad de América Latina ha sido
influenciada por diversas ideologias y no por la Palabra de Dios. De hecho, eso nos ha
dejado mudos y paraliticos frente al mandato de anunciar el Reino de Dios.

2. A menudo nos hemos conformado con las estructuras, valores y normas de nuestra
sociedad.

3. En multiples oportunidades no hemos denunciado la injusticia social ni anunciado la
justicia del Reino.

4. Muchos de nosotros no hemos preocupado por los pobres, los marginados, los
maltratados y los necesitados como expresion de nuestra mision, llegando a considerar
dicha preocupacion como opcional.

5. A menudo hemos estado egoistamente satisfechos con nuestro propio bienestar. Como
pueblo evangélico carecemos de un sentido claro de identidad y nuestra auto imagen ha
sido determinada por la condicion de minoria religiosa en el continente.

B. Nos comprometemos a:

1. Procurar entender nuestra realidad historica a la luz de la Palabra de Dios.

2. Buscar definir, afirmar y expresar nuestra identidad bajo el mismo criterio anterior.

3. Desarrollar nuestra mision dentro de la realidad social, reconociendo sus dimensiones
espirituales, ideoldgicos y técnicas.

4. Buscar un impacto social que no crea dependencia.

5. Buscar cambios en las estructuras sociales que mantienen y promueven la injusticia, a
través de los medios legitimos a nuestro alcance; procurando la unidad y cooperacion de
los cristianos en dicha busqueda; entrando en procesos que nos permitan formar
organizaciones comunitarias eficaces.

II. Las Escrituras
A. Reconocemos y confesamos que:
1. Nuestra hermenéutica se ha caracterizado muchas veces por una tendencia a
espiritualizar, y ha sido influenciada por prejuicios personales, trasfondos
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denominacionales, estructuras teologicas impuestas y filosofias materialistas, tanto de
derecho como de izquierda, lo mismo que por las modas teologicas.

Muchas veces no hemos sometido en forma total nuestras creencias a la Palabra de Dios.
Otras fuentes de autoridad han venido sustituyendo a la Biblia en la iglesia, tales como la
psicologia, experiencias personales, la ideologia y la dependencia teologica.

A menudo hemos hecho del texto biblico algo més importante que el mismo Autor del
texto, confiriéndole poderes magicos al texto. Nos hemos olvidado de que es la Palabra
viva de Dios, poderosa y eficaz. Pensamos que es nuestra medida de fe lo que la hace
eficaz.

Hemos desconocido con frecuencia que Dios habla y actta a través de su Palabra en la
historia de los pueblos.

B. Nos comprometeos a:

1.

Nk

Estudiar las Escrituras en forma sistematica, buscando evitar la seleccion de textos
preferidos.

Proclamar la autoridad normativa de las Escrituras.

Tener en cuenta la practica cristiana en nuestra hermenéutica.

Reconocer en las Escrituras la tnica fuente explicativa del actuar de Dios.

Hacer de los criterios del Reino expresados en ella, los criterios de evaluacion y juicio de
cualquiera ideologia, sea ésta del centro, de derecha o de izquierda.

I1I1. El hombre integral
A. Reconocemos y confesamos que:

1.

2.

El hombre fue creado como ser integral y que es objeto del amor de Dios que incluye
propositos temporales y eternos.

Nuestra predicacion se ha caracterizado por un dualismo que trata al hombre como un ser
meramente espiritual, con desprecio de lo terrenal. La consecuencia de esto ha sido una
dicotomia en la vivencia cristiana.

B. Nos Comprometemos a:

1.
2.

4.

Entender nuestro ministerio a la luz de la Palabra de Dios (por ejemplo Lucas 4:18-19).
Reconocer que la obra de Cristo se entiende en tres aspectos: a) lo que hace por nosotros
(redencion), b) lo que hace en nosotros (transformacion), y ¢) lo que hace a través de
nosotros (servicio).

Reconocer que la Biblia entiende al hombre no s6lo como ser religioso, sino también
como ser social y como ser trabajador y creativo, con una relacion con el mundo que se
realiza a través de su labor y sus relaciones interpersonales.

Ser buenos mayordomos de los recursos que Dios ha puesto a nuestra disposicion.

IV. El Seiiorio de Cristo y nuestra obediencia cristiana
A. Reconocemos y confesamos que:

1.
2.

Nuestra practica muchas veces no corresponde a los decimos creer.
Muchas veces no hemos reconocido la necesidad de unir la sana doctrina y la obediencia
integral.
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Nuestra practica con frecuencia ha respondido a los reclamos del mundo y no a la agenda
de Dios en su Palabra de tal manera que nuestros criterios de auto evaluacion también tan
sido dictados por el mundo (produccidn, tamafio, eficiencia, publicidad, estadisticas etc.).
A menudo nos hemos contentado con patrones de mediocridad. Consideramos que lo
mediocre es suficiente cuando es “para el Sefior”.

Muchas veces nuestro concepto de santidad no ha reflejado el concepto biblico de la
santidad que abarca todos los ambitos del pensar y actuar humano (familia, trabajo,
comercio, administracion de justicia, de gobierno, de la educacion, celebracion religiosa,
etc.).

Con frecuencia la medida de nuestros recursos ha determinado la extension de nuestro
servicio, no sintiéndonos responsables cuando faltan.

A menudo hablamos de la necesidad de uncion espiritual para el predicador, pero no para
aquel que sirve (el diacono), desconociendo asi el principio establecido por los apostoles
en Hechos 6.

Hemos enfatizado los dones de lenguas, interpretacion, profecia, milagros, etc., pero no
siempre los dones de misericordia, servicio, liberalidad y administracion.

Muchas veces hemos llegado a pretender manipular a Dios a través del ejercicio de los
dones, del ayuno, de la oracion, etc.

B. Nos comprometemos a:

1.
2.
3.

Procurar tanto la sana doctrina como la obediencia integral.

Desarrollar un discipulado que prepare al creyente para su servicio integral en el mundo.
Recuperar los valores del Reino: verdad, fraternidad, honestidad, justicia y sentido de
cuerpo de Cristo.

Practicar el diaconado biblico de servicio a los necesitados que sirva de testimonio de los
valores del Reino. Entendemos que nuestra responsabilidad empieza por la familia de la
fe.

Procurar la justicia no como medio para traer el Reino, sino como expresion de su
presencia en medio nuestro.

V. Nuestra pastoral
A. Reconocemos y confesamos que:

1.

2.

En la iglesia no siempre hemos provisto una educacion en cuanto al ambito politico y en
cuanto a la vocacion y responsabilidad del individuo en el ejercicio politico.

Muchas veces no hemos alcanzado a la comunidad alrededor de nuestros centros de
reunion. Hemos estado en la comunidad, pero no hemos sido parte de ella.

B. Nos comprometemos a:

1.

2.

3.

Educar a nuestras congregaciones en cuanto a la responsabilidad y / o a la vocacién del
cristiano en el &mbito politico.

Hacer de la iglesia una comunidad teologica y hermenéutica, que no sea pasiva al
escuchar teologia sino que haga teologia. Es decir involucrandola en la tarea de formular
lo que cree, porque lo cree, para qué lo cree, y la relevancia de lo que cree.

Formar un liderazgo capacitado para reflexionar biblicamente y para ensefar a flexionar
libremente en la iglesia.
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4. Reevaluar los métodos de la educacion cristiana que seguimos para evitar el modelo
“bancario” donde sencillamente se escucha y se absorbe sin reflexionar.
5. Servir e impactar a la comunidad inmediata que rodea a los centros de reunion.

VI. Teologia Latinoamericana
A. Reconocemos y Confesamos que:
1. Nuestra iglesia no es producto apenas de técnicas, sino de la obra del Espiritu santo.
2. Se ha dado en nuestro medio una dependencia teologica que ha frustrado la motivacion a
la reflexion por el temor de equivocarse. Creemos en principios teoldgicos, pero
carecemos de una teologia autoctona articulada.

B. Nos comprometeos a:

1. Promover el desarrollo de una teologia latinoamericana, reconociendo que no somos
creadores de nuevos conceptos teoldgicos, sino que buscamos el intercambio con otros
que estan en el quehacer teoldgico y con la herencia teoldgica que hemos recibido de la
Iglesia a través de la historia.

2. Desarrollar una teologia contextualizada del Reino que facilite el entendimiento biblico
de conceptos tales como: pobreza, riqueza, violencia, mision, servicio. Etc., y que nos
ayude a encarar la realidad social con integridad.

3. Formar grupos interdisciplinarios de pensadores cristianos que analicen bien nuestros
contextos y den pautas claras para la aplicacion de las verdades de la Palabra.

4. Promover el desarrollo de te6logos latinoamericanos y la interpolinizacion de los
tedlogos de diferentes centros teologicos del continente.

5. Expresar la teologia en forma pedagégica para el pueblo, dada la urgencia de formar
teologicamente al cuerpo. Un pueblo sin teologia no se mantiene firme en épocas de
crisis. El creyente debe poder responder a los desafios del mundo en el cual servimos.

6. Tener seminarios mas funcionales donde la teologia se haga relacion estrecha con las
congregaciones.

7. Hacer un estudio profundo de los avivamientos que ha habido a través de la historia, a fin
de apreciar su impacto integral en el mundo de su tiempo y ser desafiados a esperar los
mismos resultados de la obra del Espiritu en nuestros dias.

VII. Vida publica
A. Reconocemos y confesamos que:
1. Nos hace falta una conciencia plena de la dimension politica de nuestras vidas y del
mundo en el cual vivimos.
2. Muchas veces hemos censurado a los que participan en la vida publica de sus
comunidades o de sus paises.

B. Nos comprometemos a:
1. Participar en la formacion de la opinion publica desde un punto de vista biblico y
evangélico, utilizando los medios y de analisis socio-politico segun la perspectiva biblica.
2. Presentar proyectos concretos de impacto social, de participacion politica y de analisis
socio-politico segun la perspectiva biblica.
3. Incluir la educacion politica en los programas educativos de las instituciones de
educacion teologica.
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4. Proclamar que el cambio social no garantiza la salvacion de los hombres, de la misma
manera como la salvacion de los hombres por si sola no garantiza un cambio social total.

VIIIL. Un unidad y la cooperacion
A. Reconocemos y confesamos que:
1. Nuestras divisiones son una de las vergiienzas mayores de la iglesia y se han constituido
un impedimento para la aceptacion del Evangelio.
2. Muchos de nosotros nos hemos encerrado en nuestros propios intereses y asi hemos
impedido una mayor mayordomia de los recursos a nuestro alcance.
3. Ante la fragmentacion de nuestro continente latinoamericano hemos presentado una
iglesia igualmente fragmentada y dividida.
4. Hemos reducido el concepto del cuerpo a la iglesia local, negando que el hermano de otra
denominacién (y la denominaciéon misma) también forma parte del mismo Cuerpo de
Cristo.

B. Nos comprometemos a:

1. Romper los prejuicios denominacionales que impiden un frente unido para el servicio
integral.

2. Unirnos para crear estructuras de convivencias justas, solidarias y misericordiosas.

3. Solidarizarnos como latinoamericanos en la reduccion de una carta de consuelo y apoyo a
los hermanos de la iglesia Peruana en la situacion de violencia y duelo que experimentan
en la actualidad.

4. Pedir que Dios nos dé una conciencia amplia del cuerpo.

IX. Las misiones
A. Reconocemos y confesamos que:

1. No hemos enfatizado suficientemente la formacion de la vocacion al servicio social como
responsabilidad de la iglesia.

2. A menudo hemos apoyado en forma poca critica al capitalismo y no hemos abordado
reflexivamente la ideologia marxista, especialmente como se ha expresado en América
Latina.

3. Con frecuencia hemos acentuado un individualismo exagerado, ignorando los aspectos
comunitarios y colectivos de nuestra vida.

4. Hemos creado y aceptado una dependencia, que ha impedido un desarrollo amplio de una
iglesia autoctona.

5. Muchas veces seguimos aceptando una teologia importada, cuando ya existe la capacidad
para hacer nuestra propia teologia.

B. Nos comprometemos a:
1. Autocriticar constantemente nuestros métodos de reflexion y ensefianza teologica.
2. Confiar que el espiritu Santo ha ido levantando hombres y mujeres idoneos y fieles para
la ensefianza de otros.
3. Reconocer a los creyentes indigenas como miembros del Cuerpo de Cristo en América
Latina.
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Temas para reflexion y accion

Consideramos que surgieron dentro de la Consulta preguntas, cuestionamientos, temas y aportes
que no se pudieron tratar a fondo. Queremos desafiarnos mutuamente a la profundizacién y la
accion que corresponda en estos temas.

1. ;Cual es la actividad correcta en materia de la propiedad privada?

(Cudl ha de ser el pronunciamiento de la iglesia frente a la violacidon continua de los

derechos humanos?

(Como promover una mayor participacion de la mujer en la reflexion teologica?

4. (Cual es el concepto biblico del hombre como varén y hembra y cudles son sus
implicaciones frente al machismo prevalente en nuestro medio?

5. ¢Cudl es el papel y el lugar de la oracion en el ministerio integral de la iglesia y en la
busqueda de una sociedad justa?

[98)

INVITACION AL COMPROMISO

Extendemos una invitacion a las iglesias a estudiar este documento con el corazon abierto a la
voz del Espiritu Santo, con una disposicion a obedecer a nuestro Sefior y Maestro Sefior
Jesucristo, para que El sea Sefior de nuestras vidas y de su Iglesia. “Asi que hermanos mios
amados, estad firmes u constantes, creciendo en la obra del Sefior siempre, sabiendo que vuestro
trabajo en el Sefior no es en vano” (1 Corintios 15:58).

Convencidos que el Sefior por su Espiritu es el gran movilizador de la historia de la iglesia y de
nuestros proyectos, hacemos un llamado a todo el pueblo evangélico a interceder para que este
documento halle gracia delante de El y de los hombres en la tarea de implementarlo con el animo
de que El sea glorificado.

“Si se humillare mi pueblo, sobre el cual mi nombre es invocado, y orare, y buscare mi rostro, y
se convirtieren de sus malos caminos; entonces yo oiré desde los cielos, y perdonaré sus pecados
y sanar¢ su tierra” (2 Crénicas 7:14).
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BREVE GLOSARIO

“Doctrina o teoria que supone que el hombre es el centro de todas las cosas,
el fin absoluto de la naturaleza” (Diccionario de la Real Academia).

Manifestacion del hombre (contrastada con Teofania).

“Ciencia que trata del hombre, fisica y moralmente considerado”
(Diccionario de la Real Academia).

La investigacion de la relacion entre los documentos biblicos y su contexto
histérico. Muchas veces, esta disciplina ha demostrado un concepto
despectivo de la historicidad de los documentos biblicos.

Una division en dos partes. Se utiliza este término en la teologia para
indicar la distincidon aguda entre los espiritual y lo material / fisico, sea en
el hombre, en la sociedad, en la proclamacion del Evangelio u otro aspecto.

Este término se explica en la Declaracion de Medellin, Segunda Parte, V,
B, 2.

“Arte de interpretar textos para fijar su verdadero sentido, y especialmente
el de interpretar los textos sagrados”. (Diccionario de la Real Academia)

“Conjunto de ideas fundamentales que caracterizan el pensamiento de una
persona, colectividad, época, movimiento cultural, religioso o politico”
(Diccionario de la Real Academia). El uso mas comun del término en
nuestro medio es con referencia a las ideas fundamentales de un
movimiento politico.

Manifestacion de Dios.
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